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Résumé

Cette these se propose d’explorer un corpus de textes tokhariens relatifs a la
méditation bouddhique. Le point de départ est un travail d’édition, de traduction, et de
commentaire de textes tokhariens. Ce faisant, on a essayé dans la mesure du possible de
comprendre la construction de ces textes en recherchant des paralleles ou en les
comparant avec des textes traitant de themes similaires. Cette méthode nécessite parfois
une recherche historique pour comprendre comment certains themes ont évolué dans la
littérature bouddhique. La compréhension du contexte et les paralleles identifiés
permettent en retour de progresser dans la connaissance des langues tokhariennes, en
identifiant de nouveaux mots ou en corrigeant la traduction de certains mots déja
identifiés.

Le travail se concentre sur trois ensembles principaux : 1) trois fragments continus
de T'Udanalankara, le commentaire de 1'Udanavarga, adaptant un discours du
Madhyama-agama, le « Discours sur les pensées » (Nian jing % %, MA 102), sur
I’élimination des mauvaises pensées (vitarka), 2) trois feuillets successifs d’un texte de
méditation sur la mort (maranasmrti), dont une partie est extraite de la Yogacarabhiimi de
Sangharaksa, 3) et enfin un corpus de textes appartenant a une version locale du
Yogalehrbuch, un manuel de méditation sanskrit retrouvé a Kizil. Le texte sur I'élimination
des vitarka présente des similarités intéressantes avec un theéme traité par Asvaghosa (2°
siecle de notre ere) dans le Saundarananda, qu’a repris Kumarajiva dans un manuel de
méditation. La Yogacarabhiimi de Sangharaksa, un manuel de méditation des premiers
siecles de notre ere, n’est préservée qu’en chinois : la version tokharienne, plus proche du
texte sanskrit, permet de mieux comprendre le texte source et comment il a été congu en
combinant la liste canonique des vents qu’on trouve dans I’analyse du corps en éléments
(dhatu) et des descriptions physiologiques empruntées a la littérature médicale. Le
Yogalehrbuch représente un tournant dans I’histoire des textes de méditation bouddhique,
car le contenu habituel des exercices de méditation y est remplacé par un grand nombre
d’images que le yogin doit se représenter mentalement. Les textes tokhariens permettent
d’interpréter un des motifs principaux du texte, la consécration rituelle du yogin
(abhiseka), comme une transposition symbolique de son entrée en recueillement (dhyana),
d’apres le schéma des huit libérations (vimoksa). Ils développent certains aspects du texte
sanskrit, comme I’activation du pouvoir de I'ceil divin par le yogin ou la manipulation de la
matiere subtile. Enfin, ils fournissent des éléments pour interpréter la pratique que
suppose ce type de texte de méditation.



Summary

This thesis explores a corpus of Tocharian texts related to Buddhist meditation.
These texts are edited, translated and thoroughly commented by comparing them with
parallels texts or texts dealing with similar topics. This method sometimes requires
historical research to understand how certain themes have evolved in Buddhist literature.
The comprehension of the background and the identification of parallels in turn allow for
progress in knowledge of Tocharian languages, by identifying new words or correcting the
translation of words already identified.

The thesis focuses on three main sets: 1) three continuous fragments of the
Udanalankara, the commentary on the Udanavarga, adapting a discourse of the
Madhyama-agama, the “Discourse on Thoughts” (Nian jing 4 %, MA 102) on the
elimination of evil thoughts (vitarka), 2) three successive leaves of a meditation text on
death (maranasmrti), part of which is taken from Sangharaksa’s Yogacarabhiimi, and 3) a
corpus of texts belonging to a local version of the Yogalehrbuch, a Sanskrit meditation
manual found in Kizil. The text on the elimination of vitarka bears interesting similarities
to a topic treated by A$vaghosa (2" century CE) in the Saundarananda, which
Kumarajiva took up in a meditation manual. Sangharaksa’s Yogdacarabhiimi, a meditation
manual from the first centuries CE, is preserved only in Chinese: the Tocharian version,
which is closer to the Sanskrit text, enables a better understanding of the source text. In
particular, I study how it was conceived by combining the winds of canonical texts found
in the analysis of the body elements (dhatu) and physiological descriptions borrowed from
the medical literature. The Yogalehrbuch reflects a turning point in the history of Buddhist
meditation texts, since the usual content of meditation exercises is replaced by a large
number of images that the yogin has to mentally picture. The Tocharian texts allow the
main motif of the text, the ritual consecration of the yogin (abhiseka), to be interpreted as
a symbolic transposition of his entry into meditation (dhyana), according to the pattern of
the eight liberations (vimoksa). They elaborate on certain aspects of the Sanskrit text, such
as the activation of the power of the divine eye or the manipulation of subtle matter.
Finally, they provide clues for interpreting the practice involved in this type of meditation
text.
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SCHAUFADEN, SINNFADEN, aus
Nachtgalle gekniipft
hinter der Zeit:

wer
ist unsichtbar genug,

euch zu sehn?

(Paul Celan, Atemwende, IV)



FILS VISIBLES, FILS LISIBLES,
noués dans la bile de nuit
derriere le temps :

qui

est assez invisible

pour vous voir ?

(tr. Lefebvre 2003, 101)



Chapitre I : Introduction

Chapitre | : Introduction

1) Langues et littératures tokhariennes

' recouvre en réalité deux

L’appellation « tokharien » ou « langue tokharienne »
langues indo-européennes, respectivement, le tokharien B (ou koutchéen) ou le tokharien
A (ou agnéen)”. Ces deux langues sont attestées dans des manuscrits et des inscriptions du
4¢ siecle environ au 10° siecle rédigés dans une écriture dérivée de la brahmt indienne. Le
corpus est formé de fragments de manuscrits de contenu bouddhique retrouvés par des
expéditions archéologiques au début du 20° siecle dans le bassin du Tarim. La majorité de
ces fragments est aujourd’hui préservée a Berlin, a Paris et 2 Londres®. Ce corpus dépasse
probablement le nombre de 10 000 fragments, mais la grande majorité de ceux-ci sont de
dimensions tres réduites et rares sont les feuilles entierement préservées. C'est ce qui fait

une partie de la difficulté du travail sur les langues tokhariennes.

Comme I'indique le nom alternatif de koutchéen, le centre historique du tokharien
B était l'oasis de Kuca situé sur la partie ouest de la branche nord de la Route de la soie.
Mais on a retrouvé des manuscrits en TB plus a l'est, dans la région de Turfan, et méme a
Dunhuang. Le tokharien A semble avoir été d’extension plus restreinte, car la grande
majorité des manuscrits en cette langue a été retrouvée dans l'oasis de Turfan. D’autre
part, le tokharien B est attesté bien plus anciennement que le TA, et on en connait
plusieurs stades linguistiques (Peyrot 2008a) : les plus anciens manuscrits datent environ
de la fin du 4° siecle et correspondent a un stade de langue archaique (Malzahn 2007b ;
Peyrot 2014a). La majorité des manuscrits préservés est rédigée dans un stade classique
qui date environ du 6-8° siecle, et I'on trouve enfin un stade tardif, attesté surtout dans des
documents économiques. Parfois certains traits de langues sont mélés, soit parce que la
langue parlée présentait de facon treés ancienne certaines variations, soit parce que ces
textes ont été recopiés depuis un manuscrit en langue archaique. Les manuscrits du
tokharien A sont plus tardifs (jusquau 10° siecle, voire 11° siecle pour un manuscrit). Ces
datations, approximatives, reposent sur de rares témoignages externes (inscriptions,
laissez-passer de caravane, Pinault 1987) et la chronologie relative fondée sur I'analyse
paléographique et la datation au carbone 14 d’une dizaine de manuscrits (Sander 2013 ;
Tamai 2011).

1 Je ne propose ici quun bref résumé des données concernant le domaine tokharien, les deux
introductions de référence a ce domaine d’étude sont Pinault 1989a et Pinault 2008a.

2 Le nom « tokharien » résulte d’'une erreur d’analyse historique (voir Pinault 1989a, 20-5), mais s’est
imposé dans l'usage. Les appellations de « koutchéen » et « agnéen » sont celles quon devrait adopter
puisque ces peuples appelaient leurs langues, respectivement TB k,sifirie et TA arsi, sk. Agni.

3 Pour une présentation du corpus tokharien et fonds de manuscrits voir Malzahn 2007a. Les principales
éditions de corpus sont Sieg et Siegling 1921 (corpus TA de Berlin) : Lévi 1933 (textes de Paris) ; Sieg
et Siegling 1949 ; 1953 (corpus TB de Berlin) ; Broomhead 1962 (corpus TB de Londres). Ces corpus
sont aujourd’hui regroupés sur la base de données CEToM.
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Les deux langues tokhariennes sont grammaticalement proches I'une de lautre,
mais ne devaient pas étre mutuellement compréhensibles®. Elles partagent la méme
structure grammaticale, flexionnelle a tendance agglutinante. Elles disposent de dix cas
nominaux, quon divise entre cas primaires (marqués par une désinence) et des cas
secondaires (marqués par un affixe) : 1) nominatif, vocatif, oblique, génitif ; 2) perlatif,
instrumental (seulement en TA), comitatif, allatif, ablatif, locatif, causal (seulement en
TB). Le systeme verbal est assez complexe et associe plusieurs thémes verbaux, lui
permettant de former un présent, un imparfait, un subjonctif a valeur de futur, un optatif,
un prétérit, et un impératif. Sur une méme racine verbale, on peut également former
plusieurs paradigmes, la configuration la plus fréquente étant un verbe de base
(Grundverb) et un paradigme de causatif. Il existait un nombre significatif de noms
verbaux, participes ou « gérondifs ». Les Tokhariens avaient donc a leur disposition les
moyens linguistiques pour calquer entierement les textes bouddhiques indiens, mais ce cas
se présente assez rarement car peu de textes sont de véritables traductions.

En effet, bien que la grande majorité des manuscrits tokhariens contiennent des
textes religieux liés au bouddhisme, ils ne suivent que tres partiellement les catégories
littéraires du bouddhisme ancien. La plupart des textes obéissent aux codes des genres
littéraires indiens de la poésie savante (kavya), du théatre (nataka) ou de la prose mélée de
vers (style campit). Par exemple, le Karmavibharga, une « traduction » d’un sittra sanskrit,
obéit aux conventions du kavya. A c6té de ces textes, d’autres genres sont plus proches des
textes indiens originaux : textes de regle monastique (Vinaya), scolastique (Abhidharma).
On trouve aussi quelques textes non bouddhiques notamment médicaux et des documents
liés a 'administration des monasteres. L’objet de cette these est de compléter ce tableau
du corpus tokharien en ajoutant ce qu'on peut appeler des « textes de méditation ».

2) Conventions et abréviations

Cette these se situant au carrefour de plusieurs disciplines, jai parfois dii choisir
entre plusieurs traditions, ce qui nécessite quelques explications :

e Contrairement aux conventions de la sinologie francaise, je n’ajoute pas la
signification des termes chinois entre parentheéses : pour maintenir I'unité entre les
différentes langues, la traduction est ajoutée entre guillemets apres le pinyin et les
caracteres.

* Pour citer les termes sanskrits, il est d'usage dans les études linguistiques d’ajouter
un tiret pour indiquer qu’il s’agit du theme, alors que ce n’est pas le cas dans celles
sur le bouddhisme. J’ai donc adopté le compromis suivant : le tiret est utilisé dans
les discussions grammaticales portant sur la formation des termes ou pour citer les
mots védiques, qui utilisent une plus grande variété de themes ; dans les autres cas,
je n’emploie pas le tiret, le mot étant cité sous sa forme de theéme.

4 Les ouvrages de référence pour la grammaire du tokharien sont TG ; Krause et Thomas 1960-4 ;
Pinault 2008a. Pour le verbe : Krause 1952, sur le verbe en tokharien B ; Malzahn 2010, sur le verbe en
général ; Peyrot 2013, sur le subjonctif.
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* Pour les références textuelles, jai adopté, pour les textes palis, les abréviations du
Critical Pali Dictionary (CPD) et pour les textes sanskrits celles du SWTF, LX-
LXXVIII qui sont aussi celles adoptées sur le site internet du Gretil (Gottingen
Register of Electronic Texts in Indian Languages, http:/gretil.sub.uni-
goettingen.de). Les abréviations des textes sanskrits et les éditions auxquelles

renvoient les pages sont détaillées dans la bibliographie.

2.1) Abréviations grammaticales

abl. ablatif

all. allatif

acc. accusatif
com. comitatif
dat. datif
dém. démonstratif
du. duel

gén. génitif
fém. féminin
imp. impératif
ipf. imparfait
loc. locatif

part. prét. participe prétérit

2.2) Abréviations des langues citées

all. allemand
angl. anglais
av. avestique
av.anc. avestique ancien
av.réc. avestique récent

chin. chinois (bouddhique)

masc. masculin
moy. moyen
nom. nominatif
obl. oblique
opt. optatif
perl. perlatif
pl. pluriel

prés. présent
prét. prétérit
sg. singulier
subj. subjonctif

subst. substantif

fr. francais

got. gotique

gr. grec

1.-e. indo-européen
khot. khotanais

lat. latin


http://gretil.sub.uni-goettingen.de/
http://gretil.sub.uni-goettingen.de/
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lit. lituanien

m.h.a moyen-haut allemand
m.b.all. moyen-bas allemand
pk. prakrit

sogd. sogdien

sk. sanskrit

TA tokharien A

2.3) Cotes des manuscrits tokhariens

TB tokharien B

v.h.a vieil haut allemand
v.angl vieil anglais

v.irl. vieil irlandais

v.isl. vieil islandais

v.sl. vieux slave

véd. védique

Pour une présentation complete des fonds, voir Malzahn 2007a.

A Manuscrits de tokharien A dans I’édition
de Sieg et Siegling 1921.

PK AS Pelliot Koutchéen Ancienne Série,
Bibliotheque nationale de France, Paris.

PK NS Pelliot Koutchéen Nouvelle Série,
Bibliotheque nationale de France, Paris.

IOL Toch India Office Library Tocharian

W Weber manuscripts, Londres.

2.4) Symboles éditoriaux

Or Oriental collection, Londres.

Ot Otani, Tokyo

THT Tocharische Handschriften
Turfansammlung, Berlin.
SHT Sanskrithandschriften Turfan-

sammlung, Berlin.

SI Fonds de I’Académie des sciences,
Saint-Pétersbourg.

Ces symboles sont repris de la tradition de Sieg et Siegling (1921, 1949, 1953) et
de CEToM (A Comprehensive Edition of Tocharian Manuscripts), la base de données
réunissant la plupart des manuscrits déja transcrits. Comme le but de ce travail est de
reconstituer dans la mesure du possible des textes continus, j’ai ajouté un nouveau signe
<x> pour signaler les portions de textes ajoutées depuis d’autres manuscrits.

Dans les translittérations :

O Trou d’enfilage (Schnurloch)

«» Correction dans le manuscrit original

«f »

Partie manquante d’un aksara

Suppression dans le manuscrit original

) Partie manquante d’un aksara (optionnel)
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- Aksara illisible

[x] Lecture incertaine

N Virama avec un trait

N Virama avec un trait et point

ka etc. Signe spécial (Fremdzeichen) ka = /ka/ etc.
1/ Bord d’un manuscrit détruit

= Sandhi

- Frontiere morphologique

Dans les transcriptions ;

<x>  Ajout d’apres un autre manuscrit

(x) Passage restitué, d’apres le sens ou un parallele
«x»  Ajout de texte par 'éditeur

«f»  Suppression de I'éditeur

{} Correction de I’éditeur

i Bord d’un manuscrit détruit

= Sandhi

- Frontiere morphologique

Dans les traductions :

(x) Texte restitué
[x] Commentaire et ajouts
Lacune

[...] Texte coupé

Dans le corps de ’exposé :

*X Forme linguistique ou titre reconstitués
**x  Forme non attestée en synchronie
Nominatif singulier non attesté mais restitué d’apres une autre

X*
forme casuelle
> Développement phonétique vers
< Développement phonétique depuis

Emprunt

3) Les études sur le bouddhisme tokharien

Tout travail de philologie tokharienne suppose de comparer les textes tokhariens
avec des paralleles dans des textes dans les autres langues du bouddhisme, et retracer
I'histoire de ces travaux reviendrait a faire I’histoire des études tokhariennes. C’est
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pourquoi je centrerai cette présentation sur les recherches qui portent spécifiquement sur
le bouddhisme tokharien. Dans ces études, on peut distinguer trois axes différents : 1)
Iaffiliation du bouddhisme tokharien, de loin le probleme le plus étudié ; 2) la formation
de la terminologie tokharienne ; 3) la finalit¢ de la rédaction de textes en langue
vernaculaire.

Affiliation

L’appartenance du bouddhisme tokharien a I'école sarvastivadin a été reconnue
peu apres le déchiffrement des premiers textes. Lévi (1912a) fut le premier a le démontrer
en se fondant sur le fait que le Pratimoksa-sitra traduit en tokharien B suivait celui des
sarvastivadin. L’étude de l'affiliation du bouddhisme tokharien a été approfondie par
Couvreur 1946, qui a montré en détail a partir de la liste des laksana du Buddha dans le
Maitreyasamiti-nataka, de la liste de ses dix épithetes, et de la durée de sa carriere, que le
texte tokharien suivait précisément I’Abhidharma sarvastivadin. Cela se reflete dans le fait
que le traducteur/compilateur de I'ceuvre, Aryancandra, porte le titre de Vaibhasika.
Schmidt 1985a et 1989 a prolongé les travaux antérieurs sur le Vinaya pour montrer que
plusieurs textes tokhariens suivaient assez précisément le Vinaya des Sarvastivadin. En se
fondant a la fois sur la traduction ouigoure et sur le texte tokharien du Maitreyasamiti-
nataka, Moerloose 1979 a montré que le chemin de la libération décrit correspondait a
celui des Sarvastivadin. A la méme époque, Kudara (1972, 1974, 1983, 1986) a
également identifié plusieurs fragments d’Abhidharma tokhariens comme des traductions
de manuels de I'orthodoxie sarvastivadin vaibhasika.

Se pose alors la question de savoir si le bouddhisme tokharien se rattache plutot au
groupe des Sarvastivadin ou a celui des Milasarvastivadin, probleme d’autant plus difficile
qu’on ne sait pas quelle est la valeur exacte de ces termes’. Ogihara a pu montrer dans sa
these (2009) sur les textes de Vinaya que les Tokhariens suivaient principalement le
Sarvastivada-vinaya, parfois aussi le Milasarvastivada-vinaya et parfois s’écartaient de
ces deux textes. D’apres la synthese d’Ogihara 20135, les vers et les textes narratifs traduits
ou adaptés en tokharien sont tantdt proches des textes qu’on rattache aux Sarvastivadin,
tantOt de ceux qu’on rattache aux Miulasarvastivadin. Ces éléments laissent supposer une
transmission textuelle complexe, et ce probleme nécessiterait d’étre exploré davantage.

D’autre part, bien que le bouddhisme tokharien soit clairement sur le plan
doctrinal affilié a la doctrine sarvastivadin vaibhasika, on peut y déceler certains traits
qu'on a tendance a associer au Mahayana, comme I'accent mis sur la carriere du Buddha,
I'importance de la compassion et du sacrifice de soi, ou la pratique de la confession

5 Pour résumer brievement les différentes positions : Frauwallner 1956, 36 soutient I'idée que les
Malasarvastivadin (Mil.) sont une communauté installée a Mathura, relativement indépendante des
Sarvastivadin (Sarv.) ; Lamotte (1958, 196) au contraire que le Vinaya des Mul. est une composition
tardive originaire du Cachemire ; Warder 2000, 393-4, que les Mul. sont un développement tardif des
Sarv. ; Willemen et al. (1998, xi—xiii) que les Mul. sont des Sautrantika ; et Enomoto 2000 que les Mul.
et les Sarv. sont en réalit¢ un méme groupe ; Sujato 2012, 134-149, reprend l'explication de
Frauwallner ; Schmithausen 1970, 1987 et Analayo 2020 ont identifi€ une transmission textuelle
spécifiquement mil. (notamment pour les Agama) par opposition aux textes sarv.
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(desana). Que ces €éléments apparaissent dans des siifra mahayaniques ne signifie pas qu’ils
sont mahayaniques du point de vue de la doctrine. Les éléments cités plus haut ne sont pas
contradictoires avec la doctrine sarvastivadin, car ils se situent davantage sur le plan de
I’éthique et du culte. A ma connaissance, le premier a avoir mentionné ces traits
mahayaniques est Couvreur 1946, 610, n. 81°. Cette question a été traitée par Hartmann
2013, qui considere que les textes littéraires, comme le Maitreyasamiti-nataka, sont par
nature éclectiques, et donc que la distinction entre Mahayana et Sravakayana n'est pas
pertinente. Peyrot a également récemment (2016a, 322-3) relevé des éléments de
phraséologie mahayanique et un certain nombre de colophons ou I'on trouve le souhait que
tous les étres puissent devenir Buddha’. D’autre part, on a d’assez nombreux témoignages
dans les sources chinoises sur la diffusion du Mahayana a Kuca aux 3¢ et 4° siecles (Liu
1969, 25-8). On sait que Kumarajiva s’est converti au Mahayana a Kashgar (T 2059 (L)
330c19-24 ; tr. Shih 1968, 65), et qu’il a ensuite préché cette doctrine a Kuca (331al-21 ;
tr. p. 66-7). Mais au début du 5° siecle, « la plupart des gens » a Kuca sont adhérents du
gra‘wakayﬁna (Liu 1969, 26 ; 258, n. 669). Quand Xuanzang visite Kuca vers 630, il note
que les bouddhistes locaux sont spécifiquement sarvastivadin et n’ont aucun intérét pour la
doctrine mahayanique®. On peut donc soit envisager que la doctrine mahayanique ne s’est
que superficiellement implantée a Kuca et quelle a été ensuite abandonnée, soit qu’il y a
eu une sorte de réforme dans le bouddhisme tokharien, qui a conduit a éliminer certains
aspects de doctrine spécifiquement mahayaniques. Il n’en reste pas moins que la

6 Couvreur renvoie en particulier a ce passage : nervandssai rintse fiis Stwer emprem sarnesa ruwim
yenme : kselldfifiesse sak spalmem trai klenkentsa kdilloyem po samsarssi : « May 1 myself open with the
two hands of the four truths the door of the city of Nirvana, may all the beings of the Samsara reach
through the three vehicles the excellent happiness consisting in extinction ! » (PK AS 5C a6 ; tr. Pinault
dans CEToM ; voir aussi THT 1121 b4). Malgré les apparences, cette formule n’est pas nécessairement
mahayanique (voir plus bas, §5, p. 33), méme si dans le Sravakayana, on attendrait plutdt que cela soit
formulé de maniere rétrospective.

7 1l s’agit de I'image des Buddha aussi nombreux que les sables de la Ganga (pour une autre attestation,
voir Pinault 2013, 226), mais cette image se trouve aussi dans le SA, et elle concerne les Buddha du
futur et du passé, elle nest donc pas en contradiction avec la perspective sarvastivadin : #b 4 % & 17 :

TARAMB# » w#& F 18 M o | «Le Buddha dit au brahmane : “Les Buddha a venir sont
innombrables, comme les [grains] de sable de la Gangda” » (SA 946, T 99 (I) 242a12). Le siitra pali
(SN, II, 184) correspondant compare seulement les grains de sable a des kalpa. Pour un exemple de
colophon, voir : k,se klyausyem po paiiakti tako(yem) « Who may hear [it], may they all become
Buddhas! » (THT 103 b4 ; tr. Peyrot 2016a, 323). C’est en effet proche de la formule « classique » des
dédicaces mahayaniques : tad bhavatu sarvasattvanam anuttarajiianavaptaye (Schopen 1979). Toutefois
on trouve un tel veeu dans le Mailasarvastivada-vinaya, en conclusion des différentes parties :
pratimoksasamuddesad yat punyam samuparjitam | asesas tena loko 'yam maunindram padam apnuyat
Il « Que grace au mérite qui a été gagné par I'exposition du Pratimoksa, le monde tout entier atteigne
P’état d’empereur des sages » (Hu-von Hiniiber 2003, 68 [v. 19]) = & &3 AL » ZE K F X o @]
HAE o BERME o (T 1454 (XXIV) 508a12-3 ; voir aussi T 1442 (XXIII) 905a5-6, etc.). Ces
vers se trouvent a la fin aussi du Pratimoksa de la traduction chinoise des Dharmaguptaka (T 1430
(XXII) 1030c9). IIs ne figurent pas dans la version du Pratimoksa qui circulait en Asie centrale (cf.
Schmidt 1989, 74). On pourrait en conclure que certains Milasarvastivadin ou Dharmaguptaka
suivaient la doctrine mahayanique, ce qui est possible puisque les affiliations de Vinaya ne présupposent
pas forcément de doctrine spécifique mais cette question mériterait un examen plus approfondi.

8 Cf.:WwHEBARA  MiETIRA > FEIREA—IAH - EHER > RAGPE - LHHA
BP AL £ ° « There are over one hundred monasteries with some five thousand monks, who study the
Sarvastivada school of the Hinayana teachings. Their scriptural teachings and Vinaya discipline follow
the example of India, so they study the books on these subjects in the original Indian language »
(T 2087 (LI) 870a23-6 ; tr. Li 1996, 17).
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sotériologie proposée par certains textes tokhariens (et sanskrits) semble plus proche des
textes mahayaniques que de ceux qui ont pour idéal I'état d’arhat (a sujet, voir THT 580
dans le chapitre V, p. 448), mais il reste a déterminer s’il s’agit 1a d’'une évolution générale
du bouddhisme ou d’une influence spécifiquement mahayanique sur le bouddhisme
tokharien’.

Terminologie

Cet aspect a été beaucoup moins étudié que le premier : le travail de déchiffrement
du tokharien suppose certes de mettre en parallele les textes tokhariens et sanskrits, mais
les études se bornent en général a identifier avec précision le sens d’'un mot tokharien. La
terminologie tokharienne est rarement envisagée du point de vue de lhistoire de la
traduction et de I'interprétation de la doctrine bouddhique. Lévi 1913, 379 a noté des les
premiers déchiffrements un certain nombre de points communs entre la terminologie
bouddhique tokharienne et chinoise, et il a essayé de défendre I'idée que le tokharien avait
influencé les traducteurs chinois. Le probleme de cette étude est qu’elle se fondait sur une
connaissance tres partielle du tokharien B, et nous reviendrons plus loin sur cette question
(85.2, p. 45). Pinault a consacré plusieurs publications a étudier la maniere dont étaient
traduits les concepts fondamentaux du bouddhisme, la série du pratityasamutpada
(1988a ; 1996, 28-32) et le noble chemin octuple (1996, 25-8). Dans ces études, il a pu
mettre en évidence plusieurs faits. 1) Les terminologies du tokh. A et du tokh. B sont
relativement indépendantes 1'une de l'autre, ce qui suppose que les Tokhariens n’ont pas
été convertis en méme temps, ni par les mémes missionnaires. Par exemple le mot qui
traduit dharma est en TB pelaikne, mais en TA mdrkampal (1996, 18-9 ; 2020a). Ce sont
tous les deux des bindmes, le premier formé de pele « maniere » + yakne «id. » et le
seconde de mdrka(m)-, 'emprunt du sk. marga « chemin » par un intermédiaire moyen-
indien et de pal « maniere », le correspondant de TB pele. 2) Les langues tokhariennes
utilisent en concurrence des emprunts au sanskrit bouddhique ou moyen-indien et des
traductions pour rendre un méme concept (1996, 21-4). Le terme pour « maitre de
maison » peut étre traduit en TB par kattake, un emprunt a une forme moyen-indienne
correspondant au sk. grha-stha- (cf. gandhari ghahat’ha et grahatha), éventuellement via
un intermédiaire moyen-iranien (cf. khotanais gathaa-) ou transposé en TB osta-smerica
« qui est assis dans la maison », qui calque le sk. grha-stha-, litt. « qui se tient dans la
maison ». 3) La terminologie n’est pas fixe, mais peut varier suivant les contextes (1996,
30-32) : vijiana « conscience » peut €tre traduit en TB par palsko « pensée/esprit »,
aisalle « devant étre connu », et Sditkalye « graine » (dans le contexte de la renaissance
dans le pratityasamutpada). Enfin dans deux publications récentes, il a fourni deux études
de cas de « phraséologie bouddhique » : les formules pour marquer I’étonnement et
I'admiration (2015a, 163-172) et la formule indiquant qu'un personnage s’approche d’un

9 Dans le Sri Lanka médiéval, on trouve de nombreux exemples de dévotion pour les Bodhisattva et
méme dans certaines inscriptions I'aspiration a suivre la carriere de Bodhisattva, voir Rahula 1971b,
Ratnayaka 1985, Chandawimala 2008.
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autre (2015b, 97-100). Le but de ces études est d’étudier comment les Tokhariens ont
transpos€ les formules du sanskrit a 'aide des moyens linguistiques dont ils disposaient.

Fonction des textes tokhariens

D’autre part, Pinault a engagé a partir de I'édition du texte adaptant
I'*Agrajiiasitra en forme prosimétrique (1989b) une réflexion sur la fonction de la
littérature tokharienne qu’il a synthétisée dans une récente contribution (2016). Cette
réflexion part d’une analogie entre les textes tokhariens et les « textes de transformation »
(bianwén % L), dont Mair (1983 ; 1989) a démontré T'origine indienne, notamment a
partir du genre théatral : du fait de leur position géographique, les textes tokhariens
pourraient fournir un intermédiaire dans l'histoire de la création de ce genre. Une grande
partie des textes tokhariens sont rédigés selon les conventions littéraires indiennes des
genres de la poésie ornée (kavya), du théatre (nataka) et du genre narratif mixte, alternant
prose et vers (style campii). Cette mise en forme littéraire a pour objectif de toucher le
public laic lors de performances orales. Cela explique un certain nombre de
caractéristiques des textes tokhariens, dont les formules stéréotypées servant a introduire
des vers ou la description d’une action, qui sont proches de ce quon trouve dans les
bianwén (1989b, 204-213 ; 2015b, 100-105). Cest pourquoi, les ouvrages tokhariens sont
souvent plutét des compositions, des assemblages, que des traductions fideles de textes
sanskrits (2016, 183-5). Dans cette perspective, la littérature en langue vernaculaire était
probablement utilisée de maniere complémentaire aux textes sanskrits qui étaient lus en
langue originale a Kuca, comme l’attestent le nombre de manuscrits sanskrits retrouvés
dans la région et Xuanzang lui-méme (voir plus haut, p. 19, n. 8). Malzahn 2018 a pu
confirmer par une étude statistique sur les corpus de manuscrits retrouvés dans les oasis
tokhariennes que les textes paracanoniques (pieces de théatre, narrations en genre mixte,
poésies d’éloge (stotra), etc.) étaient plus nombreux en tokharien qu’en sanskrit. Peyrot
2016a a montré que I'Udanastotra, un éloge de I'Udanavarga et en méme temps un
colophon pour sa copie, suivait probablement I'Udanavarga dans les manuscrits. Par
conséquent, si les moines lisaient les vers en sanskrit, la langue vernaculaire était réservée
a des ouvrages plus populaires. On peut ajouter qu’elle était utilisée pour les textes de
dévotion, puisque c’est précisément I'objet de I'Udanastotra.

Le présent travail s’inscrit dans cette perspective, mais vise a mettre en valeur un
autre aspect du bouddhisme tokharien, a savoir qu’il existait des textes de méditation et
que les textes traduits ou composés en tokharien pouvaient étre utilisés par les moines
pour leur pratique religieuse.

4) Témoignages sur la pratique de la méditation a Kuca

Un certain nombre de sources atteste en effet que la méditation était pratiquée a
Kuca. Liu consacre un chapitre de son histoire de Kuca a ce theme (1969, 28-30) et cite
des textes chinois, principalement des hagiographies, qui montrent que les moines
tokhariens s’intéressaient a cette pratique, voire étaient réputés pour celle-ci. Dans les
Biographies des moines éminents (Gao séng zhuan & 1§ 1%), la biographie de Kumarajiva
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mentionne le cas d’une fille d’'un roi de Kuc¢a devenue nonne et pratiquant la méditation
et celle de Shi Falang # i 81 (507-581) nous apprend que le roi de Kuca avait a son
service un « grand maitre de dhyana de I'Etat » (gué da chdnshi Bl Xi867) : #i:0 » % 8
Aol...] ZhEGERME PREH%  BRIAMBEREGLEY : TEA/FELE T4
KA REFHB A o ) «Shi Falang stammte aus Gaochang (Turfan). [...] Als die Wei
Barbaren die Lehre des Buddhas ausrotteten, ging (Fa)lang westwirts nach Kuca. Der
Konig hatte mit dem GroBmeister des dhyana seines Staates vereinbart: “Wenn
buddhistische Monche kommen, mii3t Thr es mir mitteilen, und ich werde sie verehren” »
(T 2059 (L) 392c8-19 ; tr. Liu 1969, 191, transcriptions modernisées). On peut ajouter a
ces témoignages extérieurs, des indices issus des textes sanskrits retrouvés dans la région
de Kuca. On a en effet découvert a Kizil un traité de méditation sur écorce de bouleau
d’un type assez particulier, appelé Yogalehrbuch depuis 1’édition éponyme de Schlingloff
1964. Ce texte a probablement été recopié d’un texte indien plus ancien, mais comme on
en connait d’autres copies dans des manuscrits sur papier (Yamabe 2006, Hartmann
2006), on peut penser qu’il était utilisé pour la pratique. Comme nous le verrons plus tard
(chapitre V, §1.1, p. 270), le format méme de ces textes suggere que ces manuscrits
avaient une fonction d’usuels.

Hllustration 1: « Grottes de méditation » Nlustration 2: Asceéte en méditation dans
(Kizil, grotte 25A a 25C) une grotte (Kizil, grotte 171)
Howard et Vignato 2014, 88, fig. 94 Howard et Vignato 2014, 194, fig. 93

Etant donné qu'une partie des monasteres tokhariens sont installés dans des
grottes, on peut penser que certaines d’entre elles étaient utilisées pour la pratique de la
méditation''. De fait, le livre récent de Ching et al. (2020) sur les inscriptions & Kuca

10 Cf.: WETAR > FRBHH RS » HREAL > HFRME L «En ce temps-1, la princesse était
religieuse. Son surnom était Aksayamati. Elle avait lu vastement les Ecritures, et était surtout versée
dans I'essence du dhyana » (T 2059 (L) 331al-2 ; tr. Shih 1968, 66 ; voir aussi Liu 1969, 177).

11 Pour des paralleles dans la littérature bouddhique, voir par exemple : nalado guham pravisya dhyayati
«Nalada entre dans une grotte et médite » (SBV, I, 47); etani bhiksavo ‘ranyani vrksamilani
Sunyagarani parvatakandaragiriguhd [...] dhyayata bhiksavo ma pramadyata « Ce sont, 6 moines, les
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apporte un indice bienvenu, car un graffite mentionne la pratique de la méditation :
ompolskorie sdp Imire — no sene kdlpare t(e) s(o)tr(i) « Ills ont pratiqué la méditation et ont
obtenu ..."%. En voici la marque » (Kz-211-ZS-R-07 ; éd. Ching et al. 2020, 128). On
peut néanmoins hésiter sur I'interprétation : il pourrait s’agir soit d’'une inscription d’un
voyageur qui a pratiqué la méditation a Kuca et laissé une trace de son passage, soit d’'une
inscription d’'un moine résidant dans les environs et qui a voulu porter témoignage d’'un
événement particulier”®. D’autre part, Vignato dans Howard et Vignato 2014 a soutenu en
détail I'idée qu'on pouvait identifier un certain type de grotte dans la région de Kuca
comme des « grottes de méditation » (cf. illustration 1). Son argumentation s’appuie sur
deux éléments (p. 87-97)'*. D’une part, les grottes qu’il groupe dans ce type sont de
dimensions trop réduites pour qu’une personne s’y tienne debout, mais suffisantes pour une
personne assise. Et d’autre part, elles ressemblent aux représentations de grottes dans
lesquelles les ascetes sont représentés en méditation a Kuca (cf. illustration 2), et aux
niches représentant également ces grottes et dans lesquelles étaient logées des statues de
buddha ou de moines en méditation.

Van Schaik 2016, 674, dans sa recension de Howard
et Vignato 2014, affirme que ces éléments sont insuffisants |
pour démontrer que ces grottes sont véritablement dévolues
a la méditation, objection qui me parait justifiée. Van *
Schaik ajoute que la ressemblance avec les niches pourrait

suggérer qu'elles sont également des niches pour les statues.
Le probleme est que les faibles dimensions de ces grottes -
font qu’elles sont souvent tres dégradées aujourd’hui et qu’il _‘ .
n’en reste souvent que le fond. Le fait que ces grottes
semblent avoir €té ouvertes sur la vallée, d’apres les plans de ;... (Kumtura, grotte
Vignato (cf. grotte 223A, sur I'lllustration 3, qui est la grotte 2234)

Hlustration 3: « Grotte de

Howard et Vignato 2014, 59, fig.
59

lieux solitaires : pieds des arbres, maisons vides, vallées dans les montagnes, grottes dans les montagnes
[...]. Méditez, 6 moines, ne soyez pas négligents » (Divy, 344). Pour des pratiques contemporaines, voir
par exemple Bareau 1969.

12 Les auteurs traduisent, interprétant sene comme une variante de senik : #41 % B ™43 2] T 4R o sk
12 © « Ils ont médité et obtenu la protection. En voici la note ». Il y a également une autre inscription,
ou il pourrait étre question de yoga : Punyasene Punyadewiiiiie tane yuk ese yama /l/, ce qu’ils
traduisent comme « Punyasene et Punyadewififie ont pratiqué ici ensemble » (Punyasene #7
Punyadewiiiiie 1= 3t 3£ 15) (Kz-039-ZS-Q-01 ; éd. Ching et al. 2020, 73). Mais d’une part il n’est pas
certain qu’il s’agisse de deux personnes, on pourrait aussi comprendre « Punyasena le fil de Punyadevi »,
et d’autre part yuk n’est pas la forme attendue pour un emprunt au sk. yoga.

13 Pinault 1987, 139, argumente en faveur de I'idée que les inscriptions se terminant par sofri « signe »
sont des marques laissées par les voyageurs, en particulier parce que dans certaines inscriptions, on
trouve apres la mention du « signe » un nom indigéne qui pourrait étre celui qui atteste du passage des
personnages.

14 Cf.: « The measurements of a typical cell are between 0.8 to 1 meter in depth, 1 to 1.2 meters in width
and 1.2 to 1.5 meters in height. This was just enough space for a person to sit cross-legged, an image
which perfectly matches the artistic representations painted or carved inside caves ; this correspondance
proves beyond any doubt that these small caves functioned as meditation cells » (Howard et Vignato
2014, 87).
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de ce type la mieux préservé), parait un peu étrange, mais peut-tre étaient-elles fermées
avec des matériaux périssables.

Si 'on confronte les attestations épigraphiques avec cette typologie, on n’obtient
pas non plus de résultats concluants, le probleme principal étant que les « grottes de
méditation » sont trop dégradées pour préserver des inscriptions, si elles en étaient
pourvues. Il peut étre néanmoins intéressant d’étudier dans quel type Vignato classe les
grottes dans lesquelles on trouve des inscriptions relatives a la méditation. J’ai ajouté a
cette comparaison les grottes ou on trouve un graffite d'un moine portant le titre
d’aranyaka, qui sont les moines spécialisés dans la pratique de la méditation a Kuca
comme nous le verrons juste apres (§4). Mais ces graffites ne sont pas forcément liés a
l'activité de méditation et peuvent marquer un acte de dévotion du moine portant ce titre.
Voici donc comment Vignato classifie les grottes en question :

Kz 211 Kz 39 Kz 69 Kz 227 Kz 213
Inscriptions | yuk = yoga |méditation en | graffite d’'un pelerin/résident (?) aranyaka
@) groupe
Typologie de |grotte grotte carrée |grotte carrée / | grotte a grotte carrée
Vignato carrée grotte a pilier |pilier
2014, 39 central central

La seule inscription pouvant étre rattachée de maniere certaine a la pratique de la
méditation indique que les moines pratiquaient la méditation collective dans les « grottes
carrées », possibilité que Vignato évoque p. 87. Il n’est donc peut-€tre pas nécessaire de
chercher a identifier des lieux spécifiquement aménagés pour cette pratique.

Dans la deuxieme partie de I'ouvrage de
Howard et Vignato 2014, Howard essaye de
démontrer que les peintures murales des grottes
dans la région de Kuca sont également liées a la
pratique de la méditation. Mais son
argumentation pose un certain nombre de
problemes méthodologiques. Elle conclut par
exemple que le theme de la décoration de
certaines grottes est la pratique de méditation
parce que des moines en lévitation y sont
représentés”®. Ces problemes ont été nettement
exposés par van Schaik 2016 dans sa recension llustration 4: « Grottes de méditation »
de T'ouvrage, et c’est pourquoi je ne développerai (Kumtura, grottes 75 a 78)
pas davantage ce point. En revanche, il y a 4 Howard et Vignato 2014, 95, fig. 103
Toyok, dans la région de Turfan, des peintures
qui illustrent de facon indubitable des exercices de méditation (Yamabe 2002), mais
comme il sera surtout question de Kuca dans cette these, il est préférable d’étudier en

15 Pour le lien supposé entre Buddha cosmologique et méditation, voir annexe 3, p. 517.
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détail la grotte 75 de Kumtura, dans laquelle on trouve une peinture qui représente un
moine assis en méditation (voir illustration 8, p. 327)'. Les peintures de cette grotte
datent du 9° siécle environ'’, car les donateurs ont des noms et des habits ouigours et
I'inscription qui accompagne la peinture est en chinois (Teiser 2006, 146-62 ; Zin 2019,
272 ; Yamabe et Zhao 2020). Mais on peut penser que cette peinture prolonge un theme
plus ancien. Le moine assis en méditation est entouré d’une série de traits noirs délimitant
des espaces autour de lui. Ces vignettes représentent les six destinées, enfers, asura,
animaux, etc. Vignato a classé cette grotte, ainsi que les deux grottes voisines comme
« grottes de méditation ». Mais d’apres I'analyse qu’il en donne, elles se distinguent des
autres parce qu’elles sont un peu plus grandes, et pourvues d’antichambre et parce que leur
volite est en forme d’arc'. Il en conclut quelles étaient destinées a la méditation
prolongée. Teiser (2006, 131-62) analyse quant a lui en détail les peintures contenues dans
cette grotte : il évoque la possibilité qu’elle était utilisée pour la méditation, mais conclut
que sa seule fonction certaine est celle de monument commémoratif d’un moine qui était
réputé pour la pratique de la méditation'. D’apres les descriptions de Vignato et de Teiser,
qui ont pu tous deux visiter personnellement la grotte, il me semble que I'interprétation la
plus évidente qu'on puisse en faire est celle d’'une grotte commémorative, et il est plus
prudent de s’y tenir®. En effet, Vignato (p. 95) signale que la grotte adjacente (n° 74), qui
était reli€e a la grotte 75 par un passage, a servi de cimetiere. Teiser fait remarquer que la
forme particuliere de la volite est celle d’un stitpa, ce qui reflete sa fonction mémorielle®.
Comme le montre Teiser (2006, 159), les inscriptions qui évoquent des liens de parenté,
s’accordent bien avec I'idée qu’il s’agit des parents de la personne a commémorer. Ainsi
cette grotte est bien un témoin de la pratique de la méditation dans la région de Kuca,
mais parce quelle commémore un moine réputé pour cette activité plutdt que parce
quelle aurait été utilisée pour la méditation™.

16 L’interprétation de cette peinture est abordée plus loin dans le chapitre V, p. 327.

17 Teiser indique que les datations au carbone 14 ont donné des dates de 689 a 943 (2006, 155).

18 Voici la description complete que donne Vignato de ces grottes (Howard et Vignato 2015, 95) : « Cave
75 had an antechamber, now collapsed ; the main chamber is 1.7 meters [sic] deep, 1.5 meters wide and
1.7 meters high. [...] Cave 78 was carved in a remote area. The dimensions of its main chambre are 1.9
meters deep, 1.7 meters wide and 1.8 meters high ; originally the cave had an antechamber. [...] The
three caves — 75, 76, 78 — share features not found in other sites : to be precise, the arched door was
set close to the left wall and not in its center ; there was a relatively large antechamber ; and all thee,
although carved in different places far away from one another, face north. Such features are likely a
local development of cells used for an extended period of meditation ». Vignato affirme que les
peintures sont plus tardives que le creusement de la grotte, ce qui pourrait s’accorder avec les datations
au carbone 14, mais la conception des grottes mémes renvoie & une fonction commémorative, voir la
suite de argumentation.

19 Comme Vignato, il tire argument des petites dimensions de la tombe (p. 159). Mais il conclut ainsi : « It
is clear that the commissioners sponsored the cave in order to memorialize the monk and his specialty
of meditation » (p. 162).

20 11 semble que ce soit I'interprétation traditionnelle de la fonction de ces grottes. Teiser 2006, 153,
indique que la fonction des grottes de ce secteur était de fournir des sanctuaires pour les moines, qui
étaient représentés parfois sur les parois, et utilisent le terme de « grotte commémorative » tout en
donnant I'équivalent en chinois yingkii % &, litt. « grotte avec image ».

21 Cf. op. cit., p. 160 : « It has a rounded ceiling, like the inside of a stipa ».

22 Cf. op. cit., p. 159 : « The meditation cave was never a public cave open to all visitors. It was designed
to benefit one specific family and the memory of one particular, probably high placed monk ».
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On dispose donc de nombreux indices d’'une pratique de la méditation a Kuca, et
comme nous allons le voir, ils sont corroborés par un titre spécifique réservé aux moines
qui étaient spécialisés dans la méditation.

5) Les « moines du désert » (aranyaka) comme spécialistes de méditation
a Kuca
Grace a deux textes de Vinaya en tokharien B, on peut montrer plus précisément

que le bouddhisme tokharien accordait un statut particulier aux moines spécialisés dans la
méditation qui étaient appelés aranyaka « ceux de la forét/désert ». Ce titre s’inscrit dans
une quadripartition des spécialisations monastique, qui accorde également un statut aux
spécialistes de chacune des parties du fripitaka. La premiere mention de cette
quadripartition se trouve dans un passage d’'une Karmavacand, a propos des devoirs qui
incombent au maitre (upadhyaya) a I'égard de son éleve (section 3 dans I'édition de
Schmidt 2018, « demande d’un précepteur (upadhydaya) »). Le texte tokharien indique
que le modele de cette relation doit étre celle d’'un pere et de son fils conformément a ce
qu'on trouve dans le pravrajyavastu (Hirtel 1952, 92) et d’autres Karmavacana (Chung
2011, I, iv, 3 ; Shono 2019, 105 [§4.11.2]). Le texte développe en particulier deux
obligations du précepteur a I’égard de son éleve, I'assistance en cas de maladie, le devoir
d’enseignement : welyiie endisclyiie ma kd(lpasyem) tekine spakt{ajm ma kdlpasyem « 1ls
ne recevaient ni enseignement ni instruction, et ne recevaient pas de soin en cas de
maladie » (THT 1109 al-a2). La premiere partie de la feuille développe I’assistance en cas
de maladie, et par conséquent la phrase qui nous intéresse intervient au début du
développement consacré a I'enseignement :

W/~ kuse nke kulypele takamii-ca si(t)rii (vinay abhidha)rm(ii) araiesse”

palskalyiiesa wa(r)ii(ai) /// [13 aksara] t- m(a) c(d)mp(a)mo takam tu nke

ale(k) — (yamasdam)-cd

« S1 tu désires alors [tentrainer dans] les sitra, (le Vinaya), ’Abhidharma,

jusqu’a la méditation d’aranyaka, [il ten procure I'enseignement] ... s’il n’en

est pas capable, alors il te fait [instruire par (?)] un autre » (THT 1109 a5-bl ;

éd. Schmidt 2018, 53).

Il faut corriger la traduction de Schmidt sur deux points. Tout d’abord, il comprend
le long composé sii(t)rii (vinay abhidhda)rm(d) arariesse palskalyfiesa comme « réflexion
sur les sifra, le Vinaya et I’Abhidharma et [I'existence] (?) d’aranyaka, etc. »**. Mais si on
joint arariesse palskalyiie, on obtient un composé « réflexion, méditation d’aranyaka », ce

23 La forme spéciale de aranyaka (pali araniiaka et araniika, voir CPD, s.v.) en tokharien s’explique a
partir d’'un emprunt gandhart arafiia (voir Strauch 2014, 74), avec substitution de suffixe -ika/-aka qui
est banale en moyen-indien : arafii(y)a — *arafiya > ardiifie. La forme sanskrite aranya, attestée dans
les graffites dans la région de Kuca (voir plus bas, p. 34), repose probablement aussi sur le moyen-
indien, parce le sk. aranya (pali araniia) ne renvoie qua un étre qui vit dans la forét de manicre
générale (cf. CPD, s.v.).

24 Pour la traduction complete du passage par Schmidt 2018, 71 : « So ... was auch dein Verlangen sein
mag, (er beseitigt (?) seine entstandenen Zweifel [wie]) [Be]denken am Sitra (Vinaya, Abhidharma),
[Dasein (?) eines] Aranyaka-[Mdonches] usw. ... (Wenn er selbst [dazu] nicht fihig sein sollte, (148t er)
dies jedoch dir (durch(?)) einen anderen (zuteil werden(?)) ».
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qui est plus cohérent car cela impliquerait que la « réflexion » est I'activité propre aux
aranyaka. On peut appuyer cette analyse sur un parallele dans le Sarighabhedavastu qui
utilise un composé similaire pour décrire le déclin du Sangha :

yada devadattena tathagasya Sravakasamgho bhinnah, tada mahan prthivicalo
jatah; ulkapata disodahah; devadundubhayah abhinadanti; [...] noddisanti;
na pathanti; na svadhyayanti; siatravinayadharabhidharmikaranyakah sitra-
vinayabhidharmaranyakacintayam na prayujyante; [...]
trisahasramahasahasre lokadhatau dharmacakram visthitam.

« Lorsque le Sangha des auditeurs du Tathagata fut divisé par Devadatta, il y
eut un grand tremblement de terre, des météores briilerent dans toutes les
directions et les tambours des dieux retentirent: [...] “[les auditeurs]
n’enseignent plus, ne lisent plus, ne récitent plus, les spécialistes des siitra, du
Vinaya et de ’Abhidharma, et les aranyaka ne s’exercent plus dans les siitra,
le Vinaya, ’Abhidharma et la réflexion d’aranyaka, [...] Dans les trois mille
mondes, la roue de la Loi est arrétée” » (SBV, II, 205).

Ce parallele indique également que nous avons la une liste complete et qu’il faut
comprendre que warfiai a pour fonction de la clore. Cela pourrait étre un probleme parce
qu'on a 'habitude de le traduire par « a commencer par » (= sk. adi), mais il y a plusieurs
exemples d’utilisation de ce terme pour se référer au dernier élément d’une liste et dans ce
cas, il correspond au sk. yavar®. On peut hésiter sur le sens du composé aranyakacinta,
qui pourrait référer simplement a I'état d’esprit de celui qui réside dans le « désert »
comme le comprend Yijing®®. Mais le terme de cinta implique une activité de réflexion
rationnelle, méme s’il ne s’agit pas forcément de « méditation »*.

D’autre part, Schmidt comble la lacune différemment en ajoutant « le maitre
élimine les doutes de I’éleve au sujet de la réflexion sur les Satra [...] », qu’il tire de
utpannam kaukrtyam dans un texte de I'Upasampadavastu du Vinaya des Sarvastivadin®.

25 Voir par exemple la formule yavajjivam « pour toute la vie » qui est traduite par Saultsa wdariiai (THT
1102 bl b3), ou n(ai)vasa(m)jiiamtsa wariiai « jusqu’au ciel-de-ni-idéation-ni-non-idéation » (PK AS
19.22 bl), qui est le dernier des samapatti.

26 Cf.: AFRAKRLE S BRI~ MREE > ST FRFMTH LR «Iln’y a personne pour réciter
les sitra, le Vinaya, I’Abhidharma, et 'esprit [des moines] ne se plait pas aux lieux déserts [aranya] »
(T 1450 (XXIV) 202c24-5). 1l est possible que cette traduction soit fondée sur une lecture citta, d’autant
que nta et tta sont aisés a confondre dans la brahmi tokharienne. Mais cette confusion parait aussi étre
possible dans I'écriture de Gilgit/Bamiyan II, voir Sander 1968, planches 22 et 23.

27 Voir par exemple : dhyanacintaparah « absorbé dans ses pensées et le dhyana » (Mvu, II, 46) ; imam
dharmaparyayam tathagate parinirvrte dasasu diksu gatva sarvasattvaml lekhayisyamah pathayisyamas
cintapayisyamah prakasayisyamo bhagavata evanubhavena « Quand le Tathagata sera entré dans le
nirvana complet, nous irons dans les dix points de I'espace, pour faire écrire cette exposition de la loi a
toutes les créatures, pour la leur faire lire, pour la leur faire méditer, pour la leur expliquer, et cela par la
puissance de Bhagavat » (Saddh-pu, 163 ; tr. Burnouf 1852, 165) ; svadhyayoddesacintayonisomanasi-
karapravrtta ete kulaputra « Occupés a comprendre a fond avec leur intelligence I'objet de leur lecture et
les préceptes qu’ils recoivent, ces fils de famille [...] » (Saddh-pu, 185 ; tr. Burnouf 1852, 187). Mais ce
terme peut aussi simplement signifier « réflexion » : cintasagaram pravisto | yadi «il entra dans un
océan de pensées : “si [...]” » (Mvu, II, 144).

28 Schmidt renvoie a la formule utpannam kaukrtyam dans Filliozat et Kuno 1938, 48. Il y est question de
cinq conditions pour &tre nommé instructeur, la troisieme et la quatrieme étant : bahusruto bhavati,
pratibalo bhavaty atmanah sardhaviharina utpannam kaukrtyam saha dharmena prativinodayitum
prativinodapayitum va = % B ~ @A 71 84 k% % F & ¥ ~ «3° On a beaucoup entendu (on est
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Cependant, rien ne dit que le texte de la Karmavacana tokharienne suive ici cette

formulation particuliere, et on trouve dans le méme texte d’autres manieres de se référer a

I'enseignement du dharma qui conviendraient mieux®. Le texte tokharien doit plutot
correspondre au passage suivant du manuel d’ordination milasarvastivadin connu par
plusieurs manuscrits et qui intervient juste apres les instructions concernant le traitement
en cas de maladie :

adyagrena te uddestavyam pathitavyam svadhyayitavyam skandhakausalam
karaniyam dhatukausalam ayatanakausalam pratityasamutpadakausalam
sthandasthanakausalam™* | dhurd ca te na nikseptavya apraptasya praptaye
anadhigatasyadhigamayasaksatkrtasya saksatkriyayai |

« A partir de maintenant, tu [le candidat a I'ordination] dois enseigner, lire,
réciter ; il faut faire les “expertises” [= exercices?] des agrégats, des éléments,
des domaines sensoriels, du pratityasamutpada, des rétributions [litt. de la
cause et de la non-cause]®. Il ne faut pas abandonner ta vocation [litt. fardeau]
pour obtenir ce qui n’est pas obtenu, pour atteindre ce qui n’est pas atteint,
pour réaliser ce qui n’est pas réalisé » (Chung 2011, III, iv, 5 ; Shono 2019,
105 [84.11.5])*.

Le programme exposé dans cette Karmavacana est plus complexe que celui du

texte tokharien, mais il se raméne a une division entre activités liées a la récitation des
textes et exercices de méditation®?. De méme, dans le texte tokharien, on trouve d’'une part
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instruit). 4° On a la force et la capacité de dissiper avec la Loi les remords de son éleve oude les faire
dissiper » (op.cit., 48 et 57 ; T 1435 (XXIII) 149b11 ; voir aussi le passage parallele en pali Vin, I, 64).
Cf. : aparehi pi, bhikkhave, paiicahangehi samanndgatena bhikkhuna na upasampadetabbam, |[...]. na
patibalo hoti [...] abhidhamme vinetum, abhivinaye vinetum, uppannam ditthigatam dhammato
vivecetum « And monks, if a monk is possessed of five further qualities he should not ordain a novice
should not attend him : if he is not competent [...] to lead him in the training regarding the
fundamentals of the Brahmafaring, to lead him in what pertains to dhamma, to lead him in what
pertains to discipline, to discuss or get (another) to discuss, by means of dhamma, a false view that has
arisen » (Vin, I, 64 ; tr. Horner 1938-66, 111, 83-4 ; pour le sens d’abhidhamme ici, voir Analayo 2014b,
70, avec références). Dans le Sarvastivada-vinaya : — f63% % T & F A& 3 =B ITRE 1 Zfe30k
J& [...] «1) 1l est capable d’instruire le disciple dans le Vceu pur ; 2) il est capable de l'instruire dans
I’Abhidharma ; 3) dans le Vinaya ; [...] » (T 1435 (XXIII) 149b25-6).

Cet exercice est défini ainsi dans la Sravakabhiimi : sthanasthanakausalyenavisamahetukatam janati /
asti kusalakusalanam karmanam phalavipakah / kuSalanam punar istah phalavipakah / akusalanam
anista iti / yad evam jiianam idam ucyate sthandasthanakausalyam / « par 'exercice de la cause et de la
non-cause, il comprend le principe de I'égalité de la cause [et de leffet]. Il y a un fruit de rétribution
pour les actes bons et mauvais. Le fruit de rétribution des [actes] bons est désirable, celui des [actes]
mauvais est non désirable. C’est cette connaissance qu’on appelle I'expertise dans la cause et de la non-
cause » (Sbh, II, 114).

Ce texte a ét€ traduit en chinois de fagon littérale par Drogon Chogyal Phagpa (4K & % &). Mais on
peut noter que le texte introduit tout ce qui se rapporte a la « méditation » par & Mt 5 3 & ¥
« méditer et cultiver tous les bons actes » : A A B ZHHE o FABIEEHEFE - ABETT o
B o &I o AET) o WIFRETT o RF R - RABRA o RERE - h#B &k o &
#FFT 48 3% 3% © (T 1904 (XLV) 0911a24-7). Le texte chinois est traduit par Chung 2011, mais je n’ai
pas pu avoir acces a 'ouvrage imprimé.

Ce programme a un parallele dans la Sravakabhiimi, qui utilise exactement le méme vocabulaire : tatra
Jjiieyam vastu / tadyathasubhd va, maitri va, idam pratyayatapratityasamutpado va, dhatuprabhedo va,
anapanasmrtir va, skandhakausalyam va, dhatukausalyam ayatanakausalyam, pratityasamutpada-
kausalyam, sthanasthanakausalyam, [...] / idam ucyate jiieyam vastu (Sbh, II, 42). Ce programme est
ensuite développé dans Sbh, II, 107-114. Cette particularité est trés intéressante du point de vue
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les trois corbeilles, et d’autre part la méditation « d’a@ranyaka ». On peut donc tirer de ce
texte la conclusion que les Tokhariens reconnaissaient quatre types d’enseignement : un
pour chaque partie du tripitaka et une derniere catégorie qui concerne les pensées de
I'aranyaka et qui pourrait correspondre a la méditation. Et comme le montre le passage
parallele du Sanghabhedavastu, ces types d’enseignements sont li€s a des « titres » qui
correspondent a des spécialités monastiques. On peut confirmer cette analyse par un autre
texte de Vinaya tokharien. Il s’agit d’'un manuscrit du Vinayavibhanga commentant la
deuxieme regle de pratidesaniya, selon laquelle il ne faut pas introduire de hiérarchie lors
de la distribution de nourriture. Pour I'illustrer, le texte met en scéne une nonne affiliée au
parti de Devadatta qui donne des instructions au donateur laic® :

tumem sthulananda ceu tandapatem Sarsdssi ® samp arariiie ste cwim naus pete ®
caim no agamandhari skente ® sam no abhidharmike ste ® sam winasare ®

« Puis Sthillananda donnait des instructions au donateur : “Celui-la est un
aranyaka, donne-lui en premier. Ceux-ci sont des spécialistes des agama,
celui-la est un spécialiste d’Abhidharma, celui-ci est un spécialiste de
Vinaya*” » (IOL Toch 248, b3-b5 ; cf. Couvreur 1954, 46 ; Ogihara 2009,
401 ; voir aussi IOL Toch 137 b2).

On retrouve exactement les mémes spécialités que dans le texte de la
Karmavdcand, avec les moines au statut d’aranyaka en premiere position. Et c’est d’autant
plus intéressant que la version du Sarvastivada-vinaya traduite par Kumarajiva et
Punyatara et celle du Milasarvastivada-vinaya traduite par Yijing different de notre
texte :

LG R BB EE o FAEMT ¢ T —LE ~ kB = EE ~ bR
S SR A R S AR E R o

« Des nonnes [du parti] de Devadatta, appartenant au groupe des six, donnent
des instructions au donateur en disant : “Celui-ci est le premier sthavira, celui-
1a est second sthavira, celui-ci est spécialiste du Vinaya, celui-la est maitre du
Dharma ; donne a ce moine-ci du riz, donne a ce moine-1a du porridge” »
(T 1435 (XXIII) 131b25-7).

FEee s kB ERRAERLIS D TRELHERAFLTEEEE SR B
RKik&F» TEREFHA o | HFIRAEAZEH K © « Aumoment du repas,
Sthiilananda dit au donateur : “C’est le saint Nanda, un fils des Sakya, qui a
quitté le monde et est sorti de la maison. Il est versé dans le tripitaka, c’est un

historique, car ellecorrespond bien aux liens entre la Sravakabhiimi et les textes millasarvastivadin (voir
notamment Schmithausen 1970 et 1987, et Deleanu 2006, 159 pour d’autres références).

33 Voir aussi le résumé du passage chez Rosen 1959, 215-216 : « Einige Nonnen, die zu Devadatta halten,
haben den Laien Anweisung, der Gruppe der sechs Monche Reis und Sof3e zu servieren, da sie Vinaya-
und Dharmakenner seien ».

34 L’interprétation de winasare comme une forme moyen-indienne pour vinayadhara « spécialiste de
Vinaya » proposée par Pinault (1987, 143) est garantie par le paralléle chinois, ol 'on trouve chi lii 4%
# litt. « qui tient la Discipline », un calque de vinayadhara. Cette forme suppose une évolution propre
a la gandhari dh > s /z/ (Hiniiber 2001, 94-5 [§173]). Le terme n’est pas traduit par Couvreur qui
indique (1954, n. 19) qu'on attendrait vinayadhare, mais signale aussi une interprétation de Sieg
*vinayasara « voll Feinheit in Vinaya ».
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grand maitre du Dharma. Tu peux lui donner des nourritures splendides”. Et
les cinqg autres le louerent tous ensemble » (T 1442 (XXIII) 899b26-9).

Les spécialités que retiennent ces deux versions du Vinaya sont différentes, et le
texte tokharien semble se situer a un stade intermédiaire entre le Vinaya des
Mulasarvastivadin et celui des Sarvastivadin, parce qu’il prend en compte I'existence du
tripitaka, mais differe du Milasarvastivada-vinaya dans la mesure ol la nonne ne
demande pas de donner la nourriture a une seule personne. En principe, ces trois versions
se distinguent par une innovation de tous les autres Vinaya, qui ne donnent pas
d’indications particulieres quant aux moines qui sont préférés pour la distribution de
nourriture®. Les rédacteurs de ce Vinaya ont repris un motif de la littérature bouddhique
selon lequel des moines de différentes spécialités cherchent a s’arroger des honneurs ou
des récompenses particulieres. La matrice de ce motif est le Sappurisa-sutta du
Majjhimanikaya et ses paralleles (voir les références chez Analayo 2011, 639). On trouve
déja dans ce sitra la mention des spécialistes des différentes parties du canon et d’ascetes
respectant des veeux particuliers, dont les aranyaka (MN, III, 39-40)*. Mais la
formulation des diverses spécialités reste fluide et reflete certaines évolutions
institutionnelles. Comme le note Analayo, la version du MA intégre la mention des
spécialistes d’Abhidharma et des Agama (£ & & » & 14 3%, MA 85, T 26 (I) 561b27)
alors que ce n’est pas le cas pour les autres versions qui se fondent sur une division plus
ancienne entre seulement Dharma et Vinaya (Analayo 2011, 641). Ainsi la différence
entre la version qua traduite Kumarajiva et le texte tokharien pourrait refléter une
évolution de la spécialisation des moines, ou une différence régionale™.

Ces passages montrent que le Vinaya qui circulait a Kuca répartissait les moines
selon quatre spécialités monastiques, lesquelles reposent une division entre « récitation »

35 Voir par exemple la version palie : chabbaggiya bhikkhuniyo chabbaggiyanam bhikkhiinam vosasantiyo
thita honti — “idha sipam detha, idha odanam detha’ti. « The group of six nuns came to be standing,
giving directions for the group of six monks, saying: “Here give curry, give cooked rice here.” » (Vin,
IV, 177 ; tr. Horner 1938-66, III, 107). Il en est de méme pour les autres Vinaya traduits en chinois:
Dharmaguptaka (T 1428 (XXII) 696b16), Mahasanghika (T1425 (XXII) 398a4 ; Mahisasaka (T 1421
(XXII) 72b9).

36 Cf.: puna caparam, bhikkhave, asappuriso vinayadharo hoti. so iti patisaiicikkhati — ‘aham kho ‘mhi
vinayadharo, ime pan aiifie bhikkhit na vinayadhara'ti. so tena vinayadharattena attanukkamseti, param
vambheti. ayam pi, bhikkhave, asappurisadhammo « Moreover, an untrue man who is expert in the
Discipline considers thus: T am expert in the Discipline; but these other bhikkhus are not expert in the
Discipline.” So he lauds himself and disparages others because of gain. This too is the character of an
untrue man » (MN, III, 39-40 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 910). Pour I'utilisation du méme motif de
recherche d’avantages indus d’aprés son titre dans d’autres passages de Vinaya, voir, chez les
Theravadin : Vin, II, 392; Mahasanghika: T 1425 (XXII) 498c (tr. Bareau 1962, 250),
Abhisamdcc’zrika—Dh/armdh, Karashima 2012, 130-1 [§7.5] ; Mahisasaka : T 1421 (XXII) 15a27-b3;
Mulasarvastivada : Say-v, 3-4.

37 Comme le texte tokharien comporte deux formes empruntées a la gandhar dans ce passage, on peut
émettre ’hypothese qu’il est basé sur une version en gandhari ou en tout cas fortement influencée par le
moyen-indien et qui est différente de la version du Vinaya traduite en chinois. Dans '’énoncé de la méme
regle pour les nonnes, on trouve a la place « maitresse du Dharma », la spécialiste d’Abhidharma, peut-
étre parce que le préche des nonnes pouvait étre considéré comme problématique : 3t bt o B & % — L
JE o Sk H = ShERFE R E o « Cette bhiksuni est la premiere sthavirt, celle-1a est la
seconde sthaviri, celle-ci est spécialiste de Discipline, celle-1a est spécialiste d’Abhidharma » (T 1435
(XXIII) 297a11-2).
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et « méditation ». C’est intéressant d’'un point de vue historique car cette division des
activés monastiques a été récemment débattue®®. Je centrerai I'analyse ici seulement sur
deux aspects de la question : 1) pourquoi les spécialistes de méditation sont-ils appelés
aranyaka, et quelles autres traditions utilisent cette dénomination ? ; 2) comment faut-il
envisager cette bipartition ? S’agit-il de vocations différentes ou bien d’activités
complémentaires ?

1) Les textes portant spécifiquement sur les dhittaguna définissent en général I'état
d’aranyaka d’un point de vue formel comme un veeu ascétique spécial qui consiste a se
tenir éloigné des habitations humaines®. Le veeu d’aranyaka peut donc se comprendre de
facon large comme une recherche de pureté ascétique. Mais on peut déduire de certains
récits que cette résidence impliquait la pratique de la méditation, et d’autre part, la
« forét » est par excellence le lieu de la méditation dans le bouddhisme®. L’identification
des aranyaka et des méditants présuppose donc une équation entre 'opposition du village
et du « désert » et celle de la récitation et de la méditation. Et de fait, plusieurs passages
dans les Vinaya indiquent que les aranyaka pratiquaient la méditation dans le « désert ».
Roach (2020) traduit en particulier un passage du commentaire du 4° parajika dans le
Miilasarvastivada-vinaya qui met en scene des aranyaka se rendant dans le « désert »
pour méditer, méme s’il ne s’agit que de méditation de niveau « mondain » :

« A great many monks who continuously strove to develop their spiritual
practice in deep forest dwellings, near mountains and in border regions, in
reliance on a modest grasp of the nature of the causes of samatha, suppressed
the defilements with mundane mental concentration. It followed that sensual
passions and harmful intentions did not appear in them » (Roach 2020, 170 ;
texte tibétain, p. 280)*'.

Méme ¢s’ils semblent avoir une place importante parmi les groupes d’ascetes
(Rahula 1956, 196-7 : Roach 2020, 166), les rédacteurs de Vinaya s’occupent surtout de

38 Les principales contributions & ce probleme sont pour les (Miula)sarvastivadin : Schopen 1999, 285-90 ;
Silk 2011, 17-23 ; Bass 2013, 161-79. Pour les Theravadin : Rahula 1956, 158-63 ; Bretfeld 2015.

39 Pour un exemple de définition, voir : katham aranyako bhavati | aranyavanaprasthani prantani
Sayanasanany adhyavasati, yani vyavakrstani gramanigamanam | « Comme devient-on aranyaka ? On
vit dans la forét/désert et les environs, dans des logements éloignés des villages et des villes » (Sbh, I,
280 ; voir aussi Vism, 57-9 [II, §47-55] ; tr. Nanamoli 2010, 67-8).

40 Voir par exemple AN, III, 341 ; voir aussi : etany aranyany abhitah Sivani yoganukilany ajaneritani |
kayasya krtva pravivekamatram kleSaprahanaya bhajasva margam || « These forests on every side are
auspicious, suited for Yoga and not thronged by man. Finding sufficient solitude for the body, enter the
Path for the elimination of the vices » (Saund, XVI, 86 ; tr. Johnston 1932, 97) ; aranyavasi santusto
bhimisayt samahitah dhunoti papakan dharman vayur meghan ivambare « Content as a forest-dweller,
with mind concentrated, absorbed in the stages of meditation, [he] blows away evil dharma-s, like the
wind blows the clouds from the sky » (Stuart 2015a, 340-1). Sur la forét et la méditation dans le
Milasarvastivada-vinaya, voir Bass 2013, 228-240.

41 Pour lassociation avec la méditation, le Visuddhimagga cite par exemple comme avantage de cette
pratique : araiiitko bhikkhu aranfiasaiifiam manasikaronto bhabbo aladdham va samdadhim
patiladdhum laddham va rakkhitum « A forest-dwelling bhikkhu who has given attention to the
perception of forest can obtain hitherto unobtained concentration, or preserve that already obtained. »
(Vism, 59 [II, §54] ; tr. Nanamoli 2010, 68). Pour les aranyaka dans le Miilasarvastivada-vinaya, voir
Roach 2020, 93-5, qui montre en particulier que d’aprés ce Vinaya les moines résidaient dans des
vihara situé dans la forét (op. cit., 169-84).

31



Chapitre I : Introduction

réguler leur mode de vie sans se préoccuper outre mesure de leur pratique spirituelle.
L’identification des aranyaka a un groupe de moines spécialisés dans la méditation n’est
quimplicite. En revanche, comme I'a indiqué Greene 2012, 38-40, on trouve la méme
quadripartition que dans les textes tokhariens dans un passage du Sarvastivadavinaya, ou
il est question de toutes les distinctions qu’a pu acquérir un moine mourant*. Ce parallele
n’est néanmoins pas tout a fait probant dans la mesure ou il énumere de nombreuses
catégories d’expertises monastiques, et pas seulement les quatre de la Karmavacana. En
revanche, on trouve dans un commentaire de ce Vinaya, la *Sarvastivadavinaya-vibhasa,
traduit et partiellement composé au 5¢ siecle en chinois®, le contre-partie exacte de ce
qu'on a dans la littérature tokharienne. Ce commentaire porte sur la « fausse revendication
de sainteté », section qui se termine par ceci :

EARRETE > AFAETE  FTREN > AZTREN 5 JF4EM > A ZHE
AR TR > B 3 RAMTHRE

« Not being a reciter of the four Agamas one claims to recite the four
Agamas; not being an abhidharma master one claims to be an abhidharma
master; not being a vinaya master one claims to be a vinaya master; not
actually being a forest-dwelling meditator [zuochdn % 4], one claims to be a
forest-dwelling meditator » (T 1440 (XXIII) 519a14-8 ; tr. Greene 2012, 38).

Que la formule zuochdn #7% « assis en méditation » ait été ajoutée ici au cours du
processus de traduction en chinois ou non importe peu, car cela montre que aranyaka
était compris comme spécialiste de méditation a I'époque. La littérature tokharienne
semble donc refléter un développement spécial de certains groupes sarvastivadin. C’est ce
qu’on peut confirmer en consultant les mentions d’aranyaka dans les textes d’Abhidharma.
En effet, on trouve dans la Mahavibhasa, la méme répartition entre spécialistes du
tripitaka et aranyaka pour référer aux différentes activités monastiques :

ZRHFAEEERLLRMEREE o LRAMTEFMRER - SRARFRERL
AR RE R RBEWEIEE o TBBEFARAMEMIES -

« Maintenir et réciter les sitra, le Vinaya, I’Abhidharma; ou bien les
enseigner a autrui, ou bien résider dans le désert ; réfléchir, examiner les sttra,
le Vinaya, ’Abhidharma, ou bien administrer les affaires du Buddha, du
Dharma et Sangha ; c’est ce qu’on appelle atteindre ce qui n’est pas atteint,
apprendre ce qui n’est pas appris » (T 1545 (XXVII) 884a18-21).

42 Cf.: &t fide R FoLE o 5 RFTRE K > BRAHTRE & o 52154688 > RATHE
Giedhs o ZZRR > RATHRR o ZAEXE > AR TRE c LEHFF > BHRHEHRF o
« Si le malade est un aranyaka, il faut faire I'’éloge de la voie de I'aranyaka, s’il étudie les siitra, il faut
faire I’éloge des siitra, s’il étudie le Vinaya, il faut faire I'éloge du Vinaya, s’il est maitre de Dharma, il
faut faire I’éloge de I’Abhidharma, [...] » (T 1435 (XXIII) 205¢21-5).

43 1l s’agit d’'une traduction anonyme datant de I'époque des Qin (350-430). Funayama 2006, 44-6,
relevant plusieurs éléments spécifiquement chinois, indique qu’il s’agit d'un mélange de traduction et
d’ajouts du vinayadhara qui traduisait le texte en chinois.
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e e BEARLERRER - XHFASEAFAZRILR o EFTREE T FR
HELF o Ffrif TR o BAE = RERAEE T FREAE o b =T KT
EWMAE o

«Quand le Sangha est brisé, les fruits de ceux qui doivent entrer dans le
darsanamarga sont pourvus de souillures [sasraval. Maintenir, réciter,
examiner, et expliquer le sens du tripitaka, résider dans le désert et cultiver la
contemplation de I'impur, lattention au souffle, etc.: toutes ces activités
vertueuses ne peuvent avoir de succes. Ceux qui doivent planter les graines de
bodhi dans les trois véhicules ne peuvent les planter. C’est pourquoi la roue du

Dharma des trois mille mondes est arrétée » (op. cit., 426b7-11 ; voir aussi
279b7-12).

Le premier développement concerne les différentes activités dans lesquelles les
moines peuvent s’entrainer et repose sur la division entre les aranyaka, qui ne sont définis
que par leur lieu de résidence, et les spécialistes de textes, mais ajoute aussi les moines qui
se chargent des taches administratives (voir plus bas, p. 37). Le second passage est
directement parallele au passage du Sarighabhedavastu cité plus haut et met les aranyaka
en rapport avec la pratique de la méditation. En outre, le * Nyayanusara de Sanghabhadra
fait intervenir a plusieurs occasions des aramyaka sur des sujets liés a la méditation,
notamment sur le probleme de la nature des images vues pendant la méditation. Les
termes employés évoquent par certains aspects le type de méditation auquel appartient le
Yogalehrbuch®. D’aprés les sources biographiques, Sanghabhadra, qui représente
I'orthodoxie sarvastivadin vaibhasika, est un contemporain de Vasubandhu natif du
Cachemire (Willemen et al. 1998, 240-4), ce qui signifie qu’il a vécu entre le 4° et le 5°
siccle de notre ere selon les dates qu'on attribue a Vasubandu (Willemen et al, 270 ;
Deleanu 2006, 186-93). Ces deux textes suggerent que les Tokhariens ont repris cette
quadripartition et le role spécial dévolu aux aranyaka aux Sarvastivadin du Cachemire.

Cependant, comme cette quadripartition n’est attestée en tokharien que dans des
textes de régulation monastique, on pourrait penser quil ne s’agit que d’un cliché que les
rédacteurs ont simplement traduit ou transposé, et que cela ne recouvre aucune réalité

44 Je suis ici 'édition « du Palais » contre # 1§ #% & dans les trois éditions et 78 1% # & dans Taisho.
45 Voici un exemple cité par Dhammajoti, qui suit 'explication de la méditation sur 'impureté et qui décrit
le signe d’accomplissement ultime (qui correspond au subhavimoksa, voir chapitre V, §1.3.4, p 309) :
EERE L =:mﬁﬁﬁﬁ%%w’mﬁ%ﬁﬁﬁ%%’@k&AA,m/\ﬁéﬁﬂ
Z:fr" B3 THATISHR T » FEAaAGILSH - 'ﬁa/\/mpﬁﬁfrthgﬁx s X W3 BT ARAF K
ERF IR ERI o ook FPARABRA > w AL BB R LA o « Those dwelling in the
hermitages state thus : At the time of [the stage absolute mastery] of this contemplation, there arises a
sign of ultimate [accomplishment]. This is, a sign of purity/beauty manifests all of a sudden. On account
of this, breathing may become reduced, or a non-delighting thought may arise ; because he is aware that
he has reached the ultimate stage of the cultivation, and because when the sign of purity arises, his
thought is disturbed. This is like the case of one who repeats the recitation of what he has already fully
memorized » (T 1562 (XXIX) 672a4-8 ; tr. Dhammajoti 2021, 151 ; voir aussi 346b7-11 ; 540c25 ;
623b25). 1l faut aussi signaler qu’un sitra apocryphe chinois apparenté au Yogalehrbuch affirme qu’une
de ses sources est une section aranyakavastu du Samyukta-agama (& (AEF ) [T&EF F, T 620
(XV) 333all), mais cette section n’existe pas (Yamabe 1999a, 109 ; Greene 2021b, 249). Peut-étre est-
ce li€¢ aux aranyaka tokhariens, ou du moins cela indique que les aranyaka étaient considérés comme

une source d’autorité pour ce genre de méditation.
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institutionnelle. Il n’en est rien, car on a la chance d’avoir plusieurs documents
économiques et d’inscriptions retrouvés a Kuca ou des moines portent le titre d’aranyaka
ou d’autres spécialités monastiques nommés dans les deux passages cités plus haut. Le
premier document est un contrat de vente d’esclave (ou de serviteur) qui est validé par la
présence d’un certain nombre de personnages ; les extraits suivants sont des graffites

préservés dans des grottes de la région de Kuca :

nesam yurpaskaniie samane Abhidharmike Buddhavriddhi wiem Araii(ii)e
Dharmasarme iiem Araiie Aryavrddhe fiem -tse procar samyosd fiem [...] ®
(tan)e Sankadhare Dharmattrate » Araniiie Dharmaruci ® Araiiiie Dharmasene
e Araiifie Dharmaraksite * Praskare Agamadhare Buddhabhadre ¢ Praskare
Agamadhare Dharmandre °

« (Here) are a [monk] of Yurpaska® (with the title) Abhidharmike called
Buddhavriaddhi, an Aradifie called DharmaSarme, an Araniie called
Aryavriddhi, (and) their brother called Samyosi. [Here] (are): Dharmattrate
the Sankadhare ¢ Dharmaruci the Araiifie * Dharmasene the Araiiiie °
Dharmaraksite the Arasifie * Buddhabhadre the Agamadhare (and) the
Praskare » Dharmanare the Agamadhare (and) the Praskare  » (THT 4001:
a6-b3 ; éd. et tr. Ching et Ogihara 2013, 104 ; pour I'analyse des titres voir
p-112).

Acarya Aranya Dharma(soma) (Kz-227-YD-W-01 et 2 ; Ching et al. 2020, I,
198).

aranya-Ksemayasasya (Kz-069-ZS-R-01 ; Ching et al. 2020, 1, 77).

aranya Jiianayase iha agata (Kz-213-ZS-R-05 ; Ching et al. 2020, I, 135).
Jianakiipte ampridtasene tane kamem winayadhari asari dharmatratemtse
winai sak kes wesiyem no

« Jianagupta et Amrtasena sont venus ici, [ce sont] des vinayadhara. Aussi ils

récitaient donc le Vinaya a ’Acarya Dharmatrata®” » (G-Su 12 ; Pinault 1987,
142-4).

ravaiiiie memnne Sak vine amprdtasarme * moksagupte * dharmakame tane
spelke yamassare abhidharm tuntse te sotri dharmakame paiyka :

« Dans le mois ravairiie, le douze, Amrtasarma, Moksagupta et Dharmakama
ici ont fait effort en Abhidharma ; de cela Dharmakama a écrit le signe que
voici » (G-Su 2 ; Pinault 1987, 137).

abhidharmaka pindavacika Buddhavira (Kz-069-HS-R-01; Ching et al.
2020, 1, 78).

46 1l s’agit du nom tokharien de Kizil, voir Ching et Ogihara 2013, 106-7 et surtout Ogihara et Ching 2016
et Ching et al. 2020, 141.
On pourrait aussi traduire « le Vinaya de I'’Acarya Dharmatrata ». On aurait ainsi un indice important
sur l'origine du Vinaya pratiqué par les Tokhariens. On connait plusieurs Dharmatrata dans I’école
sarvastivadin (Lin 1949, 341-3), mais on pourrait I'identifier au 53° ou 50° patriarche des Sarvastivadin
dans les listes préservées chez Sengyou (T 2145 (LV) 89b30 et 90a8).
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ag(a)m(a abhi)dharm(i)ka (SM-040-ZS-Q-02 ; Ching et al. 2020, I, 291-2).

Le sens et la fonction désignés par le titre de praskare ne sont pas tout a fait
clairs*. A coté de dranyaka, on trouve aussi d’autres types de veeux ascétiques comme
pindapatika « qui se nourrit [uniquement] d’aumones » dans I'avant-derniere inscription,
qui montre d’ailleurs que certains titres pouvaient &tre combinés. On voit donc a ce relevé
que les spécialistes des trois parties du canon et les aranyaka figurent en bonne place
parmi les titres les plus fréquemment attestés.

2) Maintenant que nous avons vu que cette tradition était bien établie dans le
bouddhisme tokharien, et qu'elle reflete probablement une réalité indienne, on peut
s’interroger sur l'origine et la position historique de cette quadripartition dans I’histoire du
bouddhisme. L’existence de titres spécifiques suggere qu’il s’agit de spécialisations ou de
vocations particulieres. Mais comme nous le verrons, les textes de Vinaya comprennent la
récitation et la méditation comme des activités complémentaires qui peuvent étre faites
par un méme moine. D’autre part, certains textes révelent un antagonisme entre moines
ascetes résidant dans le « désert » (@ranyaka) et moines « mondains » ayant des relations
avec les laics (Karashima 2001b ; Boucher 2008), opposition qu’on pourrait transposer sur
la bipartition entre aranyaka et spécialistes des textes. Enfin, certains auteurs ont postulé
que les sitra anciens opéraient une division entre deux voies de salut, I'une rationnaliste et
l'autre mystique, 'une fondée sur la connaissance et I'autre sur 'expérience méditative (La
Vallée Poussin 1936-7). Il y a donc 1a plusieurs niveaux d’oppositions et on pourrait €tre
tenté de les ajouter a la division entre récitation et méditation : d’un c6té des ascetes vivant
reclus, dévoués a la mystique, et de I'autre des moines érudits spécialisés dans ’étude des
textes et vivant au contact des laics. Il n’est pas possible de reprendre ici tous ces
problemes et il faut écarter d’emblée la derniere dichotomie parce qu’elle apparait dans les
sitra et non dans les textes de Vinaya, et parce quelle est toujours débattue aujourd’hui®.
D’autre part, on peut douter que I'opposition entre moine du désert et moine du village
recoupe l'opposition entre méditation et récitation®. C’est pourquoi, je proposerai ici
seulement une esquisse, qu’il faudrait approfondir, du développement qui a pu mener a la
division des spécialités monastiques quon trouve dans les sources sarvastivadin
vaibhasika.

Schopen affirme que la division des activités monastiques entre récitation et
méditation est parallele aux six activités des brahmanes dans les Dharmasastra (1999,

48 Drapres Ching et Ogihara 2013, 112, Ching 2010, 483, il pourrait s’agir d’un emprunt au sk. puraskara
« ce qui honore ; préférence, distinction » ou bien d’'un emprunt a I'iranien.

49 Lanalyse de La Vallée Poussin a été contestée par Bodhi 2003. Cette distinction a fait récemment
l'objet d’un débat entre Analayo et Wynne dans plusieurs articles successifs, dont les derniers en date
sont Analayo 2018 et Wynne 2019 ; voir aussi Bronkhorst 2019.

50 Voir ce vers de la Rastrapala-pariprcchd, qui place méditation et récitation du c6té des moines ascetes :
dhyanam tathadhyayanam tyaktva nitya viharakarmani niyuktah | avasagrdhrakutikaste ca
adantasisyaparivarah || « Giving up meditation and study, they are always engaged in the affairs of the
monastery. Desirous of dwellings, scowling [at others], they are surrounded by undisciplined pupils »
(RP, 139 [v. 189] ; Boucher 2008, 139). La rivalité est donc plutot entre activités menant au salut et
activités mondaines ; pour d’autres exemples, voir Silk 2011, 17-21.
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316, n. 28)°'. Mais il n’a pas fait remarquer, ni non plus les autres auteurs ayant traité de
ce sujet, que les bouddhistes eux-mémes considéraient cette bipartition comme
caractéristique des brahmanes. On trouve en effet dans 1’Aggadinia-sutta, le récit
bouddhique sur I'origine du monde et des castes, la description suivante de la formation de
la caste des brahmanes :

[...] te ghasam patilabhitva puna-d-eva araiifiGyatane pannakutisu jhayantit,
jhayantiti kho, vasettha, ‘jhayaka, jhayaka’ [...] ‘ime kho, bho, satta
aranfiayatane pannakutisu tam Jjhanam anabhisambhunamand
gamasamantam nigamasamantam osaritva ganthe karonta acchanti, na
danime jhayanti'ti. na danime jhayantiti kho, vasettha, ‘ajjhayaka ajjhayaka’ tv
eva tatiyam akkharam upanibbattam. hinasammatam kho pana, vasettha, tena
samayena hoti, tad etarahi setthasammatam.

« Then they returned to their leaf-huts to meditate. People saw this and noted
how they meditated. “They Meditate” is the meaning of Jhayaka which is the
second regular title to be introduced. However, some of those beings, not
being able to meditate in leaf-huts, settled around towns and villages and
compiled books. People saw them doing this and not meditating.“Now These
Do Not Meditate” is the meaning of Ajjhayaka, which is the third regular title
to be introduced. At that time it was regarded as a low designation, but now it
is the higher » (DN, III, 94 ; tr. Walshe 1987, 413-4).

La formulation des deux activités des brahmanes est directement parallele a celle
des deux activités monastiques dans le Miilasarvastivada-vinaya : dve bhiksukarmant
dhyanam adhyayanam ca «il y a deux activités pour les moines, la méditation et la
récitation » (Divy, 448). Les versions de I’Aggarifia-sutta traduites en chinois reposent sur
la méme formule™, et on a donc la plus ancienne attestation de cette bipartition dans la
littérature bouddhique. Ce texte suggere donc que cette bipartition ne serait pas propre au
bouddhisme ancien mais aux brahmanes et qu’elle a influencé le bouddhisme seulement a
un stade ultérieur. On retrouve effectivement la formule dhyana adhyayana dans le
Mahabharata™, mais ce point nécessiterait d’étre examiné plus en détail. D’autre part, les
Vinaya, qui appartiennent a une strate plus récente de la littérature bouddhique (Hiniiber
1990, 22-54), connaissent une formule regroupant les activités monastiques en deux parts
« récitation » et « méditation ». Cette formule apparait souvent sous une forme négative
lorsque les moines sont dérangés dans leurs activités ou les abandonnent comme dans le

51 Schopen 1999, 290, évoque la possibilité que cette distinction soit propre au Milasarvastivada-vinaya,
ce qui est contesté par Silk 2011, 24-5 qui cite des sifra mahayaniques. Nous verrons par la suite des
exemples tirés de toutes les écoles bouddhiques.

52 Cf.DA 5, T 1 (I) 38¢3-15 (tr. Ichimura 2015-8, I, 222) ; T 10 (I) 220c28-221a5 ; MA 154, T 26 (I)
676a23-b14. Ces textes sont traduits par Meisig 1987. Ce passage apparait aussi dans les textes de
cosmologie du Dirgha-agama : DA 30, 149b5-12 (tr. Ichimura 2015-8, I1I, 302) ; T 23 (I) 309b2-7.

53 Dans la définition de I'activité de yoga (yogakrtya) : dhyanam adhyayanam danam satyam hrir arjavam
ksama | Saucam aharasamSuddhir indriyanam ca nigrahah | etair vivardhate tejah papmanam
capakarsati | « Méditation, récitation, don, vérité, modestie, sincérité, patience, pureté, purification de la
nourriture, contrdle des sens : par ces [pratiques], le feu [de I'ascese] croit et élimine le péché » (Mbh,
XII, 232, 10-11).
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cas du passage du Sanghabhedavastu que nous avons cité plus haut. Je donne deux autres
exemples de cette formule, 'un dans le Theravada-vinaya, que Schopen a déja discuté
(1999, 289), et l'autre dans le MahiSasaka-vinaya :

rificanti uddesam paripuccham adhistlam adhicittam adhipaifiam « Ils
abandonnent la récitation, I'enquéte, la moralité supérieure, I'esprit supérieur,
la sagesse supérieure » (Vin, I, 190 ; III, 235).

N EERAT  THOHEMFA ~ £BIT7H o | «Le groupe des six
[mauvais moines] dit a tous les autres : “nous avons perturbé la récitation, la
méditation assise et la pratique de la Voie” » (T 1421 (XXII) 37¢c14*).

A c6té de cette formule négative, on trouve une formulation positive qui distingue

plusieurs activités (karman) propres aux moines. Clest le cas justement dans le
Miilasarvastivada-vinaya commenté par Schopen, ou on demande a Panthaka quelle
activité il veut choisir apres son ordination. Voici le passage en entier :

sa tena janapadam nitva pravrajitah upasampaditah, uktas ca | dve
bhiksukarmani dhyanam adhyayanam ca | kim karisyasi? ubhayam karisyami
| tena diva uddisata yoniso bhavayata trini pitakani, ratrau cintayata tulayata
upapariksamanena sarvaklesaprahanad arhatvam saksatkrtam |

« Le moine 'emmenant a la campagne, I'initia et 'ordonna et lui demanda :
“Il 'y a deux activités monastiques, la méditation et la récitation. Laquelle
feras-tu ?”. “Je ferai les deux”. Le jour il récita et s'imprégna completement
les trois corbeilles ; la nuit, il fit des réflexions, des examens et des
investigations. Ayant éliminé toutes les souillures mentales, il obtint I’état
d’Arhat » (Divy, 448 ; tr. cf. Rotman 2017, 206).

Comme on le voit, ces activités n’ont rien d’exclusif, et peuvent méme éEtre

considérées comme complémentaires™. Le Vinaya des Sarvastivadin semble étre le seul
autre Vinaya a disposer d’une formule similaire distinguant des « activités » (yé ¥), mais
il se distingue de celui des Mulasarvastivadin en ajoutant les tiches administratives : % 47
ZF AR AL IR F « Il faut pratiquer avec diligence trois activités : méditation,
récitation, et aider a de nombreuses tAches » (T 1435 (XXIII) 334¢12)*. On retrouve

54

55

56

Cette formule est aussi attestée dans le Sarvastivada-vinaya : 3 P VA R ¥ » S F BIBELEEF
W5 R & ~ A8 ~ 41718 © « Pour ces raisons les bhiksu avaient esprit pressé et avaient plaisir 2 leurs
travaux, ce qui les empéchait d’étudier les textes, de pratiquer la méditation et de pratiquer la Voie »
(T 1435 (XXII) 47¢c13). Pour le Milasarvastivada-vinaya, voir Schopen 1999, 286-8.

Schopen 1999, 287 : « In the Milasarvastivadavinaya meditation and recitation are indeed presented as
two alternatives or two possible options, and individuals are generally presented as choosing one or the
other. But it is equally clear that they are not (yet) mutually exclusive options, and there are a number of
cases in which individuals choose to pursue both ». C’est aussi ce que montre un passage du Vinaya des
Mahasanghika : 124 @ TRAERFEE > KROMILHE - KRERAFALLRITHE o []«Si
un moine pense ainsi : “J’ai peur que le grain soit cher un jour, je vais acheter ce grain aujourd’hui et
ainsi réciter les textes, méditer et pratiquer la Voie [...]” » (T 1425 (XXIII) 313b2-3).

Si T'on considere ces passages dans leur contexte, on voit bien que ces trois activités doivent étre
pratiquées de maniere complémentaire parce qu’elles sont mises sur le méme plan que la triade sila,
samadhi, prajia: ‘¥ =% : ERF -~ ERF -~ FEZ  FH MM 2 £t £BEFH
ZF AR RE - b ERAT o £ EMIE R «1l faut étre diligent dans les trois
entralnements : bon précepte, bon recueillement, et bonne sagesse. Il faut cultiver les trois portes de la
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cette tripartition dans plusieurs sifra mahayaniques (Silk 2011, 17-28), et c’est ce qui
explique I'allusion aux taches administratives dans le passage de la Mahavibhdasa cité plus
haut, p.32. Il faut également ajouter sous cette rubrique la distinction entre études
textuelles (ganthadhura) et méditation (vipassanadhura) dans les commentaires palis, qui
considerent que la premiere des activités est la plus importante (Dhp-a, 1, 7-8 ; IV, 37-8 ;
Rahula 1956, 158-63)”".

Enfin, il y a un dernier stade, qui est celui auquel appartient le bouddhisme
tokharien, ou ces différentes activités sont incarnées par des titres spéciaux dont les
moines sont pourvus, ce qui implique une forme de spécialisation et peut-étre une
séparation des différentes activités. Mais cela porte-t-il en germe une rivalité entre
plusieurs approches de la voie bouddhique ou entre deux groupes de moines ? Les sources
tokhariennes permettent d’aborder le probleme sous un autre angle. Comme le montre le
topos des moines revendiquant des avantages en fonction de leur pratique et le fait que les
moines tokhariens fassent précéder ces mentions de leur nom, il s’agit avant tout de titres
qui distinguent les individus. Malgré ce qu’affirme la regle du Vinaya des Sarvastivadin, il
est possible que ces titres soient associés a des avantages en nature ou a des
accommodations spéciales. L’inscription de Mihintale de Mahinda IV (10° siecle) attribue
des rétributions en nourriture et en vétements différentes selon les spécialités des moines,
les spécialistes d’Abhidharma étant les mieux rétribués™. Méme si ce texte est tres éloigné
des sources tokhariennes, il donne idée de comment ces spécialisations pouvaient étre
transcrites dans la pratique. Puisque dans le texte tokharien de Vinaya, les aranyaka sont
les premiers nommés, cela voudrait dire qu’il s’agissait de la catégorie de moines qui était
la plus estimée, ce qui correspond d’ailleurs aux affirmations de plusieurs sitra cités par
Silk 2011, 18-21. L’intérét de cette approche institutionnelle est qu’elle nous évite de tirer
des oppositions trop rapides entre moines « mondains », vivant au contact des laics, et
moines ascetes dévoués a la mystique. Dans le document et les inscriptions cités plus haut,
aucun aranyaka ne porte un titre se référant a une fonction administrative. Cela suggere
que les aranyaka étaient libérés de ce type de tiches, comme on s’y attend®. Mais par
ailleurs, ils pouvaient participer a la vie économique, puisqu’ils apparaissent comme

délivrance : sur la vacuité [sinyata], sur 'absence de caractéristique [animitta], sur le non-congu [akrtal.
Il faut étre diligent dans les trois activités : méditation, récitation, persuader les donateurs et faire des
actions de mérite. Toutes ces choses ouvrent la porte du nirvana » (T 1435 (XXIII) 327c¢7-12 ; voir
aussi 157c10). Cette tripartition est aussi attestée dans I'EA 43.2, T 125 (II) 757b13 et dans des
Karmavacana : T 1432 (XXII) 1042b4 ; T 1433 (XXII) 1053a26. Cela plaiderait en théorie pour une
affiliation a la littérature sarvastivadin, mais ces Karmavdcana se rattachent a d’autres écoles.

57 Lutilisation du terme de dhura dans la Karmavacana mulasarvastivadin citée plus haut (p. 28) suggere
que l'opposition entre « érudits » et « méditants » du bouddhisme theravadin est bien liée avec la
distinction dhyana/adhyayana (pace Schopen 1999, 290, a propos duquel Silk 2011, 25, n.19 avait déja
exprimé ses doutes).

58 Cf.: « To the monks who reside in this vihara and read the Vinaya-pitaka, shall be assigned five vasag
of food and raiment ; to the monks who read the Sutta-pitaka, seven vasag ; and to the monks who read
the Abhidhamma-pitaka, twelve vasag » (Wickremasinghe 1904-33, I, 100, 1. 12-14). Le sens de vasag
n’est pas connu et 'on a proposé soit « cellule » soit « dose de repas » (voir op. cit., 28, n. 5 et 100,
n. 4).

59 Silk conclut apres avoir étudié le Ratnarasi et d’autres textes : « The text is quite clear that those
engaged in serious practice—forest dwelling, alms begging, meditation, study, and teaching— are not to
be assigned administrative tasks » (2011, 37 ; 'auteur renvoie aussi a la tradition palie).
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témoins dans un contrat de vente d’esclave ou de serviteur, et que I'un des aranyaka fait
méme partie du groupe d’acheteurs. Cela nous conduit donc a une vision plus nuancée de
I'opposition entre ascetes et moines « mondains » que ce que laissent penser les sources
étudiées par Karashima 2001b.

6) Etudes terminologiques

Dans la représentation occidentale, le bouddhisme est typiquement associé a la
méditation. Par « méditation » dans ce contexte, on entend une pratique qui consiste a
rechercher un état de conscience particulier en concentrant son esprit sur un objet donné
en une posture de recueillement assise. Selon une acception un peu différente, et plus
proche du sens qu’a le mot dans la culture occidentale, on entend par 1a un exercice de
culture mentale qui vise a transformer I'esprit de celui qui le pratique®. Les langues
indiennes ne disposent pas dun seul terme pour désigner ce que nous appelons
« méditation ». Dans le bouddhisme ancien, les deux termes les plus importants sont
samadhi  litt.  « rassemblement, accumulation »  c’est-a-dire = « concentration,
recueillement » et dhyana, terme difficilement traduisible, qui signifie « pensée » a
proprement parler, mais qui désigne dans le bouddhisme une série d’états mentaux
particuliers et hiérarchisés, aboutissant a 1’élimination d’un certain nombre de facteurs
mentaux de la conscience du méditant.

Cette section se propose d’examiner le vocabulaire utilisé dans les deux langues

N

tokhariennes pour se référer a I'idée de « méditation ». Jétudierai tout d’abord la
formation des termes en tokharien puis leur emploi et a quel terme sanskrit ils
correspondent exactement. Puis je consacrerai un développement aux deux formules
utilisées pour « pratiquer la méditation », qui sont toutes les deux tres intéressantes. La
premiere est une formule « €tre assis en méditation », similaire a la formule qu’emploie le
chinois. La seconde est un verbe qui signifie au départ « parfumer, infuser » et qui traduit

bhavana.

6.1) TB ompalskonie TA plyaskem « méditation, recueillement » et TB/TA
dhyam « dhyana »

Dans les deux langues tokhariennes, on trouve deux termes pour désigner la
méditation : un terme indigene dérivé du verbe « penser » (pdlska-), TB ompalskoriiie et
TA plyaskem et un emprunt au sanskrit dhyana, TA et TB dhyam. Ce systeme est
similaire, mutatis mutandis, a la situation du chinois, ou on a d’une part ding &
« concentration », litt. « tranquille ; fixer, demeurer », qui traduit samadhi (qui est aussi
emprunté sous la forme sanmeéi =) et chdn 7, 'emprunt au sk. dhyana. La différence
est que en chinois, chdn peut servir d’hyperonyme, comme dans chdnshi 76 « maitre de

60 Cf. Goméz dans Buswell 2004, 520 : «In common usage, the word meditation approaches the
meanings of the Indian Buddhist term dhyana (trance state): a shift in awareness typically carried out
intentionally, in silence, and while holding the body in a static position (most characteristically sitting
with legs crossed). Various practices of dhyana are associated with notions of sainthood, wisdom,
serenity, and extraordinary mental powers, such as the abhijiia (higher knowledges). Additionally, the
term suggests mental and bodily discipline, and is associated with systematic methods of self-
cultivation, and with monastic or eremitical lifestyle ».
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méditation », alors qu’en tokharien c’est le terme indigene qui semble étre I’hyperonyme,
comme le montre ce passage ou il recouvre plusieurs exercices de méditation particuliers :
asup andapanasmrtiydass aci plyas(k)em — — — — — — — wawrus mdskantrd puk cem
metraksinam opslyassal styak (kumseric) « ceux qui se sont imprégnés ... de méditation
[comme celle] sur T'horrible (asubha) et l'attention [prétée] au souffle (anapanasmrti),
etc., ceux-ci viennent tous a la féte/I'’époque de Maitreya » (A 302 a7). Le terme indigeéne
est aussi plus fréquent tandis que le terme emprunté est plus spécialisé et apparait surtout
dans les textes techniques comme les traités d’Abhidharma.

Les termes du TB et TA ne sont pas superposables et ont donc été formés
indépendamment l'un de lautre. C'est aussi le cas de maniere générale pour la
terminologie des deux langues, voir plus haut, §2, p. 17. La formation du TB est plus
intéressante. C’est I'abstrait, avec suffixe -7i7ie, d’'un adverbe ompalsko, lui-méme formé
d’un préfixe om- « dans » et de palsko « esprit/pensée ». 1l signifie donc littéralement « le
fait d’étre dans son esprit », donc un état de concentration particuliecrement intense. En
tokharien (mais non en sanskrit), il s’oppose au TB palskaliie « pensée, ratiocination » (=
vitarka), un autre dérivé du verbe pdlska- qui désigne I'activité de l'esprit, le processus de
réflexion. Dans le systtme bouddhique, ce type de pensée doit justement €tre éliminé
lorsque le yogin progresse vers un niveau de concentration plus pur, a partir du second
dhyana. Pour suivre I'usage, je le traduirai par « méditation » quand il se réfere a lactivité
méditative en général ou par « recueillement » quand il désigne plus spécifiquement un
niveau de concentration mental. La formation du terme TA est moins claire. Le suffixe -
em en TA, auquel correspond en TB -iifie, forme en général des adjectifs d’appartenance
sur des noms, comme katkem « du maitre de maison » sur katak « maitre de maison » (cf.
TG, 27 [§45]). Mais on trouve une série de substantifs avec cette finale, qui correspondent
a plusieurs finales différentes en TB (cf. TG, 4 [§5]) :

TA TB Origine du terme TA

omdiskem « mal, adjectif substantivé, dérivé de mdisk- « étre »

mauvais ; (Hilmarsson 1991a, 131)

méchanceté »

napem « étre probablement adjectif substantivé (cf.

humain » (pl. naperii) wrasom « étre vivante »)

nawem « Cri » newe « cri » renouvellement d’un dérivé de type touog,
*newce du verbe nu- « crier »

parem « stele ; « sk. patta « plaque » (via une langue

pierre »®! moyen-indienne)

61 On a hésité pour ce terme entre « pierre » (TG, 49) et « trone » (Sieg 1952, 30 ; Peyrot 2011, 37 ;
Carling et al. 2009, 77). Mais il est certain que parem signifie « pierre ; stele » en vertu des deux
correspondances suivantes : mahasaila e tsopats parenumas « gros rocher » (A 461 et 465a3 ; Couvreur
1969, 160-1) ; wsasi parem mendakyo lyak wirts esnem « il a des épaules larges et lisse comme une stele
d’or » (A 314 a7 ; voir aussi A378 a5) = karicanasilatalaslaksnopacitoraskandhdc citantaramsah « “dont
la surface entre les deux épaules est remplie” : parce que les épaules, la poitrine sont pleines, lisses
comme une stele d’or » (Abhidh-dip, 189, ce qui montre aussi que wdrtye dans Ogihara 2019, e32,
signifie aussi « stele ; pierre »). L'utilisation de ce terme pour désigner le trone d’Indra dans la locution
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plyaskem ompalskoriiie TA pdiltsiik TB palsko « pensée » ou pdlska-
« méditation » « penser »
wasem « Voix » weserniia TA wak TB wek « voix » < *yok™-s ; mais

processus de dérivation peu clair

wrasem « souffle » renouvellement d’un dérivé de type topoc,
wras* « souffle » (dans sne-wras), du verbe
WCrs- « respirer »

swaricem « rayon » swariico/-iye (pl.
(pl. swarnicenarn) swarncain)

Dans certains cas, ce suffixe s’est étendu par analogie et a renouvelé le theme
hérité, comme pour nawem a coté de wasem. Pour autant, il est difficile d’admettre que
plyaskem serait un renouvellement de pdltsik a cause de la différence de vocalisme du
radical. Celui-ci ne peut pas étre expliqué par le verbe pdlska- qui ne présente pas
d’allongement dans son paradigme, si 'on reprend la solution adoptée par Malzahn pour
expliquer TB yesti « vétement » (2004). Il y a donc 1a un probleéme qui nécessiterait une
explication, mais celle-ci m’échappe.

Du point de vue de la terminologie, si I'on étudie en détail toutes les occurrences
de TB ompalskoniie | TA plyaskem, on peut a l'aide des textes bilingues (principalement
I'Udanavarga) et de la phraséologie établir d’'une part que ompalskorifie | plyaskem
peuvent correspondre a tous les termes indiens pour « méditation », mais que d’autre part
ils correspondent plus spécialement a samadhi, tandis que dhyana est souvent préservé
sous la forme d’'un emprunt. Voici tout d’abord 'ensemble des occurrences ol on peut
obtenir une équivalence claire pour le TB :

= samapatti

naivasamjiam ce, erw ompalskoiiie « ayant | naivasamjiianasamjiayatanam

suscité cette méditation de naivasamjiiana |upasampadya viharati « il demeure dans le
[sic] » (THT 44 a4) domaine de ni-perception-ni-non-
perception » (Mhvy, 1494, la derniere des
samapatti)

(ems)ke tot nai(va)samjianasamjiiayatam | id.
tint(s)i ompalskoniienta ersante

« meanwhile they evoked the meditations
including the state of perception and non-
perception; » PK AS 16.2 b7-16.3 al ; tr.
Pinault dans CEToM)

ompalskoniienta nesdam sukt Spalmem catasra ariupyasamapattayah « les quatre
wrotsana « les sept méditations grandes et | accomplissements incorporels » (MKV, 47)
excellentes »** (PK AS 7B a3-a4)

pandukampal parem* (A 301 a8 ; A 308 a3, etc.) est donc un calque de pandukambalasila (BHSD, 40).
Drailleurs, certains descendants de patta ont évolué vers le sens de « siege » : bengali pat, ta « board,
bench, stool, throne », orissa par « plain, throne » (Turner 1966, 434).

62 Comme I'a noté Sieg 1938, 5, ces termes correspondent certainement a samapatti dans le texte sanskrit,
mais le chiffre sept qu’on trouve dans le texte tokharien est étrange : on attendrait plutdt quatre s’il s’agit
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= samadhi

Il kalymisa ompalskorifie oktante (8) ///
(THT 112 b5)

samyaksamadhi « recueillement correct »
(8° membre du chemin octuple)

warsdl vajropam ompols(k)o(iiiientse) « la
force de la méditation semblable au vajra »
(SHT 2250 and 2254.a ; Peyrot 2014b,
156-9

vegam samddher « la force du
recueillement » (BC, XIII, 68)

ompalskoniie yinmassam (IOL Toch 26 a3)

(sa)madhim adhigacchati « il atteint le
recueillement » (Uv, X, 10, 13)

(ompa)lskorie ma ydnmassdam (IOL Toch
579 a3)

samadhim nadhigacchati « il n’atteint pas le
recueillement » (Uv, XIII, 8)

(ompdi)lskonfientse kdi(llaliiesa) (THT
1362a. b4)

samadhilabhena « par 'obtention du
recueillement » (Uv, XXXII, 31) «

papassorii= aisamiie ompalskoniie « la
vigilance morale, la sagesse, la méditation »
(IOL Toch 11 b5) ; papassoriie aisam(ii)e
ompalskorie (PK AS 4A b5 ; voir aussi IOL
Toch 12 a2 ; IOL Toch 98 b3 ; THT 42 b2)

triade $ila « moralité », samadhi
« recueillement », prajiia « sagesse » (par
ex. Abhidh-k, 17 [I, 27] ; 365 [VI, 245])

= dhyana

63

sek ompalskoniiiene wina yamos (PK AS 1A
a2)

sada dhyanaratah « qui se plaisent toujours
au dhyana » (Uv, 1, 42)

ompdlskoniie (THT 1362a. a2)

nasty aprajiiasya vai dhyanam « il n’y a pas
de méditation sans sagesse » (Uv, XXXII,
25)

En tokharien B, a coté de ompalskoririe, il existe une autre traduction pour
samadhi ou samahita utilisant le verbe kraupa- « accumuler, rassembler » :

kakraupau palsko « I'esprit rassemblé »

samahita (Uv, XII, 12)

kakraupau « rassemblé, recueilli » (IOL
Toch 862al ; THT 1362a al)

samahita (Uv, 1, 42 et Uv, XXXII, 24)

empr(em) pdlskontse kraupaliie
« concentration de I'esprit correcte » (THT
155a2)

samyaksamadhi

(pd)lskontantso kraupaliie « le
rassemblement des pensées » (THT 1180
a2)

des quatre samapatti, ou huit si la série inteégre les dhyana. Peut-étre le rédacteur tokharien procede-t-il
ici en comptant les stades préparatoires (samantaka) de chaque degré. 1l est question de sept samadhi en
Divy, 95, ce que Rotman 2008, explique comme « seven meditative concentrations (saptasamadhi).
Buddhas bestow the means for becoming a stream-enterer, a once-returner, a nonreturner, an arhat, a
solitary buddha, a bodhisattva, and an omniscient tathagata ».

63

On pourrait peut-étre ajouter tswaiiiie eru ompalskaurie méksu « quel est celui qui a acquis la méditation

de proximité ? » (THT 195), car ce texte d’Abhidharma fait probablement allusion ici au samantaka, un
degré de concentration liminaire précédent les dhyana (cf. Dhammajoti 2015, 498)
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L’extension de cette traduction semble assez limitée : on ne la trouve que dans des
textes bilingues de I'Udanavarga ou dans le calque d’'un composé sanskrit. Bien que le
statut du fragment THT 1180 ne soit pas tout a fait clair, il est probable qu’il s’agisse d’'une
traduction littérale dont le but de rendre avec précision le texte sanskrit.

Pour le TA, on dispose de moins de textes bilingues pour établir les
correspondances :

= samapatti
(plya)sk(e)ndassi okoya naivasamjinanam catasra arupyasamapattayah |[... ]|
penu tatmus « through the fruit of naivasamjianasamjidayatanam. etah
(meditations) having been reborn in the samapattayo bhavita bahulikrtas ca
state-of -neither-consciousness-nor- bhavanti. idam karmarapyavacara-
unconsciousness, there indeed to these devopapattisamvartaniyam « Les quatre
ones » (A 60 a3 ; tr. Carling et al. dans accomplissements : [...] le lieu de ni-
CEToM) perception ni-non-perception. Exercer,
développer ces accomplissements, c’est cela
l’acte qui mene a une naissance chez les
dieux de la sphere incorporelle » (MKV,
47)
= samadhi
plyaskendis kakdtku « éveillé de sa samdadher vyutthaya « id. » (par ex. SBV, I,
méditation » (A 313 a4) 7)
maitrd plyaske«<m» ynes ya(mtsat) « il ~ maitrisamadhim saksad akarot « id. »
réalisa le recueillement sur la maitri » (A
289 a6)
papsune tsrassune plyaskem : knanmuneyo |triade sila « moralité », samadhi
« en moralité, énergie, méditation, « recueillement », prajiia « sagesse » (par
sagesse » (A 20 b6) ; /// (pasant) papsune |ex. Abhidh-k, 17 [1, 27] ; 365 [VI, 245]) +
lamar plyaskenam arsant Sawam SiX paramita : dana « don », virya
(kn)anmun(eyntu) « ils observaient la « énergie », samddhi « recueillement », etc.

moralité, ils étaient assis en méditation,
acquéraient les grandes sagesses » (A 237
a2 ; A243b3;A279:a8; A282b2 A 347
bl)

L’emprunt au sanskrit dhyam est utilisé pour renvoyer spécifiquement aux quatre
degrés de dhyana. On le trouve donc presque toujours associ€ avec des adjectifs numéraux
cardinaux ou ordinaux :

triciim (dhy)ananyo Stircim dhyanann « dans le troisieme dhyana et le
quatrieme dhyana » (TA : A 397 b2).
trice dhyandsc « vers le troisieme dhyana » (TB : PK AS 19.22 b4).

(st)yw(e)r dhyanassem yerkwantantsa stmau « se tenant sur les roues des quatre
dhyana » (TB : THT 213 b2-b3).
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Quant a la phraséologie, on trouve principalement trois formules associant ces
termes a un verbe, deux d’entre elles signifient « acquérir, atteindre » I’état de méditation
ou un certain niveau de méditation et la troisieme « €tre assis en méditation » signifie
« pratiquer la méditation ».

Pour « acquérir un recueillement », on trouve ces termes associés au verbe TB
er- /| TA ar- dont le sens de base semble €tre « produire un sentiment (dégolit pour le
monde, pitié, foi, etc.) », voire d’autres facteurs mentaux comme le souhait (THT 42b8).
I1 doit correspondre au sk. ut-pad- car on connait un texte bilingue ou il traduit ce verbe
(voir Adams 2013, 98) et on peut renvoyer au parallele phraséologique : samapattiyo ca
uppadetva (Ja, 1, 303). L’autre locution est ynes yam- litt. « rendre présent sous les yeux,
en face », qui est un calque de saksat-kar- ou sammukhi-kar-.

er- « produire, susciter »

naivasamjiam ce, erw ompalskofiiie « ayant produit le recueillement de naivasamjiiana
[sic] » (THT 44 a4)

ompals(k)oniie cwi ma olan(k) ertsi « Il n’est pas difficile pour lui de susciter le
recueillement » (PK AS 19.18 a3 ; voir aussi THT 195 a5 ; THT 604 a3).

asubh ert(si)$ « pour produire [le recueillement] sur I'asubha » (THT 10 al)
/// dhyam ersate « il a produit le ... dhyana » (THT 347 a2)

rsaki nausamiii eros dhyanan(ma) « les sages d’autrefois qui avaient suscité les dhyana »
(PK AS 13 E a5)

abhijiiiinta dhyananma eros « ayant produit les abhijiia et les dhyana » (THT 31 a3

ynés yam- « actualiser, réaliser »

ompalskorie ynes yamastrd « il actualise le recueillement » (IOL Toch 179 b2)

sail krent ompalskoiiiie yne(s yamasseriica) « ayant actualisé le bon recueillement qui lui
est propre » (THT 12 a4)

stwarak mahakalpsam maitrd plyaske«<m» ynes ya(mtsat) « Il a actualisé le recueillement
de maitri pendant quarante kalpa »* (A 289 a6) ;

prattikaptaniktasassil ma syaktsumdnt plyaskemsim wakdm ynes (yamurds) « ayant
actualisé les excellents recueillements qui ne sont pas partagés par les Pratyekabuddha »
(A 43 et52b2)

Ces deux formules visent plutdt I'obtention des dhyana. A c6té de celles-ci, on
trouve une formule « s’asseoir en méditation », qui renvoie a la pratique elle-méme,
congcue comme une activité.

64 Ce texte a un parallele dans le Maitrisimit nom bitig : maitri dd[gii ogli] dyan sa[qinci]y DbiSrunti
[ancagia] « genau in der Zeit von vier[zig Mahakalpas] ununterbrochen die freundlichen (Hend.)
Meditations-Ge[danken] gelernt » (MaitrHam, I, 5a, 1. 29 ; Geng et al. 1988, 73). TA plyaskem est
traduit par un bindme dyan saqin¢ « Meditationsgesinnung, Meditationsgedanke, Versenkung »
(Wilkens 2021, 250a), et ynes yam- par bisrun- « (etw. geistig) kultivieren, meditativ betrachten, sich
iiben, sich (meditativ) vervollkommnen » (Wilkens 2021, 168b) de bis- « reifen (auch geistig), kochen,
zur Reife kommen » (ibid.).
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6.2) TB ompalskofine sam-/Idma- « pratiquer la méditation », litt. « étre
assis en méditation » et le chinois zuochan %%

Un des points les plus intéressants de la terminologie relative a la méditation en
tokharien est la formule pour « pratiquer la méditation » qui se dit en TB ompalskoriiie
siim-/ lidma-* litt. « étre assis [pour/pendant/en] méditation » et en TA plyaskenam
sam-/ldima- « étre assis en méditation ». La traduction par « pratiquer la méditation »
s'impose parce que ce verbe est employé pour toute activité de méditation, méme quand le
contexte ne nécessite pas de précision sur la posture adoptée : ompalskoriiie-smericantse
Sak okt dhatunmane [...] karsatsi skainalle « 11 faut que le méditant [litt. celui qui est assis
en méditation] a propos des dix-huit dharu [...] s’efforce de comprendre [ceci] : [...] »
(THT 192al-a2). Dans ce texte, la formule tokharienne, qui est nominalisée, correspond
probablement & yogacara « praticien du yoga » dans les textes sanskrits. D’autre part, la
tournure du TB ne peut signifier littéralement « &tre assis » car le verbe semble y étre
construit comme un verbe transitif, alors qu’il est intransitif. Ce n’est pas le cas en TA car
on emploie un locatif dans cette formule (plyasken-am). Cette « anomalie » a déja fait
I'objet d’'une discussion entre Winter 1980, 217, et Thomas 1988. Mais personne a ma
connaissance n’a signalé que cette locution, surtout celle du TB, correspond au chinois
uochdn # 7%  « pratiquer la méditation » litt. « s’asseoir [pour/en] dhyana », et qui
renvoie également a l'activité en général : $H 17 = % : &5 -~ L » 4£8) R F o « Pratiquer
avec zele trois activités [monastiques] : la méditation assise, réciter les sitra et aider a de
nombreuses tiches [= administration] » (T 1435 (XXIII) 334¢12 ; sur cette formule, voir
plus haut, p. 37). Cette similarité est d’autant plus frappante qu’il n’y a pas dans les textes
bouddhiques sanskrits ou palis de formule similaire qui aurait pu servir de modele. II faut
donc d’une part expliquer l'origine de cette construction en TB, et d’autre part, examiner si
on peut envisager que la création de cette formule n’est pas indépendante de celle
employée par le chinois.

En TB, la formule ompalskoriiie sim-/lciima- doit €tre comparée a d’autres
constructions employant le verbe « s’asseoir » avec un oblique. On trouve également ost
sim-/liima- « étre assis dans la maison » = « étre maitre de maison » et és Imau
« aveugle ». Dans une étude sur la transitivité en tokharien B, Winter, se basant sur le fait
que plusieurs verbes de mouvement comportaient au theme de prét./subj. un certain
nombre de traits morphologiques de « transitivité », a soutenu I'idée que leur signification
était « move toward state expressed by the present stem » (1980, 218). Cette signification
implique une valeur finale, qui peut éventuellement étre exprimée par un oblique : le verbe
klinsa- ne signifie pas « étre couché » mais « se coucher vers », et ldma- non pas « étre
assis » mais « s’asseoir sur». Pour appuyer son explication, il cite la construction
ompalskorifie lima- mais aussi e§ Imau « aveugle », qu’il glose «the (two) eyes sat
(upon ?) ». 1l considere que la construction ompalskoriie ldma- n’est attestée qu’une fois
avec le theme de présent sdim-, et qu’on peut expliquer cet emploi comme analogique du
theme de prét./subj. Cette explication a été critiquée sur plusieurs points par Thomas

65 Le verbe « s’asseoir » est supplétif en TA et TB et associe un theéme de présent sdim- et un theme de
subj./prét. ldma-.
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1988, a commencer sur le fait quil y a en réalité plusieurs attestations de cette
construction avec le theme de présent (p. 246)®. D’autre part, selon Thomas (p. 248-9),
cette construction s’explique plus simplement : il s’agit de la possibilité qu’on trouve dans
toutes les langues indo-européennes de faire d’un verbe de mouvement un verbe transitif
afin d’exprimer le but ou de lui donner une autre signification. Il appuie son explication sur
un certain nombre de manuels auxquels il emprunte des exemples paralleles a ceux du
tokharien, comme : tam mrtyur asidat « der Tod lauert auf ihn » (AB, 3, 14, 1 ; Delbriick
1888, 177) ou le moy. all. gericht sitzen « assister a un proces », litt. « s’asseoir proces »
(Deutsches Worterbuch, s. v. « sitzen »). Il glose donc ost lidma- « das Haus inne haben,
besitzen », ce qui s‘oppose a ostne sam-/ldma- (THT 321 b4) « étre assis dans une
maison » (p. 254), et ompalskoriiie sim-/ldma- « sitzend ausiiben, abhalten » (p. 255).

Le traitement du probléme par Thomas n’est pas tout a fait satisfaisant. D’une part,
il n’explique pas le passage d’une construction intransitive a une construction transitive et
évoque seulement un « transfert » (Ubergang, p. 247), alors que les ouvrages qu’il cite
proposent souvent des explications plus précises, comme l'utilisation d’un préverbe dans
les langues qui en disposent, ou I'adoption de la construction transitive par analogie d’un
synonyme ou d’un antonyme transitif. Mais surtout, il n’a pas mentionné qu’a coté de
ompalskofifie scim-/liima- existait une variante sans le suffixe -7ifie® :

M s(a)m(i)?® ompalsko sii rsake : camkramit /// «ce sage était assis en
recueillement. Une promenade... » (THT 360 b4 = THT 1546a b2)

/// rw= ostwane plamas ompiilsko - /// « ... dans les maisons, asseyez-vous
en recueillement... » (THT 262 b4)

/// (e)nte sami ompalsko * /// « il était assis en recueillement » (PK NS 349
b3)

Cette tournure est parfaitement grammaticale car ompalsko y est soit adverbe soit
adjectif bahiivrihi apposé selon un modele étudié par Pinault 2022, §12. Selon I'analyse
qu’il propose, ces formations reposent sur d’anciens composés exocentriques du type gr.
€v-0eog « ayant un dieu a l'intérieur », d’oll « inspiré ». Il glose ainsi ompalsko comme
« having thinking inside » parce qu’il considere la possibilité qu’il s’agisse d’un adjectif
apposé. Comme ce type de composé est devenu productif pour former des adverbes
signifiant « avec, en + nom » et que ompalsko est employé avec un pluriel en THT 262, on
peut aussi partir de « dans son esprit » (cf. «in thought », Hilmarsson 1991a, 133).
D’autre part, cette construction n’est préservée que dans des textes en vers, dont I'un est

66 Les deux exemples connus avec une forme personnelle du verbe cités par Thomas sont : ompalskorie
samem (IOL Toch 76 a2) ; sami «o»mpolskoriiie Sakyamune (THT 296 b6). On peut également ajouter :
(alyai)k ompalskomiie smemane lkoyen(tir) « on en voyait d’autres assis en méditation » (PK NS 37 a4)
(ompa)lskorie smemane (THT 74 b2). Il y a également un exemple de construction transitive avec
« maison » en TA : kus pat nu wast smeric kus cesmi /// (A 130 b6).

67 On peut aussi en déduire I'existence dans I'adjectif ompalskosse et non ompalskoniiesse en PK AS 6C
b7 : tirkau wat ants= ompal(sk)osse « s’il a abandonné I'élément de recueillement [samdadhi-skandha) ».

68 Sieg et Siegling 1953, 236 : /// m-, mais on voit assez nettement le bas d’'un <sa> auparavant. Comme
tous les verbes sont a 'imparfait dans ce texte, on peut restituer sami.

69 L’aksara est effacé ; la lecture la plus probable me parait étre [1sa]. Quoi qu’il en soit, 7i7i- est exclu.
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archaique, et au vu de cette distribution, on a probablement ici I'origine de la construction
de la langue classique. Dans I’état le plus ancien, on avait au départ une construction avec
adverbe et a cOté un abstrait ompalskoniie « le fait d’étre absorbé dans ses pensées », et
c’est seulement a un stade ultérieur que s’est formée la construction « transitive » du verbe.
On peut identifier trois facteurs dans cette évolution. Tout d’abord, le suffixe -7ifie est
ambigu parce ce qu’il sert a la fois a former des abstraits (aikardniie « vide (Siinyata) » sur
aikare « vide (Siinya) ») et des adjectifs de relation (ostaiiiie « qui releve de la maison »
sur ost « maison »). On pouvait donc comprendre ompalskoiifie comme un adjectif apposé
au sujet. Le deuxieme facteur dans cette évolution est la traduction de composés sanskrits.
Winter (1980, 217) avait déja proposé cette explication, ce a quoi Thomas a répliqué que
toutes les constructions concernées existaient aussi avec un verbe a une forme personnelle
(1988, 246). On peut néanmoins supposer que c’est le fruit d’'une évolution historique. La
construction ost sdm-/ldima- trouve probablement son origine dans osta-smerica litt. « qui
est assis dans la maison » qui calque le sanskrit (ou le prakrit) grhastha (méme explication
chez Winter 1980, 217). Dans notre cas, 'hypotheése d’'un calque peut méme expliquer le
remplacement de ompalsko par ompalskonine : le terme traduit par ompalskorniie-smerica
est probablement yogdcara, et le choix de I'abstrait au lieu de I'adverbe peut s’expliquer
par la volonté de rendre yoga par un substantif de méme sens. Enfin c’est probablement
aussi le cas pour es-Imau, qui n'est attesté que sous forme nominale, et qui calque
probablement un composé sanskrit netrastambha « paralysie des yeux » ou netrastambhin
«qui a les yeux paralysés » (Pinault 2017b, 428). Il s’agit donc probablement d’un
bahuvrthi, ce qui confirme lorigine « externe » de ce terme, et il faudrait donc
comprendre littéralement « qui a les yeux installés, fixés » d’oll « paralysés ». Enfin, le
dernier facteur, qui ne vaut que pour ompalskoiiiie sim-/ldma- est que labstrait
ompalskorifie pouvait aussi désigner une période de temps, une session de méditation, et
dans ce cas, I'oblique peut €tre interprété comme exprimant la date ou la durée, emploi
bien attesté en tokharien”. De plus, on a un parallele pour cette construction dans les
langues indiennes. Le canon pali utilise une locution divaviharam nisid- « s’asseoir
pour/pendant la session du jour [i.e. pour la méditation] » (voir p. 54) et cette
construction est aussi attestée en sanskrit bouddhique (voir p. 55, n. 94). Dans les deux
cas, laccusatif s’explique probablement comme un accusatif exprimant la durée
temporelle.

Maintenant que la formation de la construction tokharienne est clarifiée, nous
pouvons en venir a la comparaison avec le chinois zuochdn #% & «@&tre assis en
méditation ». Cette formule est attestée depuis le début des traductions de textes
bouddhiques en chinois car on la trouve dans plusieurs traductions de Lokaksema ou de
son entourage (actif de 168 a 189) : le Kasyapaparivarta (T 350), le Sukhavati-vyiitha-

70 Voir par exemple : pelaiknene stmau prakre perma Sayim seme kaum su Saul Spalmem : ma no kante
pikwala snai pelempa rittowo Saul arttoymar « Being installed firmly on the Law, even if I live only one
single day, that [would be] an excellent life. But I will not adopt a life lasting a hundred years [if it is]
connected with Lawlessness » (PK AS 5C a2-a3; tr. Pinault dans CEToM) ; s(u)ktaiice kaum
mdificuskemtse lantuifie abhisek yamu « On the seventh day the royal consecration is made for the
prince » (PK NS 399 a4 ; tr. Pinault dans CEToM).
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sitra (T 362) et la Madjusri-pariprccha (T 458)"'. Cette construction coexiste avec
d’autres formules comme yanzuo (siwéi) # 2% (&) ou 3 & (&) « s’asseoir calmement
(et méditer) », diizuo (siwéi) B 2 (& 1) « sasseoir a ’écart (et méditer) », et anzud < %
litt. « s’asseoir calmement/en quiétude »”*. De méme qu’en tokharien, ces locutions
signifient pratiquer la méditation, comme le montre le passage de Vinaya cité en
introduction, ou les textes opposent clairement plusieurs vocations.

Le sanskrit ou le moyen-indien ne donnent pas de modele clair pour cette formule.
D’apres les dictionnaires de sanskrit-chinois, zuochdn correspond le plus souvent a
pratisamlayana « le fait de se retirer (pour la méditation) » ou dhyayin « qui contemple,
réfléchit, médite » (cf. Karashima 1998, 2001a, 2010, s. v. « 24 »). Comme il s’agit de
langues religieuses, assez formalisées, des différences, et des ressemblances dans le cas du
chinois et du tokharien, peuvent étre significatives. Les formules que I'on trouve le plus
souvent dans les sifra en langue indienne pour introduire lactivité d’'un moine en
méditation sont les suivantes™ :

anyatarad vrksamiilam nisritya nisannah paryankam abhujya rjum kayam
pranidhaya pratimukham smrtim upasthapya [...] « Un moine s’assoit en
sappuyant au pied d’un arbre; il plie [ses jambes] en position croisée,
redresse son corps et établit son attention en face de lui”™ [...] » (SBV, I, 126 ;
MN, I, 56 ; 1, 181, etc.).

71 Le premier texte comporte quelques anomalies de vocabulaire qui laissent penser qu’il émane plutot de
latelier que de Lokaksema lui-méme (Nattier 2008, 84), le second est relativement siir méme si
Tattribution a été débattue (op. cit., p. 84-7), et le dernier texte est placé dans les textes de « second
rang », c’est-a-dire avec quelques anomalies (op. cit., p. 84). Voici une traduction du premier passage :
HEERLFREIR B FLEREEEHR «Je veux aller dans les montagnes dans un endroit
calme et désert, pour y cultiver la méditation assise et ne plus avoir de soucis » (T 350 (XII) 193c1-2),
ce qui correspond en sanskrit a: fe vayam aranyaya(ta)nesu dhyanasukhaviharair viharisyamah
(Kasyapaparivarta, fol. 71V4-5). Pour le second, voir : & 443 AE » BIERE L b ~ T HRIE > 78
— 3 « Tous ceux qui ont obtenu la vie humaine, les Pratyekabuddha, les Arhat, tous sont assis en
méditation I'esprit unifié » (T 362 (XII) 302a18-9). Pour le dernier texte, voir plus loin, p. 68.

72 La premiere formule (yanzuo) est couramment employée par les traducteurs du MA, par exemple en
T 26 (1543b2 ; 684cl]1, etc., mais aussi par les traducteurs plus tardifs comme Xuanzang et Yijing. Elle
est attestée a partir de Zhi Qian, dans sa traduction du Vimalakirtinirdesa-sitra : T&4&s & 8 % 5 LM}
T «Je me rappelle que dans le passé, je me suis toujours assis au calme au pied de cet arbre » (T 474
(XIV) 521c3). La deuxieme formule (diizuo) est attestée des les traductions d’An Shigao, voir par
exemple ce siitra o cette formule correspond 2 viveka : Fo o FH A G AAT 0 B AL R AR K
(T 31 (I) 814a20) = bhikkhu patisarkha yoniso satisambojjharngam bhaveti vivekanissitam viraganissitam
nirodhanissitam vossaggaparinamim (MN, 1, 10 ; pour le parallele et l'attribution a An Shigao, voir
Analayo 2011, 28, n.24, avec références). La derniere est attestée depuis le début des traductions
bouddhiques, semble-t-il, mais elle devient fréquente chez Dharmaraksa (Karashima 1998, s. v.).

73 Ce qui est préservé des textes en gandharT montre qu’ils suivaient le méme formulaire ; voir pour le
formulaire des dhyana et celui du «yoga » : padama jana vasapaja viharami (Senior 12, 1. 31 ;
Silverlock 2015, 376) ; aryakatehi Silehi bhavananuyogam anuyuto vihara(ti) (EA, *Mekhiya-siitra,
frgm. MS 2179/40 13 ; Jantrasrisalai et al. 2016, 28)

74 Le sens de cette formule n’est pas clair. Je suis ici les traductions modernes (« established mindfulness
in front of him », Nanamoli 2010, 261), tout en éludant « mindfulness »/ « pleine conscience », qui
évoque trop le courant de méditation moderniste du méme nom. Pour les commentaires anciens de cette
formule, voir Vism, 223 [VIIL, §161] ; tr. Nanamoli 2010, 263 et la Mahavibhasa (T 1545 (XXVII)
204a-c ; tr. Dhammajoti 2021, 128-30).
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prathamam dhyanam upasampadya viharati « il entre et demeure dans le
premier dhyana » (SBV, 1, 190 ; Mvu, I, 228 ; MN, 1, 40 ; SN, I, 211 , etc.).
Jjagarikayogam anuyukta « ayant pratiqué le yoga de veille »” (Mvu, 1, 284 ;
SBV, 11, 70) ou plus ancien jagariyam anuyutta « pratiquant la veille » (DN,
IM1, 107 ; SN, 1V, 103, etc.”).

Le premier passage est la formule invariablement répétée lorsquun moine
s'installe en méditation. On a effectivement une description assez précise de la posture, ce
qui montre que les textes indiens aussi affirment que c’est la posture par excellence de la
méditation. Néanmoins, la formule n’est pas équivalente aux textes sanskrits et chinois car
elle est plus développée. La seconde formule est intéressante aussi dans la mesure ou le
verbe « s’asseoir » en tokharien et en chinois pourrait traduire vi-har- « demeurer »"’ si on
I'entend dans un sens plus large de « rester, demeurer ». C’est possible du point de vue du
tokharien parce que le verbe sim-/liima- peut avoir cette signification’, mais ce I'est
moins du point de vue du chinois”. De plus, cette formule associe upasam-pad- qu’on ne
trouve ni en chinois ni en tokharien, mais on pourrait envisager que les traducteurs aient
abrégé la formule indienne. Enfin la dernieére formule, qui est plus marginale mais est
intéressante car elle introduit le terme de yoga, au sens d’« effort, exercice ». Mais elle est
tres différente et ne peut pas expliquer les traductions chinoises et tokhariennes.

Puisque cette formule n’existe pas en tant que telle dans le bouddhisme ancien, la
question qui se pose désormais est de déterminer quand les langues de traductions utilisent
la formule « s’asseoir en méditation » et a quoi cela correspond dans le texte indien. On a
déja vu quelques correspondances entre le chinois et le sanskrit, et il apparait déja que
zuochdn n’est pas utilisé pour traduire les formules que 'on vient d’étudier. On a 1a une

75 11 existe une variation sur cette formule qui se réfere a tout type de méditation : bhavanayogam
anuyukto bhavati « il pratique le yoga de développement » (SBV, II, 142)

76 Cette pratique est expliquée ainsi dans un sitra du SN : kathaii cavuso, jagariyam anuyutto hoti?
idhavuso, bhikkhu divasam carnkamena nisajjaya avaraniyehi dhammehi cittam parisodheti. rattiya
pathamam yamam cankamena nisajjaya avaraniyehi dhammehi cittam parisodheti rattiya majjhimam
yamam dakkhinena passena sthaseyyam kappeti pade padam accadhaya sato sampajano,
utthanasaniiam manasi karitva. rattiya pacchimam yamam paccutthaya cankamena nisajjaya
avaraniyehi dhammehi cittam parisodheti. evam kho, avuso, jagariyam anuyutto hoti. « And how, friend,
is one devoted to wakefulness? Here, during the day, while walking back and forth and sitting, a
bhikkhu purifies his mind of obstructive states. In the first watch of the night, while walking back and
forth and sitting, he purifies his mind of obstructive states. In the middle watch of the night he lies down
on his right side in the lion’s posture with one foot overlapping the other, mindful and clearly
comprehending, after noting in his mind the idea of rising. After rising, in the last watch of the night,
while walking back and forth and sitting, he purifies his mind of obstructive states. It is in this way,
friend, that one is devoted to wakefulness » (SN, IV, 104-5 ; tr. Bodhi 2000, 1194 ; voir aussi MN, I,
274 qui a un parallele dans EA 49.8, T 125 (II) 802a15-21 ; voir aussi Sbh, 1, 15 1-2). Pour une pratique
contemporaine similaire, voir Kim 2019, 67.

77 Ceest le sens le plus fréquent de ce verbe dans les textes bouddhiques et en sk. classique. Son sens le plus
ancien est « séparer, distribuer », puis il a pris en sk. classique le sens de « se porter, se déplacer ca et
l1a », « passer » avec comme sujet un nom se référant au temps, et enfin « passer du temps, s’amuser »
avec comme sujet un étre animé (PW, VII, 1538-9).

78 Le verbe s’emploie par exemple pour le séjour de la saison des pluies : Swe«r» meritsa ausap kdakone
lamatsi « résider plus de trois mois lors d’une invitation » (THT 331 a5).

79 Par exemple, le Grand Ricci (s. v.) nenregistre pas cette signification pour zuo 4, alors qu’il prend en
compte aussi la langue moderne. Le sens le plus proche qu’il donne est « étre situé a ; se trouver a ».
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sorte de « phraséologie interstitielle » qui semble s’insérer quand le texte n’est pas

contraint par la langue source. Il reste désormais a étudier ce qu’il en est pour le tokharien

et si on peut identifier des textes paralleles ol « s’asseoir en méditation » serait employé
dans les deux langues de traduction. A ma connaissance, il n’y a en tokharien qu’une seule
attestation de la formule complete décrivant un moine s’installant en méditation. Elle est
préservée dans un texte que Sieg a appelé le « Miracle du lever du soleil »
(Sonnenaufgangswunder)® qui est une réécriture du miracle de Sravasti, ot le Buddha se

multiplie en sorte que tous les étres du monde puissent le voir (nous reviendrons plus tard
sur ce texte, p. 410). Le passage se situe lorsque le Buddha s’installe en méditation juste
avant d’accomplir le miracle proprement dit :

oppal pakd(r tak te)mi oplis kesaram Skam wasugi nage kiiomm oki parlyarnk
S(asmu)® /// syo faditku o(ki kas swaiicenasyo) worpu fiemisi (paren o)ki
karme kapsiniio plyaskenam Imok skam (7id)ktassi pdttankdt pakdr ak tim nu
mdnt-wdakna ) /// [ ... ] Imo /// plyasken(am) sokyo syak kutkat : 1

«[...] Un lotus apparut. Sur le filament de ce lotus, ayant lié le paryarnka
comme la spirale [du] naga Vasuki*® ..., le Buddha, le dieu des dieux apparut
assis en méditation, le corps droit comme (une stele)® de pierres précieuses,
entouré (d’'un halo [large] d’une brassée) comme ayant repoussé .... (De
quelle fagon ?) : [...] assis ... en méditation, il remplit® complétement [le

80
81

82

83

Ce nom peut étre justifié par un parallele dans I’'Upadesa, voir p. 411, n. 254.

Restitué d’apres : /// (o)ki parlyank Sas(mu) « ayant lié le paryarnka comme ... » (THT 1153 a4);
parlyank Sessanmu «id. » (PK AS 15D b3). Ce parallele formulaire montre qu’il faut interpréter la
forme de TA sasmu non pas comme issue du causatif de stima- « tenir », d’ou « établir », comme on I'a
supposé (Malzahn 2010, 961), mais comme le participe du causatif de sim(n)-* « lier » (TB sdnm-) qui
n’était pas attesté en TA jusqua présent. C’est un calque du sanskrit paryarnkam bandh- « lier le
paryarka » (par ex. SBV, I, 77), dont la traduction réguliere en chinois est jidjia fiizuo # /m 3k %
« s’asseoir en liant [les jambes] et en plagant le dessus des pieds sur [les cuisses] ».

Le mot kiiom est supposé signifier « hood of the serpent » (sk. phana), cf. « Haube » Sieg 1952, 29 ;
Krause et Thomas 1960-4, II, 98 ; Hilmarsson 1984, 287. Mais I'interpréter ainsi c’est ignorer parlyarnk
et I'ordre des mots. La comparaison doit plutdt porter sur le fait de s’installer en position du lotus, cf.
tatah sa paryankam akampyam uttamam babandha suptoragabhogapinditam « Then he took up the
supreme, immoveable cross-legged posture with his limb massed together like the coils of a spleeping
serpent » (BC, XII, 120 ; tr. Johnston 1935, 186), ce qui est 1égerement explicité dans la traduction
chinoise : %= %€ & 4 % « comme un serpent courbe et noue son corps » (T 192 (IV) 25a9). Cette
comparaison est attestée ailleurs et semble propre  la littérature sarvastivadin : 4 $m ik 4 5% & oE &4
B FE E  « Il s'assit en lotus, son corps redressé et I'esprit attentif, comme un roi des ndga endormi »
(T 1443 (XXIID) 911all)); “Avg RSk m B R o B0 L Bl o 3L B EImik & o
« prendre les deux dessus de pied et les placer sur les deux cuisses comme un serpent lové en nceud pour
s’asseoir en méditation : c’est pour cela qu'on l'appelle paryanka-baddha » (T 1545 (XXVII) 204b29).
Différentes sortes de nceuds magiques étaient nommés d’apres les serpents (Emeneau 1960). Le serpent
Vasuki a été utilisé pour baratter la mer de lait en 'enroulant autour du Sumeru (Mbh, I, 16, 12) ; pour
une représentation picturale, voir récemment Hiyama 2020. Le terme tokharien est formellement assez
ambigu, et il serait trop long de discuter des étymologies possibles ici.

Sieg restitue ici fiemisi(nam) pour que cet adjectif puisse porter sur kapsiiiiio. Mais le mot oki implique
une comparaison et on ne peut comprendre que kapsifiiio soit impliqué dans la comparaison comme le
fait Sieg, car cela doit plutdt étre le comparé. Comme parallele, je n’ai trouvé qu’une comparaison dans
un texte écrit en chinois, par Zhiyi : & 3% & JE & o 4 LB« Il faut s’asseoir le corps droit comme
une pierre de fondation » (T 1916 (XLVI) 490al). La restitution de parem « stele » s’inspire de la
comparaison de la poitrine du Buddha (voir p. 40, n. 61).

84 Pour cette traduction, voir chapitre V, p. 419.
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ciel] [de doubles fictifs?] » (A 315 et 316 a5-bl ; tr. et restitution d’apres Sieg
1952, 28-9, avec modifications®)

Le texte correspond assez précisément a la maniere dont le Buddha s’installe lors

du récit du miracle de Sravasti dans le Divyavadana :

bhagavams ca padmakarnikdayam nisannah paryankam abhujya rjum kayam
pranidhaya pratimukham smrtim upasthapya | padmasyopari padmam
nirmitam | tatrapi bhagavan paryankanisannah | evam agratah prsthatah
parsvatah | evam bhagavata buddhapindi nirmita yavad akanisthabhavanam
upadaya buddha bhagavanto parsannirmitam(?) |

« The Blessed One sat down on the pericarp of that lotus. Then, crossing his
legs and holding his body upright, he made his mindfulness fully present and
magically created above that lotus another lotus on which the Blessed One
also sat with his legs crossed. And he did the same in front of that lotus,
behind it, and to the side of it. In this way the Blessed One created an array of
buddhas rising up to the abode of the gods of Akanistha (Supreme) such that
there was an entire assembly of lord buddhas » (Divy, 162 ; tr. Rotman 2008,
279).

Comparé a ce texte, le tokharien préserve assez bien les étapes de I'installation du

Buddha en méditation sur la fleur de lotus puisqu’on trouve préservé le fait de croiser les
jambes et de se tenir le dos droit, mais dans le passage ou le sanskrit a conformément au
formulaire pratimukham smrtim upasthapya, le tokharien semble avoir plyaskenam Imo
«assis en méditation », qui rassemble plusieurs éléments dispersés dans la formule
sanskrite et introduit un terme qui n’y était pas, puisque la traduction réguliere de smrti est

ime. On peut maintenant comparer ce texte a la traduction du Milasarvastivada-vinaya
par Yijing :

HFRCALEREmAL  ALCEFRAARK  EHASTYTHEIL  HKA
st B A A E—— B AR A o

«Quand il vit cela [l'apparition du lotus], 'Honoré du monde s’assit en
recueillement sur la fleur ; sur les cotés droit et gauche, devant et derriere lui,
d’innombrables fleurs de lotus de joyaux, de forme similaire a la premicre,
apparurent naturellement, et sur chaque fleur, il y avait un Buddha de
transformation assis en recueillement » (T 1451 (XXIV) 332b13-6).

La traduction de Yijing semble abréger la description de I'installation du Buddha

en méditation par la formule anyin ér zuo %% @& puis anzuo % %, litt. « s’asseoir en

85 Cf.: «[...] wurde ein [...] Lotus sichtbar. Und auf dem Staubfaden des Lotus wurde ein Paryanka-

86

[Stellung] angenommen habender (?), wie die Haube des Naga Vasuki [sich ausnehmender], durch die
.. gleichsam (von klafter[breiten] Strahlen) umgebener, mit dem gleichsam aus Juwelen bestehenden,
aufrechten Korper [versehener] und doch in Kontemplation sich befindlicher Gottergott sichtbar. (Wie
aber das?) [...] sitzend [...] verkorperte er gleichzeitig in hochstem Mafle (den in) Kontemplation
(Sitzenden (?)) ».

Legon de I'édition « du Palais », et des trois éditions contre £ dans Taisho qui doit étre une correction.
1l serait étrange que seul le c6té droit soit mentionné.
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quiétude »¥, une autre formule remplissant une fonction similaire a celle de zuochdn®®.
Mais il est facile de trouver des traductions plus anciennes de la formule de I'installation
en méditation qui utilisent zuochdn : Z ¥ FLREMT » smF LR > B K « Il faut que
vous méditiez au pied d’un arbre dans un endroit désert, que vous vous asseyiez en dhyana
Iattention droite et que vous pensiez a des choses extraordinaires » (EA 44.6, T 125 (II)
766b18) ; NZ Ak » AR T AR » A RE EF T FH > FOEE > B &M o « Il entra
dans I’Andhavana, s’assit en dhyana au pied d’'un arbre non loin du Buddha, le corps
redressé et immobile, le corps et l'esprit droits, et médita de maniere excellente et
subtile » (SA 806, T 99 (II) 206¢21, correspond a SN, V, 315).

Dans le corpus tokharien, il n’y a 2 ma connaissance qu’un seul texte bilingue ot la
formule « s’asseoir en méditation » est employée ; il s’agit de la traduction en tokharien A
des vers conclusifs du Pratimoksa, ou plyaskenam (Imalune) « €tre assis en méditation »
(la restitution est certaine) correspond a adhicitte samdayoga litt. « union avec l'esprit
supérieur »*. Il y a encore deux autres occurrences en TA qu'on peut rapprocher d’'une
source sanskrite plus distante, et ol « assis en méditation » correspond a rahogata
pratisamlina «retiré dans la solitude, bien recueilli en lui-méme » et jagarikayogam
anuyukta « ayant pratiqué le yoga de veille »*. En TB, il n’y a qu’une seule occurrence ou
I'on peut comparer un texte tokharien a ses paralleles, mais elle est intéressante car elle se
trouve dans un texte de Vinaya, normalement plus fidele au texte source que les textes
narratifs étudiés précédemment. Il s’agit du commentaire de la regle de Patayantika 89 :

sesuwer postim ¢ nisidam kamate andhavam warttone masa ompalskoriiie
lamatsi » « Apres le repas, [le Buddha] pris une natte et alla dans la forét
Andhavana pour s’asseoir en méditation » (IOL Toch 247 a3 ; cf. Ogihara
2009, 565).

87 La conjonction ér ™ «aussi, en outre » a probablement ici une pure fonction de remplissage, cf.
Karashima 2010, s. v. « @1 ».

88 Yijing semble éviter la formule zuochdn, car on n’en trouve que huit occurrences dans tout le corpus de
ses traductions. Par contre, il emploie tres fréquemment anzuo. Il semble suivre Xuanzang en cela, chez
qui zuochdn n’est jamais attesté, mais qui utilise anzuo.

89 Cf. : mem kdrsal(une skam swatsintwam) akific (skam) — — naslune : plyaskenam (Imalune tis ptad)kte
endslune = matrajiiata ca bhakte ‘smin prantam ca Sayanasanam | adhicitte samayoga etad
buddhanusasanam « MaBhalten im Essen, abgesondert Ruhen [und] Sitzen ; sich der Meditation
Hingeben : das ist das Gebot des Buddha » (A 353 a3 ; éd. et tr. Schmidt 1989, 73-8). La traduction
chinoise n’utilise pas zuochdn ici: R R4 fp & » WL AR > SFEAFE > L L FHH -
« Connaitre la mesure a I'égard de la nourriture, se réjouir de résider dans un lieu désert, étre diligent
Pesprit pur et joyeux, c’est cela 'enseignement du Buddha » (T 1436 (XXIII) 478c4-5). Yijing traduit
plus littéralement = i 445 #  « pratiquer diligemment le recueillement supérieur » (T 1454 (XXIV)
507c6).

90 1I s’agit d’un récit de I'Eveil : /// (plya)skenam lycim ma diicanik cam (mérkampal aksissi wiirpat) ///
« ... il est resté assis en méditation [pendant 49 jours], [mais] (il ne daignait enseigner cette Loi) a
personne » (A 294 b2 ; pour la restitution et le parallele turc, cf. Chamot-Rooke 2021, 225). Cette
mention correspond a rahogata pratisamlina dans les textes indiens (Lal, 286 ; Mvu, III, 314-51 ; SBV,
I, 128 ; SN, I, 136-8). Le second est tiré de I'histoire de Devadatta : <ly(d)m plyask>(enam m)usat sam
raddhisim cam yatlun(e) « Il pratiqua [litt. fut assis] la méditation et en retira ce pouvoir surnaturel » (A
222 bl + A 239 bl, cf. cours de G.-J Pinault, mai 2019 pour la lecture musat) ; tatra devadattena
purvaratrapararatram jagarikayogam anuyuktena viharata prathamam dhyanam nisritya rddhir
abhinirhrta « Alors Devadatta pratiqua le yoga de veille du début et a la fin de la nuit au lever du jour et
s’appuyant sur le premier dhyana en retira des pouvoirs surnaturels » (SBV, II, 70).
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ROARIEHT » —BI TR & o [L..] thili BF 7884 « Apres son repas,
[le Buddha] entra dans ’Andhavana et étendit le nisidana au pied d’un arbre
et s’assit [...] Quand a la fin de I'aprés-midi, le Buddha sortit de méditation
[...]» (T 1435 (XXIII) 130b12 ; b16).

Le texte de Kumarajiva ne correspond pas exactement au texte tokharien, mais la
fin de I’épisode implique que le Buddha va dans I’Andhavana pour méditer. On peut avoir
une idée de ce que contenait le texte indien en comparant avec d’autres mentions de
personnages allant s’installer dans I’Andhavana, ce qui est assez fréquent dans les textes
bouddhiques. Voici par exemple deux sitra du Samyukta-agama qui mettent en sceéne
deux nonnes (Alavika et Soma) affrontant Mara lors de séances de méditation :

B BHE o BRG R HRME  FEAR L ALK LRE -
« Apres le repas, [Alavika] retourna au vihara, porta sa robe et son bol, et
apres s’étre lavé les pieds, prit le nisidana, le porta sur I'épaule droite et entra
dans I’Andhavana pour s’asseoir en dhyana » (SA 1198, T 99 (II) 325¢21).
Savatthiyam pindaya caritva pacchabhattam pindapatapatikkanta yena
andhavanam tenupasankami vivekatthini « When she had walked for alms in
Savatthi and had returned from her alms round, after her meal she went to the
Blind Men’s Grove seeking seclusion » (SN, I, 128 ; tr. Bodhi 2000, 221)
RC BHE BR& AF  FRAE FAR L ERMKELME -
« Apres le repas, [Soma] retourna au vihara, porta sa robe et son bol, et apres
s’étre lavé les pieds, elle prit le nisidana, le porta sur I'épaule droite et entra
dans I’ Andhavana pour s’asseoir en dhyana » (SA 1199, T 99 (1I) 326a20-1).

Savatthiyam pindaya caritva pacchabhattam pindapatapatikkanta yena
Savatthi and had returned from her alms round, after her meal she went to the
Blind Men’s Grove for the day’s abiding » (SN, I, 129 ; tr. Bodhi 2000, 222).

Les traducteurs du SA ont procédé exactement comme le tokharien en ajoutant
zuochdn comme but de I'activité du moine, et grace au parallele en pali, on voit que « assis
en méditation » correspond a divavihara « sessions du jour » et viveka « isolement », deux
termes qui a premiere vue ne renvoient pas a la « méditation assise ». Le second,
« 1solement », renvoie indirectement a l'activité de méditation, comme pratisamlina, qui
est traduit également par zuochdn. 1l est rendu plus spécifiquement en chinois par diizuo %
4 «s’asseoir a I'écart » et en TB par putkau « séparé » (THT 12 a3). Le premier terme,
« session du jour », est plus problématique, d’autant que les dictionnaires considerent que
ce terme désigne le temps de repos de 'aprés-midi®'. Mais les textes attribuent souvent des
activités de méditation aux moines pendant cette période (Analayo 2010, 45, n. 15), ce
qui est confirmé par les commentaires palis qui sont plus explicites sur la question®’. Les

91 PED, 322: «the day-rest, i. e. rest during the heat of the day » ; BHSD, 264b : « relaxation (rest)
during the day ».

92 Cf.: vivekavattam nama katabhattakiccassa bhikkhuno divavihare samathavipassanavasena
mitlakammatthanam gahetva pallankam abhujitva nisidanam. « “L’isolement” : c’est la posture assise du
moine qui, aprés avoir mangé et accompli ses occupations, lors la session du jour a pris son theme de
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traductions n’ont donc fait qu’expliciter la compréhension normale du terme dans le
bouddhisme indien. L’intérét de cette correspondance est également que divavihara est
aussi utilis€ dans une construction « transitive » du verbe « s’asseoir ». On trouve en effet
dans les sitra tres fréquemment la formule suivante : anfiatarasmim rukkhamiile
divaviharam nisidi « il s’assit pendant la session du jour au pied d’un arbre » (DN, II,
130 ; MN, I, 147, etc.). Cette construction « transitive » s’explique probablement par le
fait que divaviharam est ici un accusatif de durée (voir n. 94), ou bien un accusatif de
but”.

On pourrait alors penser que le tokharien et le chinois reposent sur une variation
plus récente et abrégée du formulaire bouddhique, ce qui expliquerait qu’on y trouve une
formule qui n’existe pas dans les sitra. Cela correspondrait au caractere général des textes
tokhariens qui sont souvent de nature littéraire et traduisent rarement les textes sources
mot a mot. D’autre part, des le début du bouddhisme chinois ont été traduits des textes
mahayaniques qui ne suivent pas nécessairement le formulaire des Agama. De fait, on
trouve dans des textes plus récents des formules différentes de celles des sitra. Les
expressions les plus proches de notre locution sont « méditation (locatif) » + stha-
« rester, demeurer », des composés « méditation » + vi-har- « demeurer, rester » ou
dhyanapara « plongé dans le dhyana ». Pour le premier cas, on peut citer : dhyanasthito
(Mvu, 11, 47) ; samadhismi sthito (Mvu, 1, 165) ; jhane paricangike thito (Th, v. 917.), ou
dhyanadhyayanayogenavasthitah (SBV, 11, 2). Pour le composé « méditation » + para, on
trouve : dhyanaparo vyavasthitah (SBV, 1, 96) ; vanam asrito dhyanacintaparah (Mvu, 11,
46 = Lal, 90). Cette formule est probablement d’origine non bouddhique car dans les deux
textes cités, il est question de rsi et parce quon retrouve la méme formule dans le
Mahdabharata (cintadhyanaparabhavan 1X, 64, 43 ; dhyanaparam 111, 134, 21 ; XII, 26,
18). Pour « méditation » + vi-har- « demeurer, rester », voir : dhyanavihara (Lal, 184) ;
dhyanavimoksasamadhivihart, « qui demeurent dans les recueillements, les libérations, et
les dhyana » (RP, 121); samahita dhyanaviharagocarah « concentrés, ayant pour
domaine le fait de demeurer dans le dhyana » (Samadhirdja-sitra, XVII, 36). Il parait
difficile de faire de ces expressions le modele de la formule chinoise ou tokharienne, parce
qu’elles sont assez rares, et d’autre part elles ne peuvent expliquer le choix du terme
« assis ».

Il y a toutefois un texte indien ou la posture assise résume a elle seule I'activité de
méditation. Dans le Posadhavastu du Miilasarvastivada-vinaya, on trouve le récit d’'un
affrontement entre une secte rivale et les disciples du Buddha : les hérétiques revendiquent
trois activités qui leur sont propres, dont la méditation qui est appelée nisadya litt.

méditation grice au calme et a la pénétration, et a plié le pallanka » (Ps, I, 390) ; afifiataro bhikkhu
annatarasmim manuiiiie rukkhamile divaviharam nisinno kammatthanam manasi karoti. « Un moine,
au pied d’un arbre plaisant, assis pour la session du jour médite sur son sujet de méditation » (Sn-a, I,
19).

93 C’est le sens que lui attribuent les commentaires : « il s’assit en vue de la session du jour » (divaviharam
nistditi divaviharatthaya nisidi, Ps, 11, 155). Cela pourrait étre corroboré par la variante : anyatarad

jour » (SBV, 1, 149 ; Mvu, T, 300).
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« session ». En réaction, le Buddha définit le yoga bouddhiste qui consiste en un exercice
d’attention au corps :

athanyatamas tirthyas tirthyan idam avocat® asmakam eva bhavanto nisadya
kriya posadhas ca prajiiayate na tv eva Sramananam sakyaputriyanam |

« Darauf sagte ein (weiterer) Andersgldubiger zu den Andersgldubigen
folgendes : « Herren ! Meditation, Rechtshandlung und Posadha-Zeremonie
sind nur uns bekannt, nicht aber den Monchen, die Anhidnger des Buddha
sind » (Pos-v, §3.6 ; Hu-von Hiniiber 1994, 258-9).

nisadya ucyate yogah | eta yityam bhiksava imam eva kayam |[...]

« Nisadya heiit Meditation (yoga). Monche ! Thr sollt diesen Korper so
betrachten [...] » (Pos-v, §5.2. ; Hu-von Hiniiber 1994, 260-1).

Ce passage montre que d’une certaine facon la méditation était congue comme
étroitement li€e a la posture assise dans le monde indien. On trouve également d’autres
formules dans des textes sanskrits qui associent directement la pratique de la méditation et
le verbe « s’asseoir », mais il s’agit de descriptions ponctuelles et non de formules®. Il est
donc probable que les formules zuochdn et ompalskoniie sam- aient été influencées par ces
conceptions, mais cela ne suffit pas pour expliquer le parallélisme de structure entre elles,
et c’est pourquoi, I'on peut se demander si celui-ci s’explique par un contact entre les deux
langues de traduction.

On pourrait tout d’abord supposer que le tokharien a influencé les traductions
chinoises, comme cela a été soutenu peu de temps apres la découverte du tokharien par
Lévi, qui avait essayé d’identifier des paralleles entre le chinois et le tokharien B dans le
choix de la terminologie bouddhique. Du point de vue historique, il se fondait sur le fait
que plusieurs traducteurs de textes en chinois étaient koutchéens, a commencer bien sir
par Kumarajiva”. Le probleéme de la formule « assis en méditation » est donc li€ a un
questionnement plus large sur la terminologie bouddhique. D’autre part, les premiers
traducteurs, puisque la formule zuochdn semble dater de cette époque, étaient de culture

94 Hu-von Hiniiber renvoie a un passage du Bhiksunivinaya qui associe prahanam « méditation » (litt.
« effort ») et ni-sad- « s’asseoir » : bhagavan Sravastiyam viharati | tayo dani bhiksuniyo pascimam
prahanam svastika-paryarikena nisidanti « Le Buddha est A Sravasti. Alors ces nonnes s’assoient en
croisant les jambes comme un svastika pour la derniere méditation [prahana] » (Roth 1970, 302). Du
fait de I'adjectif pascima, il faut probablement comprendre prahana comme un accusatif de temps. Pour
«assis en méditation », il s’agit a chaque fois de récits particuliers : dhyane nisanna ayusmata
mahapanthakena drstah « While Panthaka was sitting in meditation, Mahapanthaka saw him » (Divy,
492 ; tr. Rotman 2017, 212). On a un passage un peu similaire dans I’ Anguttaranikaya : Idhaham,
nagita, bhikkhum passami gamantaviharim samahitam nisinnam. « Je vois, Nagita, un moine séjournant
pres du village assis en recueillement » (AN, III, 341). Dans le texte parallele en chinois, cette locution
est rendue par zuochdn : H LR % % A ¥4 > A i 258 o « Je vois un vihara prés d’un village, [a
Iintérieur] il y a un moine assis en dhyana » (SA 1251, T 99 (II) 344a10).

95 Cf.: «Le role de Kuca dans la propagation du bouddhisme en Chine écarte 'hypothése d’'un emprunt
ou Kuca serait le débiteur, et ne favorise pas I'hypotheése d’'un emprunt commun a un intermédiaire
inconnu ; il reste donc a croire que le parler koutchéen a servi de véhicule a la doctrine bouddhique
lorsqu'elle a pénétré en Chine. La culture littéraire du koutchéen remonterait au 1° siecle de I'ere
chrétienne, et la diffusion du bouddhisme en Extréme-Orient apparaitrait sous un jour inattendu comme
un fait aryen » (Lévi 1913, 379, avec transcription modernisée).
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iranienne : il faut donc aussi envisager I'hypothése que ces choix de traduction sont
influencés par une langue tierce qui a servi de medium pour le bouddhisme indien.

Il faut dans un premier temps reprendre dans le détail I'hypothese de Lévi (1913,
379). On ne peut sappuyer sur la proximité phonétique entre le tokharien et les
transcriptions chinoises, car nous savons aujourd’hui que les transcriptions chinoises
s’expliquent par une transmission de textes en une langue moyen-indienne, probablement
en gandhart (voir la synthese de Salomon 2018, 73-6). Il n’est donc pas nécessaire de
supposer un intermédiaire tokharien. En revanche, la question de la terminologie est restée
en suspens depuis cette premiere hypothese et la correspondance entre zuochdn et
ompalskorifie siim-/liima- permet de la reprendre a nouveaux frais®®. Lévi (ibid.) pensait
pouvoir identifier un certain nombre de correspondances entre le tokh. B et le chinois qui
ne pouvaient étre expliquées par la langue source (les traductions sont de Lévi) :

Sanskrit TB Chinois

pravrajya « partir en avant » | ostmem laliie « la sortie de la|chizjia % % «sortir de la
maison » maison »

hérésie : mithyadrsti « la vue|parnariiie « 'au-dehors » waidao 9iE «le chemin en

fausse » dehors »

Sama, santi, « apaisement » | kds- « s’éteindre » mié % « s'éteindre »

Les paralleles pour « extinction » et « hérétique » doivent €tre abandonnés. Pour le
premier, Lévi se fondait probablement sur un passage de I'Udanastotra : po liklentamts
reach the happiness (consisting in the extinction of all sufferings) » (M500.1 a3 et PK AS
5D b3; tr. Pinault dans CEToM), ou il comprenait [iklentamts kseliiesse comme
« apaisement des souffrances ». Mais dans le contexte, il s’agit de 'obtention du nirvana
défini comme extinction/destruction de la douleur. Dans ce passage, comme ailleurs,
kseliie correspond donc a nirodha qui signifie aussi « extinction » comme c’est le cas pour
mié #. Sur ce point, le chinois et le tokharien suivent donc la langue source.

Le cas de firthika» traduit comme « [personne] extérieure » est plus complexe.
Lévi se fondait probablement sur I’Udanastotra, auquel on peut ajouter des manuscrits de
Berlin :

fiumka skasso yaknentsa ostmem lalfie pdrnaniiets ma arttoymar « May I not
adopt the way of ascetism [lit. going out of the house] of the heretics of
ninety six sorts! » (PK AS 5C b6 ; tr. Pinault dans CEToM).

/11 (ce numka skas yéii)k(n)esa péirnafiets ostame(m) l(a)lyiie (k.s)e (st)e”” nesiim
semi aline pintwat warpanantrd alyek samiai /// « Von den Héretikern, (von
denen) es ... [verschiedene] Gemeinschaften gibt, genielen einige die

96 En 1913, Lévi ne travaillait qua partir des manuscrits de Paris et de Saint-Pétersbourg qu’il avait pu
déchiftrer, ce qui explique qu’il n’ait pas relevé la correspondance « s’asseoir en méditation ».

97 Restauration personnelle. Schmidt lit — -¢/-e] et indique la construction demande une phrase
subordonnée.
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Almosenspeise aus der Hand*®, andere (aus) menschliche[n] (Hirnschale[n]) ».
(THT 1107 b4-b5 ; Schmidt 2018, 22 ; 69-70).

(: t)ak ytarisa poySinta kdtkanam taksa arhanti : ma tirthets«o» pdrnanriiets ma
« Ce n’est que sur ce chemin que les Omniscients traversent ['océan du désir],
ce n’est que sur celui-ci que les Arhats [le traversent] ; et non [celui] des
tirthika extérieurs, et non [...] » (THT 29 b4).

« non-bouddhiste » et non a mithyadrsti « vue fausse », car pour ce dernier terme, on sait
désormais que sa traduction est ankaim pilko « vue fausse » en TB, ce qui correspond
exactement au terme indien. C’est d’ailleurs aussi le cas de waidao 8, qui dans les
lexiques de traduction compilés par Karashima correspond seulement a firthika (1998,
2001a, 2010). Néanmoins la correspondance semble frappante, d’autant qu’elle ne
pourrait s’expliquer par les gloses du terme indien dans les commentaires, qui expliquent
ce terme a partir de tirtha « gué »*. Mais dans les textes bouddhiques, firtha apparait
souvent précédé de anya « autre ». D’apres Edgerton, il faut alors interpréter ce composé
comme « other (than Buddhist) sectarian » (BHSD, 254b). Or en sanskrit il existe une
variante paratirthika (SBV, 1, 123 ; Lal, 305), dont le premier membre est sinon identique
du moins assez proche des termes chinois et tokharien (cf. « distant, remote (in space),
opposite, ulterior, farther than, beyond, on the other or farther side of, extreme », MW
586a). Dans certains textes, quoique le cas soit rare, on trouve méme bahyatirthika :

tam evam yah paSyati Sramano va brahmano va bahyatirthika rddhiman
divyacaksuh paracittavit nasti. tasyaivam bhavati. kayasucaritam nasti
kayasucaritasya vipakah [...]

« L’adepte d’une secte étrangere, renoncant ou le brahmane, aux pouvoirs
surnaturels, possédant I'ceil divin et pouvant lire dans les pensées d’autrui qui
voit cela et pense : il n’y a pas de bonne action corporelle, il n’y a pas de fruit
d’une bonne action corporelle'™ » [...] (Abhidh-k-vy, 448'").

98 Pour un parallele, voir Vin, III, 245 : kathafi hi nama samana sakyaputtiya hatthesu pindaya carissanti,
seyyathapi titthiyati « Comment se fait-il que les renoncants, les fils des Sakya, fassent leur tournée des
aumones avec leur main, comme des hérétiques ? ». Le commentaire de Buddhaghosa explique
comment il faut entendre la chose : seyyathapi titthiyati yatha ajivakanamaka titthiva,; sipabyaiijanehi
missetva hatthesu thapitapindam eva hi te bhufjjanti « “comme des hérétiques” : comme les hérétiques
quon appelle Ajivika, les ayant plongées dans le curry, ils placent une boulette dans leurs mains et la
mangent » (Sp, 102).

99 Pour l'explication des commentaires palis : thanam kho panetam vijjatiti idam kho pana karanam
vijjati. yam afifiatitthiyati yena karanena anatitthiya. ettha ca tittham janitabbam, titthakaro janitabbo
titthiya janitabba, titthiyasavaka janitabba. titthamnama dvasatthi ditthiyo. ettha hi satta taranti
uppalavanti ummujjanimujjam karonti, tasma titthanti vuccanti. tasam ditthinam uppadeta titthakaro
nama. tassa laddhim gahetva pabbajita titthiya nama. tesam paccayadayaka titthiyasavakati veditabba.
(Ps, I, 7)

10011 s’agit d’une variation de la séquence de I'« ceil divin », telle qu'on la trouve, par exemple, dans le
§rc‘zmanyaphala—sﬁtra (SBV, 11, 250 ; voir aussi DN, I, 82).

101 Les deux autres exemples que jai pu identifier se trouvent dans le Lankavatara-sitra : tatra
arthapravicayadhyanam punar mahamate katamat? yaduta pudgalanairatmyasvasamanyalaksana-
bahyatirthakarasvaparobhayabhavam krtva dharmanairammyabhimilaksanartham
pravicayanupiirvakam arthapravicayadhyanam bhavati « Mahamati, what then is the Dhyana devoted
to the examination of meaning? It is the one [practised by those who,] having gone beyond the
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N

On voit a cet exemple que bahyatirthika est synonyme de anyatirthika ou
paratirthika, puisqu’il s’agit d’un non bouddhiste ne croyant pas a la rétribution des actes.
L’existence de ces composés permet d’expliquer la locution ma tirthets«o» pdrnaniiets ma
dans I'Udanalarikara. Plutdét que d’y voir une énumération de deux classes comme le
proposaient Sieg et Siegling'®, il faut plutot le comprendre comme une apposition,
comme invite a le faire la place de la négation dans la phrase. Dans ce cas, pdranaiiie
« qui est extérieur » rend spécifiquement le premier membre de ces composés anya, para,
ou bahya. D’autre part la locution pdrnaiiets ostame(m) l(a)lyiie en PK AS 5C et THT
1107 doit étre comprise comme le calque d’'un syntagme sanskrit anya-tirthika-parivrajya
«la renonciation d’un adepte d’'une autre secte » attesté plusieurs fois dans le
Miilasarvastivada-vinaya (SBV, 1, 6 ; SBV, 11, 63). L’absence d’une traduction spécifique
pour firthika s’explique probablement par le fait quune traduction littérale aurait été
obscure. Pour ce qui est du chinois, les faits semblent relativement similaires. D’apres le
glossaire des traductions de I’ Astasahasrika de Karashima, la traduction la plus fréquente
de anya-tirthya parivrajaka chez Lokaksema est yidao rén % i& A« a heathen, heretic »,
yi £ signifiant « extérieur, étranger » (Karashima 2010, s. v. « & & A »). Ce terme
s’oppose a daorén & A qui renvoie aux renongants en général. L'expression alternative
waidao 91 est attestée une fois chez Lokaksema (op. cit., s. v. « #MiE »), mais a partir
de Kumarajiva, ce terme devient la traduction systématique pour « hérétique » (op. cit.,
5. v. « £8A »). Dans les traductions du Sitra du Lotus, anya-tirthika est toujours rendu
comme waidao aussi bien par Dharmaraksa (Karashima 1998, s. v. « #Mi& ») que par
Kumarajiva (Karashima 2001a, s. v. « #Mi#& »). Les traductions chinoises et tokharienne
peuvent donc s’expliquer indépendamment a partir des textes indiens. De plus, elles ne
sont en rien superposables, car le chinois utilise dao &, un terme avec un long pedigree
philosophique alors que le tokharien n’emploie qu'un adjectif substantivé.

Des termes proposés par Lévi, il ne reste donc plus que chigjia % % litt. « sortie de
la maison » ~ TB ostmem laliie «1id. », et c’est pourquoi '’hypothese selon laquelle le
tokharien aurait eu une influence importante sur les traductions des textes chinois
bouddhiques a été largement abandonnée. Néanmoins cette comparaison reste frappante,
d’autant plus que, comme le remarque Pinault 1996, 24, grace a cette traduction, le nom
du renongant s’oppose exactement a celui du « maitre de maison » (pali gahattha ou sk.
grhastha ou grhin) : TB osta-smeiica « qui demeure [dans] la maison », auquel répond en
chinois zagjia £ % litt. « qui reste a la maison ». Ainsi non seulement les termes chinois et

egolessness of things, individuality and generality, the untenability of such ideas as self, other, and both,
which are held by the philosophers [bahyatirtha], proceed to examine and follow up the meaning of the
[various] aspects of the egolessness of things and the stages of Bodhi Dhyana sattvahood. This is the
Dhyana devoted to the examination of meaning. (Lank, 41; Suzuki 1932, 85);
pratyatmadrstadharmanam bhiitabhiimivisodhitam | bahyatirthyavinirmuktam mahdayanam vinirdiset |
« As he goes up through the stages, his insight into the truth of self-realisation will be purified at every
stage, and releasing himself from externality as well as from the philosophers [bahyatirthya], he will
discourse on the Mahayana » (Lank, 176 ; tr. Suzuki 1932, 294). Dans le second passage, Suzuki l'a
rendu spécifiquement par « externalité », parce qu’il y a une opposition avec pratyatma. Mais au vu des
autres passages, il faudrait peut-&tre plutdt traduire comme « philosophe », « adepte étranger ».

102 Cf. : « Nur auf diesem Wege iiberschreiten die Alleswissenden, nur auf diesem die Arhats. Nicht (auf
dem Wege?) der Tirthas, nicht (auf dem) der Auf3enstehenden ... » (Sieg et Siegling 1949, 49).
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tokhariens se correspondent mais ils articulent aussi le méme systéme d’opposition. On
pourrait donc penser qu’il y a la un procédé de traduction similaire. Mais Lévi a omis de
prendre en compte dans son analyse le fait que la formule compléte dans les sitra pour la
sortie de maison est agarad anagarikam pravrajayati « il part de ’habitation pour I'état de
sans-logis », ou l'on trouve un terme qui correspond a ostmem et jia. Pour clarifier le
propos, voici un tableau incluant les formules longues (tirées de I'épisode de la naissance
du Buddha) et les formules courtes (quand des groupes de personnes sont énumérés) pour
désigner maitres de maison et renoncants. Le tableau inclut aussi les données des autres
langues afin d’étudier si les ressemblances entre le chinois et le tokharien (ici le TB) sont

significatives ou non :

Maitre de maison Renoncant

DN, I, 88-9 agaram ajjhavasati « il habite agarasma anagariyam pabbajati « il
dans un logis » part du logis pour I'état de sans-

logis »

MN, I, 64,11 | gahattha « qui se tient dans une | pabbajita « celui qui est parti » ou

205'% logis » pabbajaka « id. »

SBV, 1, 40 grht agaram adhyavasati « celui | agarad anagarikam pravrajayati « il
de la maison habite dans un part du logis pour I'état de sans-
logis » logis»

GBM 6.977 ; | grhin « celui de la maison » pravrajita « celui qui est parti » ;

Say-v, 5'% pravrajaka « id. »

TB ost lamatsi « s’asseoir dans la ostmem lantsi « partir de la maison »
maison » / kattakdinie « état de
maitre de maison » (THT 67 a3)

THT 33 a5-a6 |osta-smerica « qui demeure [litt. | ostmem ltu « qui est parti de la
est assis] [dans] la maison » / maison »
kattdke « maitre de maison » <
gandhar1 gahatha +ka < grhasta

DA 20, (T 1 | zaijia #£ % « qui reste 2 la chigjia % & « qui sort de la maison »

(I) 82b9-14)'% | maison »

Mhvy, 8714, | khyim ba « celui de la maison » | rab tu byung ba « parti »

3844 (grhin et

pravrajita)

Khotanais bisa-dara litt. « qui tient la naltseiye pravajo « goes out to the

(Bailey 1979) |maison » (p. 291) migrant life » (p. 175) ; pravaita « le

pravrajita » (p. 323)

Sogdien k'rtk (< gandhar1 gahatha) (p. kty’ky-nyztk « qui sort de la maison »

(MacKenzie |170b) (p. 167a)

1976)

103 Cf. : katame cattaro? atthi kho no, avuso, satthari pasado, atthi dhamme pasdado, atthi silesu
paripirakarita; sahadhammika kho pana piya manapa — gahattha ceva pabbajita ca (MN, 1, 64).

104 Cf. :
(Say-v, 5).

sarvesam grhinah pravrajita vandyah, sarvesam upasampannandam pirvopasampannd vandyah
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De cette comparaison on peut tirer deux remarques : la premiere est que la
traduction de pravrajita comme « sorti de la maison » s’explique a partir des textes
indiens, les traducteurs chinois et tokhariens ayant en quelque sorte « rétabli » la formule
longue pour davantage de clarté. D’autre part, la comparaison avec les autres langues
bouddhiques montre que méme si cette formule s’explique par les textes indiens, le point
commun entre le tokharien et le chinois est significatif, car d’autres solutions auraient pu
étre adoptées. Par exemple, le tibétain traduit mécaniquement pravrajita en ajoutant rab tu
qui rend le préverbe pra-. Les données du sogdien sont plus délicates a utiliser car elles
sont tirées de textes traduits du chinois, mais on remarquera tout de méme que le parallele
entre chigia et zaijia est rompu par 'adoption d’'un terme emprunté aux langues indiennes
pour « maitre de maison ». Et c’est aussi le cas en tokharien, qui emploie parfois kattake,
également un emprunt a la gandhart.

On peut également ajouter un autre parallele phraséologique entre le chinois et le
tokharien pour la formule qui signifie « prononcer, établir une regle » de Vinaya. La
formule sanskrite, qui correspond aussi a celle du pali, qu'on trouve dans les manuscrits
d’Asie centrale est en effet Siksapadam prajiiapayisyami « je vais proclamer cette regle de
comportement » puis etac chiksapadam uddestavyam «il faut réciter cette regle de
comportement » :

atha bhagavan etasmin nidana (etasmin prakarane) samgham samnipatayati
[...] buddho bhagavan anekaparyayena vigarhya bhiksin amantrayate sma |
tasmat tarhy adyagrena dasanusamsan pratitya bhiksinam Siksapadam
prajiiapayisyami samghasamgrahdyaivam caitac chiksapadam uddestavyam |
« Darauf 146t der Erhabene aus diesem Grunde und aus diesem Anlal} die
Gemeinde versammeln. [...] [Le Buddha demande a celui qui a commis une
faute si cela est vrai, puis le blame]. Nachdem Buddha, der Erhabene, auf
mancherlei Weise getadelt hat, spricht er zu den Monchen: ,,Von heute ab
also, um der zehn Vorteile willen, gebe ich den Mdnchen eine Vorschrift. Um
die Gemeinde in Ordnung zu halten, soll diese Vorschrift folgendermaB3en
verkiindet werden [...]“ » (Rosen 1959, 13)

Or on trouve dans les passages correspondants en TB et sanskrit une formule « lier
un précepte » (TB siksapat siinm- et chin. jié jié ¥ &) :

paiidkte klyausa naksate sank kraupdssa Siksapat sanmya k,se samane yasa
nikantesa warfiai naumiyenta safitsa enkastrd
« Le Buddha entendit [ceci], le blama, réunit le Sangha et fixa [litt. noua]

cette reégle : “Si un moine prend de sa propre main des matieres précieuses, or,
argent, etc. [...] ”» (PK AS 18A a3, NP 18).

105 Dans ce texte, la seconde formule est en réalité un peu plus longue : 2 £ K * [...] &L R 45 » &
%R «S'il reste 2 la maison [...] S’il ne prend plus plaisir au monde, sort de la maison et cherche la
Voie [dao ] ».
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EI R o AR F R G o [ e REERGTE » EHr ¢ DA+HA
MBI A o AR RELZH : e A FBRF [...]

« [Les moines vertueux] le dirent au Buddha. Le Buddha rassembla le Sangha
des bhiksu pour cette affaire. [...] Apres les avoir blamés de toutes les
manieres, le Buddha dit a tous les bhiksu : “En vu de dix bénéfices, je vais lier
un précepte pour les bhiksu, a partir de maintenant il faut réciter ainsi : ‘Si un
moine prend des joyaux de sa propre main [...]” » (T 1435 (XXIII) 51b1-6,
NP 18).

Le tokharien comme le chinois abrége le texte sanskrit, ce qui n’est pas étonnant
puisqu’il répete a I'identique les mémes formules pour chaque reégle. Il arrive souvent dans
les textes tokhariens qu’il n’y ait méme pas de verbe pour introduire la regle'®
est-il que le texte sanskrit ne peut en aucune fagon expliquer la formule employée par les
textes chinois et tokhariens, et les commentaires palis ne plaident pas non plus dans ce
sens'”. Tl est possible que cela soit lié a une évolution sémantique du verbe « lier » en
chinois ou en tokharien, c’est-a-dire « lier, attacher » — «fixer », ou bien « lier

. Toujours

quelqu'un » — «engager quelqu’un par un serment ». La métaphore d’'une « regle »,
«veeu » comme un « lien, nceud » est suffisamment commune pour qu’il ne soit pas
nécessaire de citer des exemples. Dans le contexte bouddhique, il est aussi possible que
cette formule soit inspirée par le nom méme de Pratimoksa-sitra, et de 'étymologie en
vigueur dans les textes bouddhiques'®. Mais méme si c’était le cas, il parait difficile
d’imaginer que le chinois et le tokharien emploient ici cette formule de maniere
indépendante'®. Si I'on ajoute donc le parallele de zuochdn et ompalskoiiie sim-/lima-,
on a un point de départ suffisant pour envisager que les deux idiomes de traductions
chinois et tokharien se sont influencés.

106 Cest par exemple le cas dans THT 337 un fragment qui porte sur les mémes regles que PK AS 18A.

107 La Samantapasadika commente en effet la formule ainsi: savakanam va sikkhapadam
paiiiiapessamati savakanam va taya pucchaya vitikkamam pakatam katva garukam va lahukam va
sikkhapadam pariniapessama anam thapessamati. « “nous proclamerons un précepte aux disciples” :
ayant montré aux disciples par cette question qu’il y a eu transgression, nous proclamerons un précepte
important ou mineur, nous établirons un ordre » (Sp, 180).

108 Pour les étymologies indiennes de sitra, voir p. 417. Par ailleurs, on trouve une explication de cette
formule dans la *Sarvastivadavinaya-vibhasa : 1% b 4 R F » Mg : T—E AR TE » TR
EEHER? 128 TREBEZR > BERE — 84 o hAT Al b BHF & > BAS R X
£ ¥~ UBRAEFEFF 3 o « “I1 lia un précepte pour les bhiksu”. Question : “tous les bons dharmas ne
sont pas appelés “liens”, pourquoi dit-on “lier les préceptes” 7” Réponse : “Les préceptes sont les racines
de myriades de choses bonnes, mais lier les préceptes, c’est lier toutes [ces racines ensemble]. C’est pour
cela que le Buddha a décrété ce précepte sur 1’éjaculation, afin de faire en sorte que le Dharma reste
longtemps et afin de contrer les médisances » (T 1440 (XXIII) 519a21-4). Cette explication rappelle les
étymologies de siitra, mais le probleme est que ce texte n’est pas qu’une traduction d’un texte indien et
que celui qui récitait le texte a ajouté des commentaires au cours du processus de traduction, voir p. 32.

109 En tokharien, cette formule n’est pas propre a ce texte, mais est aussi employée dans IOL Toch 247 b4 ;
IOL Toch 768 a2 ; PK NS 64 bl. En chinois, on la retrouve (a coté de zhijie %] & « édicter une
regle ») dans la plupart des Vinaya, par exemple chez les Dharmaguptaka (T 1428 (XXII) 714c12), les
Mahi$asaka (T 1421 (XXII) 78a25). Exceptée une apparition sporadique dans le Zhong béngi jing F A
# K (T 196 (IV) 154a21), qu'on date généralement de la fin du 2° siecle, le premier texte i utiliser
régulierement cette formule semble étre le Bindiyé $+ % A% (T 1464), un commentaire de Vinaya
traduit par Zhu Fonian en 383.
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On pourrait étre tenté, comme Lévi, de supposer une influence du tokharien, mais
cette hypothese n’a rien d’évident, et I'on peut aussi envisager ’hypotheése opposée, étant
donné le prestige culturel de la Chine. Pour progresser sur cette question, il faudrait
identifier d’autres paralleles phraséologiques, et on pourrait peut-étre en trouver dans les
nombreux bindmes synonymiques qu’on trouve en tokharien comme en chinois. C’est un
effet un des traits les plus remarquables des langues de la région et c’est la raison pour
laquelle Thomas a consacré une étude spéciale a ce sujet en tokharien (1972, voir en
particulier 429, n. 2 pour des références sur les autres langues). Le probleéme pour
identifier des similarités véritablement probantes tient au fait que la plupart des
associations paraissent assez banales, comme TB yarke ynanmiie « honneur et hommage »
(pour d’autre exemple, voir Thomas 1972, 436). L’existence d’un tel bindme dans les deux
langues ne saurait rien prouver. Ou plutdt, le probleme est qu’en tokharien, certains
termes ne sont attestés que dans des bindmes si bien qu’il est impossible de déterminer
quelle est leur signification de départ (comme pefi « hommage (?) » qui n’est attesté
quavec yarke « id. ».). Toutefois, on trouve parmi les exemples énumérés par Thomas une
formule intéressante pour désigner I'ensemble du monde animal en le divisant entre
oiseaux et bétes, appelés respectivement « animaux volants » et « animaux marchant » :

/11 sle yndmiiana slye slydmiia(na lwasa) /] « et les (animaux) marchant et les
(animaux) volant » (THT 343 a3)

/Il kowdn lwasa slyamiiana ynamiiana nau(s) /// « [S’]il tue auparavant les
animaux volant et les animaux marchant » (THT 29 b8)

/Il (safi i)ndrintasa kaum meri«i»ntsa lakytsa cemts kektseiie seyd : salamo
luwo 1/l « Grace a leurs facultés [surnaturelles], leur corps était plus brillant
que le soleil et la lune. Un animal volant ... » (THT 404 a3)

I s(l)yamo™ luwo : pas(k)e(tri) I/l « animal volant ... garde... » (THT
15731 b4)

Il existe en chinois un bindme équivalent ginshou @& # ou nidoshou % E
« oiseaux et bétes », ce qui ne prouve rien car c’est une partition relativement banale du
régne animal''’, qui est aussi attestée dans le monde indien, cf. mrgapaksin « bétes et
oiseaux » (MW, 828¢)'">. Mais on trouve aussi dans les traductions chinoises de textes

110 Devant I'aksara <ma> la lecture est incertaine. On ne peut en tout cas lire ni ynamo, ni salamo.

111 On trouve dans les textes indiens d’autres classifications plus complexes, qui prennent en compte
l'opposition entre animal sauvage ou domestique, divisent les animaux selon leur nombre de pieds, ou
leur mode de procréation, cf. Moreau 2007. De méme, il y avait plusieurs modeles de classification des
animaux en Chine ancienne, plus complexes que le schéma binaire cité plus haut, voir Sterckx 2005.

112 Pour prendre un exemple dans le canon bouddhique, on trouve ce bindme dans le sitra qui décrit
Paction du roi cakravartin sur son royaume : Tena hi tvam, tata, dhammam y'eva nissaya [...]
rakkhavaranaguttim samvidahassu antojanasmim |[...] samanabrahmanesu migapakkhisu « Celui-ci
s’étant ainsi appuyé sur le Dharma [...] procure protection et sécurité a la cour [...] aux brahmanes et
renongants, et aux bétes et oiseaux » (DN, III, 61 ; AN, I, 110 ; III, 150). Dans les textes paralleles
traduit en chinois, on trouve T £ & 2k « jusqu’aux oiseaux et aux bétes » dans le DA 6 (T 1 (I) 39c4).
En revanche, le MA 70 repose probablement sur un autre texte : /7 £ 38 & « jusqu’aux insectes »
(T 26 (I) 521a4).
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N

bouddhiques une formule similaire a celle du tokharien, qui précise le mode de
locomotion des deux groupes d’animaux :

Bl i A S RB% > HiEAN s [.] —WB A BIFRE s HEFHR REA
B AR o

« De méme que a coté d’une cité, d’un village, d’'un hameau, il y a un étang
frais et pur [...] tout le monde peut s’y baigner, et y obtient de I’eau bonne ;
les oiseaux qui volent et les bétes qui marchent [ feigin zoushou & #£2K] s’y
promenent et amusent [...] » (SA? 59, T 100 (IT) 394 a8-11'"%).

Cette formule est attestée des les premieres traductions de textes bouddhiques ;
une des plus anciennes se trouve dans le Discours sur les huit maitres (Basht jing /\#f &),
traduit par Zhi Qian (mort vers 252, voir Nattier 2008, 117 ; pour lattribution op. cit.,
130-31): K& ~ A A R «Les oiseaux qui volent, les bétes qui marchent [ feinido
zoushou & & & 2] viennent le [un cadavre] manger » (T 581 (XIV) 966al6). Cette
formule n’a rien de spécifiquement bouddhique et on la trouve dans des textes chinois
antérieurs a I'arrivée du bouddhisme ; voir par exemple dans I’Histoire des Han, ou cette
formule est utilisée dans une comparaison pour le peuple Hu #1, un terme qui peut

renvoyer 2 plusieurs peuples barbares nomades'' :

AAN[. ]I RE ARSI > ZFEH KR » ZEARBAH o

« Les Hu [...] sont comme des oiseaux qui volent et des bétes qui marchent
[féinicio zoushou A % %] dans la vaste plaine. Quand il y a de la belle herbe
et de I'eau douce, ils s’arrétent, mais quand toute I’herbe et toute I'eau sont
épuisées, ils repartent » (Han Shii %%, juan % 49 [Chao Cuo Zhuan 5%5%1%],
section 15).

Il faut en conclure que nous avons 1a une influence du chinois sur le tokharien, a
moins qu’il ne s’agisse d’'une formule plus généralement répandue en Asie centrale, ou
méme plus lointainement. Il existe en effet en grec une formule £pmetd Kal meTELVQ
« [animaux] se déplacant et [oiseaux] volant » attestée chez Hérodote (LSJ, 691b)'". En

113 La description de I’étang est plus sommaire dans les paralleles de ce sifra, qui ne décrivent pas les
animaux (SN, I, 90 ; SA 1232, T 99 (II) 337a29-b2).

114 On trouve aussi cette formule dans des textes plus anciens comme le Livre du Seigneur Shang, un traité
de politique écrit par Shang Yang 7 #: et datant du milieu du 3¢ siecle avant notre &re (Pines 2017,
3 BMIHFERIAREF R 4744 M EH o KRB A R4 R & &E o « The root of
overcoming the people is controlling the people as the metalworker controls metal and the potter clay.
When the roots are not firm, the people will be like flying birds and running animals » (Shangjin Shi
BMEZE, 18, p- 32 ; tr. Pines 2017, 205). Les éditions auxquelles j’ai pu avoir acces ont féinico ginshou
MR B & 8K «oiseaux volant et animaux marchant », mais la traduction de Pines, fondée sur I'édition
critique récente de Zhang Jue &4 (voir p. 5), suppose probablement feinicio zoushou 7 % % 2K.

115 Toutefois cette formule est employée par Hérodote a propos des Perses : oi 8t 1) Mdyol avtoygipin
TavTa. TV KuvOg Kal dvOpdhmov KTElvouot, Kol aydviouo uéys toito mToletvial, KTIEVOVTEG
ouolmg nopunkag te kol dgig kol Téiha Epmetd Kol metewva. « Les Mages [c’est-a-dire les prétres
iraniens] tuent de leurs propres mains tout a I'exception des chiens et des humains. Ils le font a qui
mieux mieux et tuent aussi bien les fourmis et les serpents et le reste des animaux et des oiseaux »
(Historiae, 1, 140). On en trouve ensuite un exemple chez Théocrite (référence dans LSJ, 691b), et cette
formule devient plus fréquente a partir de la Septante, ou elle est employée dans la Genese pour la
création des animaux (I, 20).
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turc ancien, on peut citer : ucugma bagrin yorigma tinl(1)glar « fliegende oder auf dem
Bauch kriechende Wesen » (Wilken 2021, 783). On peut envisager soit quil y a eu
diffusion aréale de cette formule, soit quelle n’est pas suffisamment spécifique pour
pouvoir supposer un calque sémantique. On peut €galement signaler un autre emprunt
possible. Le concept de « gloire » se dit en chinois mingwén % M litt. « nom et
entendre/connu »''°, ce qui est précisément identique a la formule tokharienne TB 7iem
kilywe, TA fiom klyu litt. « nom et audition/réputation », qui sert notamment de base a
ladjectit 7iem-klawissu TA fiom-kiilywats qui traduit le titre de bhavagat « fortuné,
bienheureux » (Thomas 1972, 437). Cette formule peut certes s’expliquer
indépendamment par la phraséologie indo-européenne (Pinault 2008a, 193-5 ; Thomas
1972, 462-5), et elle est aussi attestée en turc et en mongol (Aalto 1964, 70). Mais
contrairement au cas du turc ou un emprunt depuis le tokharien est envisageable, il est
plus difficile de supposer que les langues tokhariennes aient eu une influence suffisante sur
toutes ces langues d’Asie orientale. Pour I'instant, nous nous contenterons de conclure que
la possibilité d’'une influence du tokharien sur les traductions chinoises bouddhiques doit
étre considérée avec circonspection.

Nous sommes donc dans une aporie a propos de la correspondance entre zuochdn
et ompalskoniie sam-/lidma : alors qu’il y a une correspondance de formulaire entre le
chinois et le tokharien, I'histoire de la construction en tokharien plaide en faveur d’une
origine indigéne, et on serait donc tenté de supposer que le tokharien a influencé les
traductions bouddhiques en chinois. Mais cela se heurte a des problemes d’ordre
historique et a des indices d’une influence dans la direction opposée. Une solution pour
sortir de cette difficulté serait d’attribuer cette construction a l'influence d’une langue
iranienne puisque cela permettrait de rendre compte des premieres traductions
bouddhiques et parce que d’autre part les langues iraniennes ont une influence assez
importante sur le tokharien. Seul le corpus de textes khotanais les plus anciens peut
apporter une réponse a cette question, car les textes sogdiens sont trop tardifs et souvent
traduits du chinois. En khotanais, il existe en effet une locution « étre assis en
méditation », et il semble méme que dans le Livre de Zambasta, ce soit le tour usuel pour
« pratiquer la méditation », parce qu’il s’agit de passages ou la méditation est opposée a
d’autres activités :

kye ana jayindi kye hvanindd vasutu hastamu dhatu « Some, sitting,

meditate ; some proclaim the best, pure law » (Zambasta, 111, 114 ; Emmerick

1968, 70-1)

o datu pyisde o jaydte and « (If) he is either listening to the Law or

meditating » (Zambasta XII, 60 ; Emmerick 1968, 172-3)

Toutefois, il faut noter que la construction n’est pas la méme que celle du TB, dans

sa version archaique ou classique, ni que celle du chinois, puisqu’elle est formée du verbe
Jjay- « méditer » emprunté au moyen-indien (Bailey 1967, 90) et du participe présent du

116 Voir par exemple la traduction de Yasodhara comme chi ming wén 5% M litt. « qui tient le nom et la
gloire » dans la traduction du Lotus de Dharmaraksa (T 263 (IX) 106b28).
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verbe ah- « étre assis ». Il existe aussi une autre locution « étre assis en méditation »,
associant le verbe « étre assis» a une forme finie avec un locatif d’'un terme de
méditation : samahana mahakalsavi aste « Mahakasyapa will be sitting in meditation »

(Zambasta, XXII, 281 ; Emmerick 1968, 330-1)'"".

Le premier passage cité est tiré d’une vision de buddhaksetra : le méditant voit
chacun des Buddha accomplir une étape de sa carriere dans son « champ », ce qui est un
cliché de la littérature mahayanique. On peut donc se livrer au méme exercice que
précédemment et montrer que les langues de traduction s’accordent entre elles contre le
formulaire indien. Le texte khotanais est tiré d’'un texte sanskrit qui a été aussi traduit en
chinois (Duan 2007), mais celui-ci utilise une autre formule « entrer en dhyana » : A%
o~ RFY ik ~ «certains sont entrés en dhyana, d’autres enseignent la Loi excellente »
(T 306 (X) 960c7). On peut toutefois comparer ce passage a d’autres passages de vision
des buddhaksetra en chinois ou les traducteurs, en 'occurrence Kumarajiva, ont utilisé
zuochdn pour « pratiquer la méditation » :

B R P =-T#F 1 g THRAA IR » ILHMAKXTHE > &R
RAR > IALCE > wAEEBEHF -

« Le Buddha dit alors a Mahamaudgalyayana : “Regarde donc cet univers a
trois mille continents [frisahasra lokadhatu]. Mahamaudgalyayana, par la
force du Buddha, regarda I'univers en question et y vit certains Buddha qui
préchaient la Loi a la grande assemblée, d’autres Buddha assis en méditation,
d’autres encore qui mendiaient leur nourriture : de ces multiples manieres, ils
accomplissaient leur ceuvre de Buddha [buddhakarya] » (T 1509 (XXV)
302b19-21 ; tr. Lamotte 1944-80, V, 2229''%).

Ce type de vision de tous les Buddha des diverses directions accomplissant leur
carriere de Buddha est typique de I’Avatamsaka, mais on ne trouve pas méme la mention

de « méditation » dans la vision des buddhaksetra préservée en sanskrit dans le

119

Gandavyitha' . Au contraire, dans le Discours sur l'océan de samddhi de contemplation du

117 Bailey cite plusieurs exemples de la locution samdahaufii nesta « il était assis en méditation » (1979, 11,
187, 457). Dans un autre exemple, le verbe ah- « s’asseoir » traduit le sk. vi-har- : arand cu samaharid
anadai « who without strife dwells in trance » = aranaviharin (p. 29).

11811 s’agit d’'une citation d’'un sitra, qui est connu par deux traductions chinoises, comme I'indique
Lamotte. Mais dans les passages correspondants, on ne trouve pas la locution zuochdn, ni méme
d’allusion a la méditation (T 815 (XVII) 795¢c4-7 ; T 816 (XVII) 811c4-7).

119 Voir dans le Gandhavyitha : nanayananayavyavasthana nanapranidhanamukhaparidipanah kvacil
lokadhatau tusitabhavanopapannah samdrsyante / sarvabuddhakaryam kurvantah kvacit tusitabhavandc
cyavamanah, kvacin matuh kuksigata vividhavikurvitani samdarSayantah, kvacij jayamandah balakridam
upadarsayantah, kvacid antahpuramadhyagatah, kvacid abhiniskramantah kvacid
bodhimandavaragatah mahavyithavikurvitamarasainyapardjayam kurvantah samdrSyante / kvacid
devanagayaksagandharvaparivrta  brahmendrair  dharmacakrapravartanayadhyesyamanah, — kvacid
dharmacakram pravartayantah kvacit sarvasattvabhavanagatah kvacit parinirvayamanah samdrSyante /
kvacil lokadhatau tathdagatanam parinirvrtanam dhatuvibhangah samdrsyante / kvacid buddhaksetra-
devamanusyas tathagatacaityany alamkurvantah samdrsyante / « Some buddhas were seen to be in the
heaven of happiness in a world setting forth various means of liberation and illumining various
undertakings; some were seen descending from the heaven of happiness doing the duty of buddhas;
some were seen in the womb of the mother displaying various miracles; some were seen being born and
showing a child’s play; some were seen at home, some leaving home, some gone to the summit of
enlightenment defeating the army of demons; some were seen surrounded by deities, spirits, and
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Buddha (Guanfé sanméi hdi jing #L.# =8k # 42), un apocryphe probablement composé en
Asie centrale (voir p. 273), on trouve I'emploi de zuochdn pour décrire les Buddha en
méditation (T 642 (XV) 643c19-22). Cela suggere qu’il s’agit d’un trait de phraséologie
propre aux langues de traduction du bouddhisme, qui se manifeste quand les textes sont
moins « contraints » par la langue source. Or, bien qu’il s’agisse d’un motif mahayanique,
on trouve une vision similaire dans un texte tokharien B :

/// (tatd)kas poySinta pafidkti kdssinta auntsante po stwara kdlyminmem
pratiharissem yaknem(tsa) ///

(alyai)k ompalskomiie smemane lkoyen(tir) alyaik stam lkaskemane ¢ alyaik
/// (al)y(ai)k pimtwat ynemane * alyaink on(o)lmem tsa(lpds)k(e)mane alyaik
raddhisa ynema(ne)

/// (prati)harinta yamaskemane ficiktemts pelaikne aksaskemane * alyaik no
tom slokanma we(skemane)

« ... the omniscients, Buddha-lords, teachers, having been started (to arrive)
from all the four directions in wonderful ways [= en volant],

some were seen sitting in meditation, some others looking at the tree [=
atteindre I'Eveil'?], some others ...

some others going for alms, some others freeing the beings, some others going
by miraculous power [= pratiquant le vol yogique], ...

(some others) making wonders [and] teaching the Law to the gods. But others
are saying these stanzas : [...] » (PK NS 37 a3-b2 ; éd. et tr. Pinault dans
CEToM).

Cet épisode est placé a la fin du Mahaprabhdsa-avadana aprés que le roi sest
converti au bouddhisme, mais n’a pas d’équivalent dans les paralleles connus (Lévi 1925 ;
Pinault 1988b). Il s’agit probablement d’un ajout du rédacteur tokharien qui combine le
récit du miracle de Sravasti tel quon le trouve dans le Milasarvastivada-vinaya avec le
motif mahayanique de la vision des Buddha accomplissant leur carriere. On peut étre
certain de la référence au récit de Sravasti parce que les Buddha prononcent les mémes
vers (en b3-4) que les Buddha fictifs dans ce récit (Uv, IV, 36)'*'. La référence au theme
mahayanique ressort clairement du fait que les Buddha viennent de toutes les directions, et

cherubim, being asked by Brahma and Indra to turn the wheel of the teaching; some were seen turning
the wheel of teaching; some were seen in the abodes of all beings; some were seen passing away; in
some cases the division of the relics of deceased buddhas in a world was seen, and in some cases people
and celestial beings in a buddha-land were seen adorning a buddha’s shrine » (Gv, 64-5; T 279 (X)
339b4-10 ; Cleary 1993, 1194). Dans un sitra traduit par Zhu Fonian, on trouve une vision des Buddha
accomplissant a la fois leur carriere et des miracles dont le yamaka-pratiharya, mais la formule utilisée
pour la méditation est différente : S A #17% € & F L « d’autres sont entrés en premier dhyana et ont
Pesprit bien concentré » (T 385 (XII) 1066¢17).

120 11 s’agit d’une allusion au fait que durant 'Eveil, le Buddha a fixé I'arbre durant sept jours sans bouger :
AEAE R 0 FRE AL ° « Assis jai contemplé arbre pendant sept jours, je n’ai pas mangé, mais
j'ai été rempli de joie » (T 193 (IV) 87a7 ; voir aussi T 186 (III) 524c16-525a2).

121 Cf. : arabhadhvam niskramadhvam yujyadhvam buddhasasane | dhunidhvam mrtyunah sainyam
nadagaram iva kufijarah || yo hy asmim dharmavinaye tv apramatto bhavisyati | prahdya jatisamsaram
duhkhasyantam sa yasyat |l. La traduction tokharienne est presque intégralement préservée : pauntsat
platstso ¢ pdrittat paridktentse endissiliie(ne ptaksa)so srukaliiesse retke * (kd)rwasse ost ram no orikolmo
¢ (PK NS 37 b3-4, voir Pinault 1988b, 203, pour les autres traductions tokhariennes de ces vers).
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parce que le texte décrit des Buddha accomplissant leur carriere de Bodhisattva, alors que
dans le miracle de Sravasti, les Buddha fictifs réalisent une séquence de miracle typique
du canon sarvastivadin qui consiste a accomplir les quatre postures en l'air et le yamaka-
pratiharya'® . On a donc, encore une fois, un accord entre les différentes langues de
traduction du bouddhisme dans la phraséologie qui n’est pas partagée par la langue source.

On a pu montrer que les langues de traduction du bouddhisme les plus anciennes
connaissaient toutes une locution avec le verbe « s’asseoir » pour désigner la pratique de la
méditation. On pourrait penser que c’est dii a I'influence de I'une de ces langues sur les
autres, mais cela parait peu probable, car la syntaxe utilisée par chaque langue est
différente et 'on trouve méme plusieurs constructions dans une méme langue :

MEéditer + assis
(participe)

Locatif + étre assis | Adverbe + étre assis |€tre assis + « objet »

khot. samaharna

ah- / ndsad- « €tre
assis en méditation »

TB ompalsko
sdm-/ldma- « étre
assis en
recueillement »

TB ompalskoiniiie
sdm-/ldmd- « étre
assis en/ pendant la
méditation »

khot. ana jay-
« contempler ...,
assis »

TA plaskenam
sdm-/ldma- « étre
assis en méditation »

chin. yanzuo %%
« étre assis
calmement »

chin. zuochdn *%5%
« S’asseoir en
dhyana »

Cela suggere qu'il s’agit de créations indépendantes car on attendrait un calque
syntaxique dans le cas d’'une influence directe. Cet argument ne vaut peut-étre pas pour le
chinois, dont la structure est différente, mais le tokharien et le khotanais sont toutes deux
des langues flexionnelles. Cela plaide davantage pour une influence culturelle commune,
qui doit étre celle de I'Inde et du bouddhisme, que pour une influence strictement
linguistique. Mais il y a néanmoins deux facteurs de convergence dans la création de ces
formules : 1) une tendance a la condensation des textes bouddhiques ; 2) une préférence
pour les formules associant deux unités lexicales. La premiere tendance s’explique assez
aisément comme la volonté de réduire les formules parfois redondantes et obscures des
sitra et invariablement répétée dans les textes indiens afin de les condenser pour des
auditeurs peu habitués a ce type de récitation. Cela s’explique d’autant mieux que les
textes les plus anciens en tokharien et en khotanais ne sont pas des traductions a
proprement parler mais plutdt des réécritures dans un format versifié. Ainsi si I'on reprend
les exemples évoqués plus haut (p. 52, n. 90), les textes tokhariens décrivent en une
formule la pratique de la méditation par Devadatta ou I'obtention de 'Eveil par le Buddha.
Dans les traductions chinoises, on peut méme observer dans quelques exemples ce

122 Voir la suite du texte dont on a cité le début plus haut : kecid buddhanirmanas camkramyante, kecit
tisthanti, kecin nisidanti, kecic chayam kalpayanti, tejodhatum api samapadyante, jvalanatapana-
varsanavidyotanapratiharyani kurvanti | anye prasnan prcchanti, anye visarjayanti | gathadvayam
bhasante « Some of these magically created buddhas were walking, some were standing, some were
sitting, and some were lying down. Some, as well, entered into the state of mastery over the element of
fire and were performing the miraculous deeds of causing fire and heat, making rain and lightning.
Others were asking questions, and others were answering them. They uttered these two verses : [...] »
(Divy, 162 ; tr. Rotman 2008, 279 ; pour la séquence complete, voir Divy, 161 ; tr. Rotman 2008 ;
SBV, I, 230 ; pour son adaptation en tokharien, voir Pinault 2008a, 166-8 et Huard 2020a, 28-32).
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processus de réduction. Dans certaines des attestations les plus anciennes de zuochdn,
cette formule n’est pas employée seule mais avec un autre bindome : 4 — & « assis en
dhyana, il médite [litt. il a I'esprit unifié] » chez Lokaksema et Zhi Qian (T 362 (XII)
305c25 ; T 361 (XII) 290c19 ; pour I'attribution, voir plus haut, p. 48, n. 71) ou bien —+
478 «assis en dhyana, 'esprit concentré » chez An Shigao (T 621 (XV) 343a26 ; pour
Iattribution voir Nattier 2008, 15, n. 26). On peut donc considérer zuochdn employé seul
comme la réduction de formules de ce type'”. Dans la traduction de la Majusri-
pariprccha de Lokaksema ou de son entourage'?*, on semble méme voir ce processus de
réduction directement a l’ceuvre. Dans ce texte, on a tout d’abord une traduction
relativement fidele de l'installation en méditation, mais lors de la reprise par les dieux, on
trouve la formule zuochdn :

RITERIL » LABT > AR REEL iR RodE R > LEaREMh > &

R S o

« Je suis allé en dehors de la cité, je me suis assis sous un arbre, et mon esprit

était calme et concentré comme en dhyana. Les quatre directions se sont

illuminées comme par une grande lumiere et j’ai vu d’innombrables Buddha.

Ils dirent tous : “Il ne faut pas s’asseoir en dhyana de cette facon” » (T 458

(XIV) 439a2-4).

D’autre part, la préférence pour les binomes explique pourquoi la réduction opérée
dans les langues de traduction du bouddhisme a abouti a des formules associant deux
termes. Cette explication s’applique bien au cas de pravrajita traduit comme « sorti de la
maison », ou le tokharien et le chinois ont repris « de la maison » depuis la formule
longue. Le cas des formules « s’asseoir en méditation » est plus complexe, mais on peut
les comprendre comme une abréviation de la formule longue décrivant un moine
s'installant en méditation dans les sifra. Il est possible que ces formules se soient
influencées mutuellement, mais on peut aussi les rapporter 2 un phénomene linguistique
d’ordre plus général en Asie centrale et en Chine qui consiste a préférer les bindmes'®.
Des lors, le moteur de cette influence est peut-€tre le chinois, dont on connait la tendance
a développer les mots dissyllabiques depuis I'époque des Han probablement pour des
raisons de prosodie interne (voir par exemple Feng 1998 et Duanmu 1999)'?°. On peut
donc en derniere analyse expliquer la production de ces formules comme le croisement

123 11 faut également rappeler que la formule yanzuo apparait souvent avec siwéi & « penser, méditer » :
FZ A &M «sasseoir en quiétude et méditer », qui est la formule utilisée pour la méditation dans le
MA (par ex. T 26 (I) 565c23). Il faut signaler aussi la formule, assez fréquente, zuochdn xingdao 7%
1T i «sasseoir en dhyana et pratiquer la Voie » qui a une variante niandao A& i« étudier,
commémorer la Voie », quutilise par exemple Kumarajiva dans le Sarvastivada-vinaya (T 1435).

124 Nattier 2008, 84 le considere comme un texte de second rang, avec quelques anomalies de vocabulaire.

125 Thomas 1972, 462-70 soutient I'idée que I'utilisation de bindmes synonymiques s’est développée en
tokharien indépendamment des langues comme le turc ou le chinois. Il cite des exemples dans de
nombreuses familles de langues pour accréditer I'idée qu’il s’agit 1a d’'un phénomene général. Mais il faut
distinguer les cas : en latin le tour purus putus est stylistiquement marqué, alors que les bindmes ne le
sont pas en tokharien, ce que montrent trés bien les textes bilingues ot un seul mot sanskrit est traduit
par deux mots en tokharien (Thomas 1972, 439, n. 8 ; 449, n.2). Clest aussi ce que montrerait
probablement une étude sur la fréquence relative de ces bindmes : les bindmes sont omniprésents en
tokharien, alors que dans d’autres langues indo-européennes, ils n’interviennent que dans un certain type
de textes ou dans certaines locutions.
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d’un présupposé culturel indien (la position assise comme la posture par excellence de la
méditation) et d’'une tendance aréale, peut-tre influencée par le chinois, a créer des
formules associant deux unités lexicales. Il n’est donc pas nécessaire de recourir a
I'’hypothése d’une influence directe entre le chinois et le tokharien comme on lavait
envisagé au début de ce développement.

Il y a toutefois un point ol on peut tout de méme envisager un contact historique,
mais cela nécessiterait une enquéte complémentaire. En effet, bien que la formule zuochdn
soit attestée depuis les premieres traductions en chinois, il semble qu’elle n’ait connu un
véritable essor qua la fin du 4° siecle, et que cette popularité soit due a son emploi par
Kumarajiva. Il a en effet utilisé cette formule pour le titre de 'un des premiers textes qu’il
ait traduits en chinois le Discours du samadhi de la méditation assise (Zuochdn sanméi jing
48 = 1k 48), D’autre part, les lexiques compilés par Karashima montrent qu’il utilise cette
formule 1 ol les traducteurs antérieurs recouraient a d’autres tournures'”’. On pourrait
donc envisager qu’il a donné sa préférence a cette formule parce que sa langue maternelle
était probablement le koutchéen. Cela pose toutefois le probleme de savoir dans quelle
mesure les « traducteurs » étaient responsables du Wortlaut des textes, et il faudrait
examiner en détail les attestations et la fréquence d’emploi de cette formule.

6.3) wér- « parfumer » son esprit par le recueillement comme traduction
du sk. bhavayati

Dans le vocabulaire indien, I'autre terme important pour désigner la pratique de la
méditation est bhavayati « développer, cultiver (mentalement) » et son nom d’action
bhavanda. Ce terme peut éventuellement avoir une acception plus large et désigner toute
pratique qui vise a I’élimination des souillures et a 'acquisition des bons facteurs mentaux
par la vigilance (apramada) : apramadah kusalanam dharmanam bhavana « La vigilance
est la culture des bons dharma » (Abhidh-k, 44 [II, 25] ; voir aussi Sbh, 11, 296). Mais la
méditation en est une partie importante et I'on définit parfois la bhavana comme la
pratique de la méditation avec calme (Samatha) et discernement (vipasyana) (cf.
Nyanatiloka 1980, 67). Les correspondants réguliers de bhavayati sont en TB un prés. IX
wardssdm et de méme en TA widrstdr, et ceux de bhavana sont en TB wardssdliie et en
TA wraslune, a savoir les abstraits dérivés de ces themes verbaux. C’est ce qu'on peut

126 Les deux auteurs soutiennent cette explication prosodique contre d’autres explications, la plus courante
étant de supposer que ces mots dissyllabiques avaient pour fonction d’éviter les homonymes, mais cela
pose un certain nombre de problemes (voir Duanmu 1999, 7-9). Pour le fait que cette préférence pour
les unités dissyllabiques ne concerne pas que les composés, voir Feng 1998, 222 : « I argue that the
disyllabicity was a fundamental requirement of the language, and its development had inherently
nothing to do with compounding, i.e., the language required disyllabic units regardless of whether they
resulted in compounds or not ».

127 Dans la traduction du Lotus, Dharmaraksa traduit pratisamlayana par yanzuo tandis que Kumarajiva
utilise zuochdn (Karashima 2001a, s. v. « 4% »). Dans I'Astasahasrika Prajiaparamita, pour traduire
bhiksu yogacara, Kumarajiva emploie zuochdn bigiii #5% Y6 i « le moine assis en dhyana » alors que
les traducteurs précédents utilisaient b 3% « le moine qui a obtenu le dhydna » (Karashima 2010,
5.v. « & »). On peut également le vérifier par une recherche sur CBETA : la locution zuochdn n’est
attestée que seize fois chez Dharmaraksa mais deux-cents fois chez Kumarajiva (il faut noter aussi que
certaines attributions sont douteuses, surtout dans le cas de Dharmaraksa).
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déduire de quelques textes bilingues et de correspondances phraséologiques'®, et du fait
qu’il est employé pour « pratiquer, cultiver une méditation » comme dans asubh sek
wardssdlle «il faut toujours cultiver [la méditation sur] Iimpur » (THT 9 a3).
Formellement, le fait que bhavayati, un causatif, soit traduit par un prés. IX, également
causatif, suggere que nous avons affaire d’'une maniere ou d’une autre a un calque. Comme
ce prés. IX de causatif correspond au verbe de base wdr- « sentir », il devrait donc
signifier « faire sentir, imprégner, parfumer ». C’est justement ce qu’avait proposé
Couvreur au début de sa carriere (1942, 19-23). 1l citait a 'appui de son explication tous
les passages connus a I’époque pour montrer quon pouvait traduire ce causatif comme
« parfumer, purifier », et secondairement, dans certains cas, « pratiquer ». Cette
explication n’a pas été retenue dans les travaux ultérieurs sur le verbe tokharien, qui
séparent deux verbes widr-'?. Couvreur soutenait son développement par des
considérations générales sur le role de la méditation'*® ; on peut maintenant approfondir
son argumentation en montrant que le tokharien suit tres précisément la glose de bhavana
qu'on trouve dans I’Abhidharma sarvastivadin :

samahitam tu kuSalam bhavana | kim idam samahitam nama |
samadhisvabhavam sahabhii yat | kimartham etad bhavanety ucyate |
cittavasanat | tad dhi samahitam kusalam atyartham cittam vasayati | gunais
tanmayikarandat samtateh | puspais tilabhavanavat |

« Le “bon recueilli” ou bon de I'ordre du recueillement, c’est la bhavand,
méditation, imbibition, imprégnation. Que faut-il entendre par samahita,
recueilli. — Ce qui est recueillement (samadhi) de sa nature, ce qui coexiste
avec ce qui est recueillement de sa nature. — Pourquoi le “bon recueilli”
recoit-il le nom de bhavana ? Parce ce qu’il parfume, impregne la pensée. Le
bon de l'ordre du recueillement impregne extrémement la pensée, parce que
celle-ci prend les qualités de ce bon ; de méme que des grains de sésame sont
imprégnés par des fleurs en prenant 'odeur des fleurs » (Abhidh-k, 274 [IV,
123] ; tr. La Vallée Poussin 1923-31, IV, 248-9"").

128 Cf. : pirat « cultivez ! » (THT 299 a4) = bhavayata Uv, XVI, 14 ; ykamsdliie sek wardstrd « il cultive
toujours [la méditation sur] 'impur » (THT 8 b7) ~ asubham bhavayati sada (Dhp, 350) ; stwara
ymentse Smofiam wardske(mane) « cultivant les quatre supports de la conscience » (IOL Toch 15 b3) ~
smrtyupasthanabhavana, Mahayanasiutra-alamkara, XVIII, 42.

129 Krause 1952, 288-9 ainsi que Krause et Thomas 1960-4, II, 240, séparent wdr- « iiben, lautern » et
wdr-sk- « riechen ». Malzahn 2010, 885, objecte a ce rapprochement que TB wdir(a)- « sentir » a une
extension en -sk, mais enregistre une forme de prés./subj. Il sans extension, wartdr (THT 247 b4).

130 11 expliquait la métaphore ainsi (1942, 21) : « sk. bhavayati, bhavita, bhavana est le terme consacré de
la philosophie bouddhique pour désigner le parfumage par imprégnation des choses simultanées. La
série des éléments ou la connaissance réceptacle (selon les écoles) ainsi parfumée développe les choses
futures dont elle contient les germes. Le terme technique bhavana “développement, culture” dérive
donc probablement d’'un sens originel “parfumage”, étant donné que la causalité existe en raison du
parfumage ».

131 Le vers que cite ici Vasubandhu est repris des manuels d’Abhidharma antérieurs et on le trouve dans
I'Abhidharmahrdaya (T 1552 (XXVIII) 933b25 ; tr. Dessein 1999, 1, 399). Cette définition remonte au
moins 2 la Mahavibhasa : P15 ZA4T & o & Z 4 & A 15 & ° « Quest-ce que le développement
[bhavana] ? (Par)fumer et diffuser, c’est cela le sens de “développement” » (T 1545 (XVII) 545b4). On
la trouve aussi dans les commentaires palis (Dhs-a, 163 ; Vism, 599 [XXII, §128]).
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Comme on le voit I'idée que la bhavana « impregne » la pensée est fondée sur la
ressemblance de ce terme avec vasana « imprégnation, parfum ». Mais il ne s’agit pas la
d’un simple jeu de mots, car les bouddhistes pensaient réellement que les actes vertueux et
la pratique de la méditation imprégnaient le corps d’'une bonne odeur, qui matérialisait la
pureté intérieure. On trouve ainsi dans le Karmavibhanga plusieurs fois la mention
quaccomplir des actes bons procurera une bonne odeur corporelle dans les renaissances
futures'*. Un parfum flottant dans I'air 2 la mort d’'un moine est un signe de sainteté
(Ritzinger et Bingenheimer 2006, 66 ; 76). Et comme I'a récemment développé Schopen
(2015), tout ce qui entourait le Buddha était littéralement saturé de parfum. D’autre part,
on peut trouver des paralleles dans d’autres langues bouddhiques qui jouent sur la
métaphore du parfum de la méditation :

vaysdite janyo jsa

« scented'” with meditations » (Livre de Zambasta, XVII, 25 ; Emmerick
1968, 258-9).

=M B BEH ZAS S F I 5 Jhde T RERERAIF o

« Vous avez cultivé [xii 5] et parfumé [xin Z] votre esprit avec diligence
pendant des kalpa et il est difficile 2 éviter, comme lorsque Sakra envoie son
vajra » (T 190 (IIT) 789a28-9).

Mo RSk » BREBERK

K& LM FFLEE

EXH Y BEZRSY -

A RREZS > [L] ) AT SIEBLH L -

« “Maintenant le Parfait / M’a peu a peu rejoint : / Mon corps est trés impur et
sent mauvais'*, / Je ne puis pas m’approcher du Sublime. / Oh fais-moi un
peu de place / Pour laisser passer mon corps !” / En ce moment le Parfait alla
aupres de Niti, le cceur parfumé [xiin £] de grande miséricorde [mahamaitri],

[...]1l inspira la joie et la gaité dans son corps et dans son cceur » (T 201 (IV)
295a25-b1 ; tr. Huber 1908, 200)
L’Udanalankara, le commentaire tokharien de [I'Udanavarga, développe
explicitement cette conception pour expliquer comment la bhavana impregne la série
psychique :

132 Cf. : katame dasSa guna malapradanasya. ucyate. malabhiito bhavati lokasya. kayad daurgandhyam
apaiti saugandhyam pradurbhavati. nityasugandho nityalamkrto bhavati. « Quelles sont les dix qualités
qu'on a si on donne une guirlande ? Réponse : On devient la guirlande du monde ; le corps n’a plus de
mauvaise odeur, on répand un parfum suave ; on est constamment parfumé, constamment paré »
(MKYV, 99 ; tr. Lévi 1932a, 148). On trouve ensuite un conte pour illustrer ce propos ; sur les sources de
ce conte, voir Lévi 1932a, 99 ; Kudo 2004, 319). En tokharien : kektsefimem c(p)i karttse were yam
kektserimem cpi yolo ma warsd(m)-ne kdlymi-kdlymi sdp cpi papassoriiese were kartts<e» ya(m) « From
his body comes a good smell, from his body he does not smell bad. And in every direction goes the
good smell of his virtuous observance » (PK AS 7N a2 ; tr. Pinault dans CEToM).

13311 s’agit d’'un dénominatif de vasana (emprunté en khotanais sous la forme vaysana-), cf. Bailey 1967,
326.

134 Huber traduit seulement « trés impur » et ne rend pas le caractére chou %= « sentir mauvais ».
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wardsdlyiie krentaunamp | =akalye yamalyiie westrd :
krentauna ma pdst arsem | maim pdlsko cmelane emske 86
mdikte wastsi swarendim | wer(em)mpa tattam ksa walke (:)
waipte ra(n)o werenmem : sii wastsi ykak sware warssdam :
krentaunampa akaly(e) | mamt rano yamtrd ce (c)melne :
ce, aklyisa cmelane | ompostdm ynem-ne m=arsen-ne 87

«On appelle “imprégnation” [bhavand] lentrainement [dans] les bons
dharma [kuSaladharmabhyasa)'® [86¢] [grace auquel] les bons dharma ne
quittent pas l'esprit et la pensée lors des renaissances. 86 Comme lorsqu’on
place un vétement pendant longtemps avec des parfums suaves [87a], une fois
séparé des parfums, le vétement sent pourtant bon [87b]. De méme celui qui
apprend les bons dharma dans cette vie présente [87c], grace a cet
apprentissage, les bons dharma le suivent dans ses renaissances et ne le
quittent pas. 87 » (PK AS 6C b2-b5 ; tr. cf. Pinault dans CEToM).

Ce passage est une adaptation directement inspirée du passage de
I’Abhidharmakosa cité plus haut et on reconnait une définition scolastique au début
de l'extrait'*. C’est ce que confirme le début du texte préservé ou on a a la fois la
métaphore de I'odeur et une référence a un texte scolastique'”’.

Enfin, on dispose maintenant d’une occurrence de l'absolutif yairormem
associé au paradigme de wardssdm employé dans un sens concret :

kenek wawaparmem krent werempa yairormem [...] (wa)sa

« Ayant tissé un vétement et I'ayant parfumé de bonne odeur [...] il le
donna » (THT 1165 + 1548 ; éd. Ogihara 2012, 113)

135 On traduit en général krentauna par « vertu », mais ce terme connote une forme d’excellence morale,
alors que dans le présent contexte, il concerne tous les bons facteurs mentaux qui menent a la libération.
Il correspond donc a kusala(dharma) ici, ce quon peut déduire d’autres passages: witskam
krentaunam(ts) « les racines des bons dharma [kusalamiila] » (THT 132 al).

136 On sait par des paralleles que aklyi yam- correspond a abhyas- « s’entrainer » (PK AS 7F a3 et bl =
MKYV, 71). La définition du texte tokharien doit donc correspondre a la seconde des quatre sortes de
bhavana dans le commentaire de 1'Abhidharma-samuccaya: tatra pratilambhaya bhavana
pratilambhabhavana, tayalabdhakusaladharmapratilambhat | nisevanam  eva  bhavana
nisevanabhavand, labdhakuSaladharmabhyasanat | « 1) 1l y a la pratilambhabhavana, la culture
mentale pour l'acquisition, qui consiste a acquérir les bons dharma qui n'ont pas été acquis ; 2) la
nisevanabhavand, la culture mentale qui n’est qu'entralnement, qui consiste a s’exercer dans les bons
dharma qui ont été acquis » (Abhidh-s-bh, 83 ; comparer avec la définition de I’Abhidh-k-vy, 640).

137 Le début du texte correspond en effet a un passage de I’Abhidharmakosa : Silpa sesa yniicantse | sak
Spalme(m) fidikciye-Saissesse : wardslyii(empa e)triwai | pdlsk(o)nts(e sa)k ks(e)lldniiesse « Pour celui qui
s’engage sur le chemin de la moralité, [il y a] le bonheur supréme du monde divin. Pour I'esprit mélé
d’'imprégnation vertueuse, [il y a] le bonheur de I'extinction » (PK AS 6B al-2; cf. Pinault dans
CEToM, (e)triwai, lecture personnelle); atha Silam bhavand ca | svargaya Ssilam pradhanyat
visamyogaya bhavana | « Quel fruit obtient-on par la moralité et par la méditation ? Essentiellement, la
moralité a pour résultat le ciel ; la méditation a pour résultat la disconnexion [ou Nirvana] » (Abhidh-k,
274 [IV, 124]; tr. La Vallée Poussin 1923-31, IV, 249). L’idée de mélange est liée est a celle de
parfum: & X & % o & — W % & £ % «Je connais bien toutes les méthodes pour
assembler/harmoniser les parfums » (T 279 (X) 354c29, parole du parfumeur Samantanetra dans le
Gandavyiha). On a probablement la méme métaphore dans I'Udanastotra : samaiiiiempa eraitwe
cimpim palsko yatdssi astrem yamtsi « Puissé-je dompter mon esprit [pour] qu’il soit infusé de I'état de
moine et pour le rendre pur » (PK AS 4A a3).
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D’apres timayitva « ayant baigné » dans lhistoire parallele du Divyavadana,
Ogihara pose un verbe ydr- « to bathe » dont ce serait la seule attestation en TB, méme si
ce verbe est connu par le TA. Mais le contexte global montre qu’il s’agit de parfumer un
vétement'**. Deés lors, le rattachement au causatif de wdr- « sentir » s’impose. Cela montre
que le sens de ce verbe était encore sensible aux locuteurs, et cela justifie le
développement de I'Udanalankara. On proposera donc de traduire ce terme par
« imprégner (son esprit) » ou « cultiver », ce qui convient a toutes ses occurrences.

Nous avons vu comment les langues tokhariennes avaient créé une terminologie
propre et assez riche pour renvoyer a la « méditation » et a sa pratique. Cette création
s’explique en partie par les possibilités qu'offre la grammaire du tokharien (dans le cas de
ompalsko « concentré » = samadhi/samahita), par des gloses scolastiques et des
métaphores (wardssdliie «imprégnation » = bhavand), ou par une tendance a la

condensation en bindme commune a plusieurs langues de traduction du bouddhisme
(ompaslko siim- « assis en méditation » = zuochdn % 7%).

7) Présentation du corpus tokharien

Maintenant que nous avons vu comment a été formé le vocabulaire tokharien
relatif a la méditation et que nous avons montré que cette activité était non seulement
pratiquée mais aussi institutionnalisée dans le titre d’aranyaka, nous allons examiner en
quoi elle consistait. Plutdt que de se référer aux exercices de méditation tels qu’ils sont
présentés dans les siitra, il est préférable de partir des traités de méditation traduits par
Kumarajiva. Bien que n’étant pas spécialiste de méditation, celui-ci compila a son arrivée
en Chine deux manuels de méditation pour répondre a une demande de ses étudiants, qui
considéraient qu’il n’y avait pas de textes traduits en chinois aptes a servir de base a la
méditation (Greene 2021a, 46-9 ; 65'¥) : le Discours du samadhi de la méditation assise
(Zuochdn sanméi jing %78 =k &, abrégé ZSJ) et I'’Explication sommaire de la méthode du
dhyana (Chdn fd yao jie % % %, abrégé CY). Le second est assez proche des textes
d’Abhidharma et explique les catégories indiennes des dhyana, des samapatti, des abhijiia,
etc. Cest surtout le premier qui nous intéressera ici. Le plan de 'ouvrage est relativement
simple et repose sur une métaphore médicale. Le maitre doit identifier quel penchant

138 Cf. : sugandhatailena ca vastrani timayitva khadyakany ulladayitum | surabhina gandhena sarva
bandhumatt nagart sphuta samvrtta | « He also drenched some cloth in fragrant oil and with it rubbed
the cakes [that he had prepared to give them a nice fragrance]. The entire city of Bandhumati was
suffused with a sweet smell » (Divy, 285 ; tr. Rotman 2017, 77).

139 Cette information est tirée de la préface de Sengrui 1% %% au ZSJ, qui est souvent citée : 70 /& & % 6F »
AFBEZF+ A=+ HABREFL  THALA T AR K -  MELK > T g
BB EHA BN - OBREZ > AELTEE > REAETR - ZLFL - FRYBR LR
% > 3 = & ° «The master Kumarajiva, travelling from Guzang, arrived in Chang’an on the
twentieth day of the twelfth month of the year Xinchou [February 9, 402], and on the twenty-sixth day
of that month I received from him the methods for chan. Only by being blessed with this edifying
instruction did I know that in learning [chan] there is a prescribed standard, and that its methods have a
prescribed arrangement. This is indeed the meaning of what is said in the Sirarigama-siitra, that even if
one studies the Way in the mountains, without a master one will never succeed. Inquiring further, I was
fortunate enough to receive [from Kumarajiva] these three fascicles of compiled excerpts from the chan
manuals of various [Indian Buddhist] masters » (T 2145 (LV) 65a23-7 ; tr. Greene 2021a, 26).
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négatif prédomine chez I’éleve et lui prescrire I'exercice de méditation qui permettra de le

débarrasser de ce penchant :
FHBBA S TFHEME  ESMAA BOETNE F S BRA BRRR%
EPVG ESBRA RBEIVE XS FHA /HIETTE - B RFHEMER
AEAEIL PTG ©
« If lust is predominant [in a practitioner], he should be cured by the method
of impurities. If anger is predominant, he should be cured by the method of
friendliness. If stupidity is predominant, he should be cured by the method of
meditation on dependent origination (pratityasamutpada). If discursive
thoughts are predominant, he should be cured by the method of mindful
breathing. If one is equally [troubled with multiple problems], he should be
cured by the method of calling the Buddha to mind. Thus these various
diseases are cured by respective [five corresponding] method » (T 614 (XV)
271c2-5 ; tr. Yamabe et Sueki 2009, 10).

Ce systeme, qui est connu sous le nom des « cinq portes de la méditation », est
aussi attesté dans d’autres textes, comme la *Yogacarabhiumi de Buddhasena, un texte qui
reflete 'enseignement d’'un maitre de méditation du Cachemire et plusieurs textes proches
du Yogalehrbuch, le manuel de méditation retrouvé a Kizil (Demiéville 1954, 356-60 ; sur
ces textes, voir chapitre V, p. 270). Ce plan semble donc avoir été assez répandu a la fin
du 4° siecle et au début du 5° siecle en Inde du Nord-Ouest. Dans le Yogalehrbuch, ainsi
que dans un fragment isolé préservant une liste d’exercices de méditation, on trouve un
plan un peu plus développé, mais fonctionnant sur le méme principe de « passions » a
contrecarrer (Schlingloff 1964, 26). Je donne ici le plan de cet ouvrage, en ajoutant un
bref résumé du contenu traditionnel auquel correspond ce plan, méme si le traitement
quen donne le Yogalehrbuch est assez diftérent, comme nous le verrons dans le chapitre
V140 :

1) Pratique de la méditation sur DI'impur (asubha): contemplation de la

décomposition d’'un cadavre.

2) Attention au souffle (anapanasmrti) : exercice de concentration sur le souffle, selon
diverses méthodes : compter, etc.

3) Examen des éléments (dhatu) : contemplation du corps comme composé des cinq
éléments (terre, eau, feu, vent, espace).

4) Examen des skandha : contemplation de la personnalité en tant que composée des
cinq « agrégats » : matiere (rifpa), sensation (vedana), idéation (samjid), volitions
(samskara), et conscience sensorielle (vijiana).

5) Contemplation des dayatana : les organes sensoriels et les six types d’objets
sensoriels.

140 On trouve dans la Sravakabhiimi (Sbh, II, 43, cité p. 28, n. 32) un plan tres similaire dans la définition
de jiieya, terme qu’utilise le YL pour désigner les exercices de méditation (par exemple YL 127 V6).
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6) Contemplation du pratityasamutpada « production conditionnée » : contemplation

du fait qu'une personne n’existe pas, mais est issue de « causes et conditions », et

que le désir piege les étres dans le samsara.

7) Méditations sur les quatre apramana « incommensurables » : exercice qui consiste
a étendre un sentiment particulier au monde entier, a savoir :

1) maitri « bienveillance » : souhaiter que les hommes soient heureux.

2) karunda « compassion » : souhaiter que les hommes soient débarrassés de leurs

malheurs.

3) mudita « joie » : souhaiter que les hommes soient joyeux.

4) upeksa « équanimité » : traiter tous les €tres de la méme facon.

8) Les six anusmrti « commémorations », exercices consistant a se rappeler les
qualités : 1. du Buddha ; 2. de la Loi ; 3. du Sangha ; 4. de la moralité (s7la) ; 5. de
la générosité (tyaga) ; 6. des divinités.

Il n’y a pas de texte tokharien préservant un tel plan de méditation, mais on trouve

des fragments correspondants 2 la plupart des types d’exercices. A cette série il faut

ajouter deux textes, qui forment tous deux une partie importante de cette these, mais qui

N

ne s’inscrivent pas tout a fait dans le plan proposé plus haut, a savoir un texte sur
I’élimination des mauvaises pensées (PK AS 6E) et un texte sur la destruction du corps
sous l'action de vents lors de la mort (PK AS 7 K-M) :

Exercices Textes Genre

asubha THT 10 ; THT 11 Udanalankara
(commentaire versifié de
I'Udanavarga)

anapanasmrti THT 41 Udanalankara

dhatu THT 192 manuel

pratityasamutpada THT 149-168 ; THT 568 manuel

maitri PK AS 19.8 manuel

karuna PK NS 97 manuel

tyaganusmrti THT 567 manuel

Elimination des mauvais PK AS 6E Udanalankara

vitarka

Souffrances de la vieillesse  |pk AS 7K-7M texte doctrinal versifié

et de la mort ; maranasmrti

Il n’était pas possible d’adopter ce plan pour étudier les textes tokhariens parce que
cela aurait conduit a séparer des fragments appartenant 2 un méme manuscrit, ce qui ferait
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perdre de vue la cohérence textuelle, et parce que les différentes catégories sont tres
inégalement préservées. D’autre part, ces textes appartiennent a des genres différents et
parfois assez surprenants du point de vue des catégories indiennes. On trouve dans
I'Udanalarikara, un commentaire versifié de I’'Udanavarga, un exposé assez précis de la
méditation sur le souffle (anapanasmrti) qui est tiré de la Mahavibhasa (Kudara 1972),
dont T'exposé est assez technique''. Cette question des genres textuels porte donc des
enjeux spécifiques qu'on aurait oblitérés si on avait voulu rapprocher tous les textes qui
portent sur le méme theme.

Le plan adopté dans cette these distingue donc trois types de textes : 1) les textes
« littéraires », en vers, qui traduisent, et souvent condensent, des sitra ou des exposés
techniques sanskrits ; 2) les textes d’enseignement doctrinal mais destinés a former une
sorte de discours intérieur ou a modifier la perception du monde de celui qui le récite ; 3)
les manuels de méditation proprement dits, se caractérisant par I'emploi du gérondif, qui a
en tokharien une valeur d’obligation.

1) Dans les feuillets préservés de 1'Udanalankara, le commentaire de
I'Udanavarga, on trouve trois textes exposant des méthodes de méditation. On s’est
longtemps demandé si ce texte était une traduction du sanskrit, mais un certain nombre
d’indices suggerent que c’est plus probablement une composition tokharienne, notamment
le fait quil associe des textes affiliés a plusieurs écoles (cf. Ogihara 2015). On pourrait
ajouter que, contrairement au commentaire du Dhammapada, ce texte contenait non
seulement des textes narratifs, mais aussi des explications théoriques citant parfois
directement I’Abhidharma (pour des exemples, voir p. 71 et 403). On peut donc penser
que ce texte occupait une position centrale dans le bouddhisme tokharien et qu’il avait
pour fonction de synthétiser I'ensemble de la doctrine et de la pratique du bouddhisme.
Cette position centrale s’accorderait bien avec la popularité de I’Udanavarga dans les oasis
tokhariennes. On trouve deux textes dans le fonds de Berlin, qui correspondent aux deux
exercices fondamentaux de méditation, 'asubha (THT 10 et 11) et 'anapanasmrti (THT
41). Je n’ai pas traité ces deux textes dans le présent travail parce que les fragments 10 et
11 sont de taille trop restreinte pour qu'on puisse en déduire quelque chose sur la nature
de cet exercice. THT 41 a déja été étudié par Kudara 1972, qui a montré que ce texte était
extrait de la Mahavibhasa et qu’il suivait le traité de maniere relativement fidele. Bien qu’il
aurait été intéressant de reprendre le travail sur ce texte, il n’a pas été possible de I'intégrer
ici pour des raisons de temps et d’espace. J’ai préféré aborder un texte de I’Udanalankara
de Paris, PK AS 6E, et deux fragments qui le précedent et le suivent immédiatement,
parce que ce texte est probablement lié aux figures d’Asvaghosa et de Kumarajiva. Cest
en effet une adaptation du * Dvedhavitarka-siitra, c’est-a-dire 1'équivalent sarvastivadin du
Dvedhavitakkasutta du Majjhimanikaya. Mais le rédacteur du commentaire a procédé a un
travail intéressant de compilation en reliant ce sitra a une des versions de l'affrontement
du Bodhisattva et de Mara ot ce dernier tente Sakyamuni par les trois mauvais vitarka.
Du point de vue de T'histoire de la méditation, I'intérét de ce texte est qu’il est proche des

141 Ce texte est traduit par Dhammajoti 2021, 50-2.
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siitra qu’a repris ASvaghosa pour l'exposé du yoga dans le Saundarananda. Et il est
d’autant plus intéressant que Kumarajiva a précisément repris ces vers d’ASvaghosa dans
le Zuochdn sanmei jing (273b-274c ; tr. Yamabe et Sueki 2009, 20-7). Cela montre que
des textes poétiques pouvaient étre considérés comme support possible pour la pratique
dans la méditation'*, éventuellement avec I'appui d’'un commentaire oral, ou bien comme
I'a récemment suggéré Eltschinger 2020 (en particulier p. 165), que l'efficacité salvifique
de ces vers réside plutot dans le fait qu’ils rendaient présente la parole du Buddha.

2) Les textes de cette catégorie se présentent comme une sorte de discours
intérieur que le méditant doit reproduire afin de modifier sa compréhension du monde et
de sa propre personne. Ces textes se différencient des textes d’enseignement dans la
mesure ou ils consistent davantage a répéter une méme idée sous plusieurs aspects qu'a
développer un enseignement théorique, et parce qu’ils incluent des discours intérieurs. On
est ici assez proche de la « méditation » au sens d’« exercice spirituel » dans la tradition
occidentale, antique et chrétienne, telle que I'a analysée Hadot (1987, 13-74). Les images
jouent un grand réle dans ce type de texte, car elles ont une force de persuasion et
permettent au yogin et de modifier sa perception des choses, par exemple voir le corps tel
qu’il est réellement, comme un assemblage de cordes et de tendons prét a rompre a tout
moment. Ce type de méditation est bien représenté dans le bouddhisme, et on le trouve
par exemple fréquemment dans le Visuddhimagga. A ma connaissance, il n’y a qu’un seul
texte de ce type préservé dans le corpus tokharien, ou du moins un seul texte suffisamment
long pour qu'on puisse le rattacher a ce genre. Il s’agit de trois feuillets successifs dans
I’Ancienne série du fonds Pelliot Koutchéen (PK AS 7K, L et M) contenant deux textes :
le premier décrivant la vieillesse et la destruction du corps lors de la mort, et le second
étant une méditation sur la mort (maranasmrti). La description de la destruction du corps
sous l'action des vents, assez spectaculaire, est tirée de la Yogacarabhiimi de Sangharaksa,
I'un des premiers manuels complets de méditation traduits en chinois. Comme cette
description est située dans I'introduction de ce texte, et qu'on trouve des idées similaires
dans l'introduction du ZSJ, il est probable que ce texte soit une sorte de propédeutique qui
vise a dégofliter le croyant bouddhique des souffrances du samsara. Le texte tokharien
permet de progresser dans I'analyse du texte de Sangharaksa parce qu’il préserve les noms
sanskrits des vents, grace auxquels on peut étudier en détail comment Sangharaksa a
concu cette description de la dégradation du corps lors de la mort.

142 Les éleves de Kumarajiva (Eltschinger 2020, 100-103 ; Greene 2021a, 25-6 ; 46-9 ; 65) soulignent
qu'avant la compilation du ZSJ, on trouvait certes des textes portant sur le dhyana, mais que ceux-ci
étaient impropres a la pratique de la méditation, ce qui par la négative signifie qu’ils considéraient le ZSJ
comme un manuel. Voici ce que dit Sengyou : #£ k% » @B T > RIEEEAL o bt o K
B~ RIF=M s KRR o R ELF > BFAREB X2k ZHIXEMIAL « The
method of chan is the first gateway toward the Way, the salvific route leading to nirvana. Formerly here
in China translations were made of [meditation texts such as] the Scripture on the Stages of Cultivation
[by Dharmaraksa], and the larger and smaller versions of the Scripture of the Twelve Gates and the
larger and smaller versions of the Scripture on Breath Meditation [by An Shigao]. But they are not
sufficiently detailed, and furthermore no one has transmitted [or: “received”] their methods. Regulations
for those wishing to learn [chan] have thus been wanting » (T 2145 (LV) 65a20-3 ; tr. Greene 2021a,
26 ; pour la suite du texte, voir p. 73, n. 139).
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3) Les manuels de méditation se distinguent formellement des autres textes par
l'utilisation de gérondif, qui a valeur d’obligation en tokharien. C’est la partie la plus
originale du corpus parce que la plupart des textes rédigés sous cette forme sont
apparentés a la tradition du Yogalehrbuch. Ces textes sont regroupés en deux chapitres, de
longueur tres inégale. Le chapitre IV porte sur un folio et un fragment d’'un manuscrit du
fonds de Paris, qui décrit un exercice de méditation sur la compassion (karuna).
L’originalité de ce texte est qu’il prescrit de I'exercer a I'égard des dieux, ce qui est rare
dans le bouddhisme. Mais comme lautre fragment décrit les enfers, ce manuscrit
contenait probablement une extension de la karuna a I'égard du monde entier. Le chapitre
V est le plus long de cette these, ce qui se justifie par I'importance historique du
Yogalehrbuch. Cette tradition se distingue des méthodes de méditation antérieures par le
remplacement du contenu habituel, qu’il soit d’ordre sensible ou discursif, par des images
dont le sens n’est pas forcément explicité et par I'utilisation du corps du yogin comme
support de la méditation. Cette tradition suscite un certain nombre de questions
historiques, a la fois du point de vue de son origine et de sa diffusion. Comme plusieurs
textes traduits ou composés en chinois au 5° siecle sont apparentés a cette tradition de
méditation, on se demandait si I’Asie centrale n’avait été qu'un point de passage ou si ce
texte y avait donné lieu a une pratique réelle. L’existence de fragments en langue locale
apporte une réponse définitive a la question de la pratique, mais ne permet pas de
déterminer de facon claire si les textes tokhariens ont pu jouer un role dans la formation
des textes chinois. Par ailleurs, les textes tokhariens donnent un certain nombre d’indices
qui permettent d’approfondir la compréhension du Yogalehrbuch et donc de mieux
comprendre l'origine de cette tradition. L’introduction du chapitre procéde a une analyse
détaillée du motif de I'abhiseka « consécration » (litt. « aspersion ») du yogin qui joue un
role central dans le Yogalehrbuch et dont on trouve une version considérablement
développée dans le texte tokharien. D’autre part, les textes tokhariens offrent un
témoignage privilégié pour comprendre la maniere dont le manuel sanskrit pouvait étre
pratiqué. Celui-ci est en effet assez ambigu et on a parfois pensé qu’il s’agissait d’une
succession de visions. Les textes tokhariens sont nettement présentés comme des manuels,
ce qui implique qu’il s’agit plutot d’une sorte d’exercices d’imagination.
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Chapitre Il : Une adaptation tokharienne du
*Dvedhavitarka-sitra (PK AS 6E, H et I)

1) Introduction

Le terme de vitarka, qui désigne dans les textes bouddhiques une « pensée », une
« conception »', intervient a deux titres dans les textes traitant de méditation. Tout
d’abord, il forme avec vicara un bindme utilisé dans la formule canonique définissant le
premier dhyana. Ces deux facteurs mentaux sont éliminés des le deuxieme dhyana parce
qu’ils troublent I'esprit. A coté de cet emploi, plusieurs siifra proposent des méthodes pour
se débarrasser des mauvaises pensées (akusala vitarka) et les remplacer par de bonnes
pensées (kusdla vitarka), voire pour éliminer tout type de vitarka. Les pensées mauvaises
et bonnes sont chacune au nombre de trois : d’une part, pensées de désir (kama), de haine
(vyapada) et de cruauté (vihimsa), et d’autre part pensées de renonciation (naiskramya),
d’absence de haine (avyapada) et d’absence de cruauté (avihimsa).

La traduction standard de vitarka est en TB palskaliie, et en TA pdlskalune litt.
« penser », nom d’action du verbe pdilska- « penser », ce qui insiste sur I'activité de I'esprit
et le caractere construit de ses productions (cf. la traduction anglaise par ideation) et
s'oppose a un autre terme formé sur la méme racine, TB ompalskoriie TA plyaskem
« méditation », la pensée « enstatique », immobile (voir chapitre 1, §5.1, p. 39). Des
développements sur le theme des bonnes et mauvaises pensées sont préservés dans deux
fragments de 1'Udanalankara (THT 8 et PK AS 6E), le commentaire de I'Udanavarga. Je
n’ai pas pu identifier quelle était la source du premier passage, mais celui-ci nous indique
clairement quelle est la terminologie tokharienne pour les trois mauvaises pensées : ///
(palskone) cwi sportontrd trai palskaliii : se ySelmesse wate no mantaliiesse trite si
miya(sliiesse) /// « Dans son esprit se développent trois pensées : la premiere consistant en
plaisir, la deuxieme en haine, la troisieme en cruauté » (THT 8 b2-3).

Le fragment PK AS 6E sera I'objet de la présente étude parce qu'on peut montrer
qu’un autre fragment de la série AS 6, PK AS 6H, précede immédiatement cette feuille et
quun autre, PK AS 61, la suit immédiatement. D’autre part, certaines parties du texte
peuvent tre complétées par un petit fragment du fonds de Londres (IOL Toch 568.a). La
seconde raison est qu’on peut identifier ce texte comme une adaptation d'un sitra du
Madhyama-agama traduit en chinois sous le titre de « Discours sur les pensées » (Nian
jing &%, MA 102), qui correspond en pali au Dvedhavitakka-sutta « Discours sur les
deux sortes de pensées » (MN 19). Ces quatre fragments offrent ainsi un texte lacunaire
mais continu qui ouvre des perspectives intéressantes sur la maniere dont est congu

1 Je suis ici les traductions données par Nyanatiloka 1980, 377, « thought, thought-conception », car dans
la littérature canonique ce terme a un sens général et neutre. Les explications des traités d’Abhidharma
sur le bindbme vitarka et vicara ont donné lieu a de nombreuses définitions techniques du terme (la plus
souvent utilisée étant « applied thought »), mais comme ici nous traitons du terme tel qu’il était employé
dans les siitra, on le traduira par « pensée ». Ailleurs, ce terme a souvent une connotation négative, cf.
« conjecture, supposition, guess, fancy, imagination, opinion » (MW, 962c).
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I'Udanalanikara, et sur son rapport avec la littérature canonique. Jaborderai dans un
premier temps la reconstruction matérielle du texte et dans un second temps I'analyse du
texte ainsi reconstruit.

1.1) Reconstruction matérielle

Tous les fragments étudiés ici ont déja fait I'objet d’édition par Georges-Jean
Pinault pour CEToM, qui les a identifi€és comme appartenant 2 un méme manuscrit, qui
contenait un chapitre de I'Udanalarnkara commentant le Cittavarga, le chapitre XXXI de
I'Udanavarga. Ce manuscrit est en écriture classique relativement ancienne, qu’on pourrait
dater du 6° siecle environ. Mon travail se base sur les lectures et les traductions déja
établies, et il n’est pas nécessaire de proposer une nouvelle transcription des fragments.
Toute nouvelle lecture est en revanche signalée par une note de bas de page avec les
explications nécessaires. Le metre de PK AS 6E a été identifié par Pinault comme 4 x 5 |
518 (4+4) ! 7 (4+3). A T'aide de celui-ci on peut proposer une estimation des lacunes
pour chaque fragment. Le texte est composé de trois fragments qui se suivent
immédiatement, a savoir PK AS 6H puis AS 6E, et enfin AS 6I. Le fragment de la
collection de Londres (IOL Toch 308a) correspond au verso de AS 6E et au recto de AS
61.

PK AS 6H est a retourner par rapport a I'édition de CEToM, a cause de la forme
du trou d’enfilage. En effet, celui-ci a une forme de « poire » nettement reconnaissable, le
papier étant déchiré de facon arrondie d’un c6té du trou d’enfilage et de facon effilée de
'autre c6té. Dans PK AS 6E, la pointe de la « poire » est orientée vers le haut sur le recto
de la feuille et vers le bas sur le verso. De plus, puisque sur le verso de AS 6H, il est
question de palskaliie, de vitarka, PK AS 6H doit précéder immédiatement PK AS 6E.
Cette hypothese est en outre confirmée par le numéro de strophe 8 préservé en a5.

PK AS 6E est le fragment le mieux préservé,
conservant a la fois la marge gauche et le trou d’enfilage, ce ,‘}” % ? 5. J%8 1:”
qui permet une orientation claire du manuscrit. Grace au ' iy o
metre, il est possible d’estimer entre 25 et 30 le nombre de
syllabes contenues a chaque ligne de manuscrit, ce qui est pg As 67 o7
important pour la reconstruction métrique des autres textes.

PK AS 61 est le plus petit des trois fragments du fonds 3
parisien et ne préserve aucun numéro de strophe, ce qui en rend ?
I'interprétation difficile. Mais certains mots (asawe, lykaske, ¢ 3
palskaliie) suggerent qu’il continue les themes abordés au verso -
de AS 6E. Cette interprétation est confirmée par une AS6F bl (retourné de
surimpression d’un <fia> sur la premiere ligne du verso de AS 780° + miroir
6E qui correspond exactement 4 un <fia> avec virama attendu horizontal)
apres  <sa> dans la derniere ligne du recto de AS 6l, puisque
I'aksara et la surimpression sont situés au méme endroit sur la feuille (deuxieéme aksara a
droite apres le début de la réserve du trou d’enfilage). De plus, comme la surimpression est

f&?

K, s
1A%
f2
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placée contre le bord de la feuille, en-dessous de I'alignement habituel des lettres, elle doit
correspondre a un aksara en ligature.

Le fragment IOL Toch 568.a a été transcrit par Peyrot 2007a et a été intégré dans
CEToM. Ce fragment appartient au méme manuscrit que plusieurs fragments présentant
une version bilingue de I'Udanavarga (de IOL Toch 561 a 572). Malgré sa taille assez
réduite, il complete par chance certaines lacunes de AS 6E. Le rapprochement avec le
fragment suivant AS 6l est plus difficile et je renvoie au commentaire pour une explication
détaillée (p. 123).

1.2) Une adaptation du « Discours sur les pensées » (MA 102, Nian jing 4
&)

La majeure partie du texte préservé correspond a une traduction, ou plutot une
adaptation, d’un sitra du Madhyama-agama, le « Discours sur les pensées » (Nian jing &
&, MA 102), qui correspond en pali au Dvedhavitakka-sutta « Discours sur les deux
sortes de pensées » (MN 19). Dans ce siitra, le Buddha raconte que lorsqu’il était encore
Bodhisattva, il avait développé une méthode de méditation consistant a séparer les pensées
(vitarka) en deux types : d’une part, les pensées bonnes (kusala), qui conduisent au
Nirvana et d’autre part les pensées mauvaises (akusala), qui sont pernicieuses pour soi-
méme et pour les autres. L’enjeu de cette pratique était ensuite de se détacher des
mauvaises pensées pour ne cultiver que les bonnes.

Les versions paralleles du Majjhima-nikaya et du Madhyama-agama sont tres
semblables, mais different sur plusieurs points mineurs, comme I'a montré I'étude
comparative d’Analayo 2011, 138-40. En se fondant sur ces différences, on peut montrer
que le sitra adapté en tokharien est basé sur la version qui est préservée dans le
Madhyama-agama traduit en chinois, et donc sur le canon de I’école sarvastivadin et non
sur une version semblable au texte pali. C’est 2 ma connaissance la premiere fois qu'on
peut évaluer I'affiliation du bouddhisme tokharien sur un siitra, ce qui est dii au fait que les
traductions, ou les adaptations de siitra, sont relativement rares dans le corpus préservé en
tokharien. Comme I'a montré Analayo 2011, 139, la différence majeure entre les deux
versions réside dans 'ordonnancement des formules au début du sifra, quand le texte
décrit comment le Bodhisattva contrdle les mauvaises pensées et le compare a un bouvier
gardant ses vaches. Le texte du MA présente d’abord la prise de conscience que les
mauvaises pensées sont néfastes, puis la comparaison avec le bouvier et ses vaches, ensuite
comment I’habitude de penser a un objet imprime sa marque dans I’esprit et enfin affirme
qu'on ne peut étre libéré de la souffrance si on ne I'est pas des mauvaises pensées. Cela
correspond précisément a 'ordre du commentaire tokharien et s’oppose a celui du texte
pali, qui place I'importance de ’habitude avant la métaphore du bouvier. Voici le plan des
trois textes paralleles, inspiré d’Analayo 2011, 139, qui permet de montrer clairement le
point qui vient d’étre exposé, mais aussi que le texte tokharien est plutot une adaptation
qu’une traduction fidele :
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MA 102 (T 26 (I) 589a-
590a)

Udanalankara (strophes
10c-13d ; 6H b3-6E b2)

MN 19 (MN, 1, 115-8,
paragraphes de Nanamoli et
Bodhi 2009, 206-210)

avant I'Eveil Sakyamuni
divise les pensées en deux
parts — 589a12-18

début du discours — 10cd

avant l’Eveil, Sﬁkyamuni,
alors bodhisattva, divise les
pensées en deux parts — §1-2

laissant aller les vaches —
b26-c5

les pensées mauvaises sont  |id. — 11ab id. — §3-5

néfastes — al8-25

comparaison du bouvier ; id.—11cd ; 12a I’habitude conditionne la

application au controle des nature de I'esprit — §6

mauvaises pensées — a25-b5

I’habitude conditionne la id. — 12b comparaison du bouvier ;

nature de 'esprit b5-9 application au controle des
mauvaises pensées — §7

la libération de la souffrance |id. — 12c

commence par I'élimination

des mauvaises pensées b9-

11

développement des trois id. — 13ab id. — §8-10

bonnes pensées — b11-20

I’habitude conditionne la id. - 811

nature de I'esprit — b20-26

comparaison du bouvier id—§12

s’il pratique cela, un moine
obtient les trois dhyana
supérieurs, — c¢5-14

obtient la destruction des
afflictions c14-23

Sakyamuni obtient les
dhyana et les abhijiia puis
I'Eveil — 13cd

Sakyamuni obtient les 4
dhyana — §13-18

Sakyamuni obtient les trois
savoirs supérieurs — §19-24

comparaison du piege pour
le cerf c23-29

id. — §25

explication de la
comparaison c29-590a16

id.—§ 26

Les différentes versions du texte divergent en outre sur 'accomplissement spirituel
final (cf. Analayo 2011, 140). Dans la version palie, c’est Sakyamuni lui-méme qui obtient
les quatre dhyana et les trois savoirs supérieurs, a savoir le souvenir des vies antérieures,
I'ceil divin, et la destruction des afflictions (@srava). Dans la version du MA, la réalisation
spirituelle n’est pas attribuée au Buddha, mais a la pratique monastique en général
(Analayo 2011, 140, n. 201). De plus, le premier des quatre dhyana est omis tandis que
seul la troisieme des abhijiia est décrite. Le texte tokharien attribue nettement ces
réalisations spirituelles 2 Sakyamuni, & son expérience de I'Eveil et 4 I'obtention du statut
de Buddha. Mais cela ne signifie pas pour autant qu’il faille le rapprocher du texte pali.
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Comme nous allons le montrer, il s’agit d’'une interprétation du texte qui peut se
comprendre comme un développement autonome.

1.3) L’affrontement du Bodhisattva et de Mara

L’ancrage du sitra dans la biographie du Buddha est donné par la formule initiale :
pubbeva me, bhikkhave, sambodha anabhisambuddhassa bodhisattass’eva sato « before
my enlightenment, while I was still only an unenlightened Bodhisatta » (MN, I, 115 ; tr.
Nanamoli et Bodhi 2009, 207)*. En revanche, le lieu n’est pas explicitement indiqué. Les
deux versions indiquent seulement que le Buddha se livrait a la méditation dans un endroit
isolé®, mais comme le discours se termine par la compréhension des quatre vérités et la
destruction des afflictions, qu'elles soient attribuées a Sakyamuni ou au pratiquant
monastique en général, il peut paraitre naturel de situer la scene de ce sitra quelque temps
avant I'Eveil. C’est pourquoi, Bareau a analysé ce texte comme une version alternative de
Pexpérience de I'Eveil (1963, 81)*.

Bien que I'obtention des trois abhijiia soit attribuée a Sakyamuni dans le siitra pali,
la Papaiicasiidant, son commentaire, situe le discours lorsque Sakyamuni se soumettait 2
'ascese et qu’il méditait au bord de la riviere Nairafijana :

bodhisattassa  hi  chabbassani padhanam padahantassa nekkhamma-
vitakkadayo pufijapuiija mahanadiyam ogha viya pavattimsu. |...]
pannasalaya purato nisinno |[...] manikkhandhanimmalajalapavahaii ca
nadim nerafijjaram passati. tassa evam hoti ‘sobhana vatime migajata

pakkhigana pallalani vanarajiyo nadi nerafijara’ti. so tam pi evam parittakam
vitakkam gahetva kamavitakkam akasi, tenaha “uppajjati kamavitakko’ti.

« Alors que le Bodhisattva s’entrainait a I'ascese pendant six ans, les pensées
de renonciation coulerent comme les flots d’'une grande riviere. [...] S’étant
installé devant sa hutte de feuilles, il regarde [...] la riviere Nairafijana aux
flots purs comme une grande pierre précieuse. Et il pense : “assurément les
bétes, les oiseaux, les étangs, les rangées d’arbres et la Nairafijana
resplendissent”. De cette petite pensée, il forma une pensée de désir. Cest
pour cela qu’il dit “une pensée de désir est née en moi” » (Ps, 11, 79).

Si donc c’est bien I'expérience de I’Eveil qui est évoquée 2 la fin du discours pali, le
commentaire installe cette méthode d’ascese mentale sur une longue période. En
revanche, le texte tokharien place probablement le discours directement au moment de
I’Eveil. En effet, les premiéres lignes de PK AS 6H préservent la mention de Mara dans un

2 La formule du MA est parallele & A &% & L E & %8 « Quand je n'avais pas réalisé I'Eveil parfait
et insurpassable » (MA 102, T 26 (I) 589a13), exceptée quelle n’a pas d’équivalent pour Bodhisattva,
comme I'a noté Minh Chau 1991, 33, selon lequel il s’agit d’une addition ultérieure dans le texte pali.

3 Cf.: tassa mayham, bhikkhave, evam appamattassa atapino pahitattassa viharato uppajjati kamavitakko
« As I abided thus, diligent, ardent, and resolute, a thought of sensual desire arose in me » (MN, I, 115 ;
tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 207) ; & 4w AAT > £ #EE > W &M 5474 o « Alors que je
pratiquais ainsi : je demeurais seul dans un endroit écarté, I'esprit attentif, je me dévouais a la
méditation » (MA 102, 589a19).

4 Cette erreur d’interprétation est signalée par Analayo 2011, 140, n. 201.
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contexte d’affrontement avec le Bodhisattva, terme qu’emploie le texte tokharien un peu
plus loin : (su)m(e)r-sl(e) ke(m) waskate mar-ii(d)ktentsa k(a)cc(a) rd(s)kr(e) « La terre
[et] le mont Sumeru tremblerent a cause du dieu Mara, il se réjouit grandement » (al) et
(Sais)se ciampau-nesS spd yaukaii yogyai maiyyatstsai « Je serai capable [de conquérir] (le
monde) par ma supériorité en capacité et en puissance (?) » (a2). Le texte suggere donc
que la méditation décrite par le discours correspond a la lutte finale de Mara et du
Bodhisattva, quelque temps avant I'Eveil. Mais les fragments tokhariens sont trop
fragmentaires pour pouvoir apporter seuls une confirmation définitive de cette hypothese.

Parmi les multiples versions de cet épisode (cf. Stache-Rosen 1975), la biographie
du Buddha insérée dans le Sanghabhedavastu des Miulasarvastivadin met en scene
I'affrontement de la facon suivante : Mara y fait figure de tentateur et suggere au
Bodhisattva trois pensées mauvaises (de désir, etc.), auxquelles le Bodhisattva substitue les
trois bonnes pensées (de renonciation, etc.). Il parait donc probable que le rédacteur
tokharien ait tissé un lien entre le discours du MA et la biographie du Buddha telle qu'on
la trouvait dans ce Vinaya. Mais il existe dans le canon pali (dans la Nidanakatha des
Jataka) un autre récit de tentation similaire, qui est situé lors du Grand Départ du
Bodhisattva. On ne peut exclure que le texte tokharien corresponde aussi a cette tradition,
et il faut donc comparer les deux versions de cette tentation avant de revenir a notre texte.
Dans la version palie, alors que Sakyamuni est sur le point de quitter la ville, Mara
s’approche et lui annonce que s’il reste au palais, il pourra devenir roi cakravartin dans
sept jours. Le Bodhisattva lui rétorque qu’il aspire a devenir Buddha, Mara réagit alors de
la facon suivante :

maro ‘ito dani te patthaya kamavitakkam va byapadavitakkam va vihimsa-
vitakkam va cintitakale janissami’ti otarapekkho chaya viya anapagacchanto
anubandhi.

«Then thought the Tempter to himself : “Now, from this time forth,
whenever a thought of lust or anger or malice shall arise within you, I will get
to know of it.” And he followed him, ever watching for some slip, as closely
as a shadow which never leaves its object » (Ja, I, 63 ; tr. Rhys Davids 1925,
175%).

Dans le récit du Sanghabhedavastu, apres I'épisode de la nourriture offerte par
Nanda et Nandabala au Bodhisattva affaibli par l'ascese, celui-ci s’installe pour se
consacrer a la méditation. C’est a ce moment que Mara, informé par le tremblement de
son étendard qu'un événement important va se produire, décide de tenter le Bodhisattva
par la série des trois mauvaises pensées :

5 Ce passage est repris quasiment a l'identique dans le commentaire du Dhammapada : ‘“tena hi sace
ajjato patthaya kamavitakkadinam ekam pi vitakkam vitakkessasi, janissami te kattabban’ti aha. so tato
patthaya otarapekkho satta vassani mahasattam anubandhi. « “Well then, if from this day forth you
think a lustful or malevolent or cruel thought, I shall know what to do in your case.” And from that time
on, Mara pursued the Great Being for seven years, awaiting his opportunity » (Dhp-a, III, 195 ; tr.
Burlingame 1921, III, 33). Cet épisode apparait aussi dans la biographie traduite par Beal 1875, 187,
mais sans la mention des vitarka.
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upasankramya sasambhramah kathayati: kimartham bhavan nisanno
vatisthate;  kapilavastu nagaram devadattenavastabdham; antahpuram
vidhvamsitam; Sakyah praghatita iti; tatra bodhisatvasya trayah papaka
akusala vitarkah samutpannah; tadyatha, kamavitarko, vyapadavitarko,
vihimsavitarkas ca; tatra yasodharamrgajagopikasu kamavitarkah, devadatte
vyapadavitarkah, tadanujivisu Sakyesu vihimsavitarkah; bodhisatvasyaitad
abhavat: kimartham me trayah papaka akusala vitarkah samutpannah; yavat
pasyati, marah papiyan upasankranto yaduta vyaksepakarmaneti; tato
bodhisatvasya trayah kuSalah samutpannah; tadyatha naiskramyavitarkah,
avyapadavitarkah, avihimsavitarkas ca.

« [Mara], s’étant approché, dit avec agitation : “Pourquoi votre honneur reste-
t-il assis ? La ville de Kapilavastu a été prise par Devadatta. Votre harem est
détruit. Les Sakya ont été tués”. Alors, trois mauvaises pensées néfastes sonte
venues [a I'esprit] du Bodhisattva, a savoir une pensée de désir, une pensée de
méchanceté et une pensée de violence. La pensée de désir fut pour
Yasodhara, Mrgaja et Gopika ; la pensée de méchanceté pour Devadatta ; la
pensée de violence pour les Sakya qui le suivaient. Le Bodhisattva pensa :
“Pourquoi trois mauvaises pensées néfastes me sont-elles venues ?” Des qu’il
vit que® le méchant Mara s’était approché de lui en vue de le distraire, trois
pensées bonnes vinrent au Bodhisattva, a savoir la pensée de renonciation, la
pensée de non-méchanceté et la pensée de non-violence » (SBV, I, 114 ; cf.
T 1450 (XXIV) 123a9-19).

Ces deux versions du récit different sur un point important: la tradition
milasarvastivadin préte au Bodhisattva des mauvaises pensées, méme si celles-ci émanent,
en définitive, de Mara. Au contraire, la tradition palie semble affirmer implicitement que
le Buddha n’a jamais connu de mauvaises pensées et que Mara I’a poursuivi vainement.
Cette interprétation est partiellement corroborée par le commentaire du Dvedhavitakka-
sutta, qui s’efforce de disculper le Bodhisattva des mauvaises pensées que le sitra lui
attribue. Les lacunes du texte tokharien ne permettent pas de juger de ce point.

Mais on peut montrer d’apres d’autres éléments que le récit tokharien appartient
plutdt a la tradition mulasarvastivadin, comme on s’y attend. Le cadre du récit est la
confrontation avec Mara lors de I’Eveil puisqu’il est fait allusion au tremblement de terre
en 6H al [7d], et que la fin de phrase contenue en a3 [8b] semble impliquer une rivalité
pour la royauté sur le monde. De plus, il donne un contenu aux vitarka qui correspond a
celui du Milasarvastivada-vinaya : is(e)lm(e)sse palskalyiie no saii klaina(mts) «une
pensée de désir pour ses femmes », AS 6H b3 [10b]. Les mentions de Suddhodana, qui
pourraient laisser penser que le récit se situe au moment du Grand Départ, sont plutdt a
comprendre comme des allusions (depuis la bouche de Mara?) au fait que le Bodhisattva a
abandonné son peuple et son pere. La concordance entre le récit du Miilasarvastivada-

6 Voir la traduction de Yijing : BBLE : THe T L £ R SLIE K S KA © 1 « Alors, il observa : “Je
sais que Mara est venu pour me provoquer et pour me troubler” » (T 1450 (XXIV) 123a17).
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vinaya et la littérature tokharienne est intéressante, car parmi les différents récits de
I'affrontement de Mara et du Bodhisattva analysés par Stache-Rosen 1975, c’est le seul
récit qui le présente comme une tentation sous la forme des trois mauvaises pensées’. Ce
texte est donc un nouvel élément a apporter aux observations d’Ogihara 2015 sur le
caractere « hybride » de I’'Udanalankara, du moins du point de vue des catégories de la
bouddhologie contemporaine : alors que les vers de I'Udanavarga sont traduits depuis la
recension des Sarvastivadin, les récits du commentaire sont puisés depuis différentes
sources, dont le Miilasarvastivada-vinaya.

Les liens entre cette version de I'affrontement avec Mara et le discours du MA sont
méme plus anciens, car elle est probablement issue d’une interprétation biographique de
ce sitra. En effet, la derniere comparaison du texte oppose un homme méchant qui
construit un piege pour tuer un troupeau de cerfs et un homme bon qui le guide vers le
bon chemin ; dans I'explication de cette parabole, ’homme bon est évidemment identifié
au Buddha et ’'homme mauvais 2 Mara®. Le texte du MA est méme plus précis dans la
mesure ou il identifie le chemin bloqué par 'homme mauvais pour piéger les cerfs aux
trois mauvaises pensées : £-FEH » F— Rl 4 TZBLEL K&~ F8 -~ FhbLo
« Blocking the main road, opening up the dangerous road illustrates the 3 evil,
demeritorious thoughts, thoughts of sense-desire, thoughts of malevolence, thought of
harming » (MA 102, T 26 (I) 590a7-8 ; tr. Minh Chau 1991, 195). Si on applique cette
comparaison au Bodhisattva tel qu’il est mis en scéne dans le sitra, et c’est probablement
ce qu'ont fait les auteurs du Sarighabhedavastu, 'ensemble du sitra devient le récit d’un
affrontement entre le principe du mal, incarné par Mara et les mauvaises pensées, et celui
du libérateur, de soi-méme ou des autres, incarné par Sakyamuni et les bonnes pensées’.

On peut donc résumer le développement textuel préalable a la rédaction du
commentaire ainsi :

? 1) Madhyama-dagama : le Buddha relate un exercice d’ascese mentale auquel il
s’était livré avant IEveil et qui peut mener a la libération tout moine pratiquant la
méditation.

7  Voir Stache-Rosen 1975, 8. Il y a un autre texte qui présente 'affrontement ainsi, le * Mahdasammata-
siatra (Zhongxii mohedi jing F ¥ J& 77 4 4, T 191), traduit vers 985-994 par Faxian * &, mais ce
texte est affilié au Vinaya des Milasarvastivadin, voir Silk 2003, 191, n. 47. L’épisode de I'affrontement
entre Mara et le Bodhisattva est aussi raconté dans un autre fragment du fonds parisien, PK NS 30, mais
sous une forme différente : les deux adversaires se lancent des fleches a valeur allégorique. Cette version
est parallele au récit du F6 bén xing jing B A4T4& (T 193 (IV) 77b-c), résumé par Stache-Rosen 1975,
11-12. On retrouve par exemple la mention des loups en b17, des planetes en b22, du naga et du garuda
en c3, etc.

8 Cf. A—AR » REMKKKRARESE ~ KRB lsed » § 2L LKA o « The man who comes,
not desiring meaning and well being for that herd of deer illustrates Mara, the Evil One » (T 26 (I) 590
a4-7 ; tr. Minh Chau 1991, 195) ; puriso anatthakamo ahitakamo ayogakkhemakamoti kho, bhikkhave,
marassetam papimato adhivacanam « ‘The man desiring their ruin, harm, and bondage’ is a term for
Mara the Evil One. » (MN, I, 118 ; tr. Nﬁnamoli et Bodhi 2009, 210).

9 En regard, on pourrait aussi expliquer que dans le récit pali, I'’épisode est situé lors du Grand Départ
parce que la la premiere des bonnes pensées est la pensée de renonciation (sk. naiskramyavitarka, pali
nekkhamavitakka, ce qui évoque le terme utilisé pour désigner I'épisode du Grand Départ sk.
abhiniskramana, pali abhinikkhamana). Néanmoins le texte pali n’évoque que les mauvaises pensées et
non les bonnes pensées correspondantes.
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2) Majjhima-nikaya : le Buddha relate un exercice d’ascese mentale consistant a
substituer trois bonnes pensées aux trois pensées mauvaises auquel il s’était livré avant
I'Eveil et qui, apres une période de temps indéterminé, I'a mené a I’Eveil.

3) Sarighabedhavastu : Lors du cycle de 'Eveil, Mara tente le Bodhisattva par trois
mauvaises pensées, auxquelles il substitue les trois bonnes pensées. Peu apres le
Bodhisattva obtient I'Eveil.

4) Udanalankara : Lors du cycle de I'Eveil, Mara tente le Buddha par trois
mauvaises pensées, ce a quoi le Bodhisattva résiste. Plus tard, le Buddha relate a ses
disciples quelle méthode il a adoptée pour contrer les mauvaises pensées, ce qui lui a
permis d’obtenir I'Eveil.

1.4) Quels vers de I'Udanavarga sont-ils commentés ?

Pour comprendre la construction de notre texte, il nous reste maintenant a
déterminer quels vers de I'Udanavarga ce développement est censé expliquer. Ce point a

déja été abordé par Georges-Jean Pinault, qui considere que PK AS 6E est le commentaire
des stances 33 et 34 du Cirtavarga :

sthitlam vitarkan atha vapi sicksman samudgatam manasasamplavartham |
vitarkayam vai satatam vitarkan etam sada dhavati bhrantacittah ||

etams tu vidvam manaso vitarkan atapavam samvaravam smrtatma |
Jjahaty aSesan apunarbhavaya samahito dhyanaratah sumedhah ||

« Les pensées grossieres ou subtiles, qui naissent pour engloutir I'esprit, celui
qui produit [litt. qui pense] continuellement ces pensées, il erre toujours,
Iesprit troublé.

Mais le sage, contrdlé, attentif, pour restreindre ces pensées de I'esprit, les
chasse sans reste pour ne pas renaitre, lui qui est concentré, qui se plait a la
méditation, qui est sage » (Uv, XXXI, 33-34) ; tr. cf. Hahn 2007, 129).

Etant donné que dans les fragments tokhariens il est question de palskaliie
« pensée », la traduction réguliere de vitarka, et que dans le Cittavarga, le terme de
vitarka wapparait que dans les deux vers cités plus haut, cette identification est tout a fait
probable. Elle pose toutefois quelques difficultés car rien dans le texte tokharien ne
correspond exactement a ces vers. En PK AS 6E b3 [14b], lauteur du commentaire
semble annoncer deux strophes: 7iake sdrpau-(m)e Slokanmine arth aultsorsa
« Maintenant je vais vous en montrer le sens condensé en deux strophes ». Mais le texte
qui suit n’est pas superposable aux vers sanskrits cités plus haut :

(asawrie lyka)skiie | vitarkdntamts tom | ynes yamalyiie akwatsdfifie |
mdllarskdniie pdalkormem : [14c]
(aisamori me kwri) | ynes tom mdiskemtrd \ istak campem putkatsi pcist”’ | k.se

ksa tsdnka- vitark fike 1(4)

10 IOL Toch 568.a bl : /// — p- putkatsi pés(t) ///. Peyrot lit -s- pour le premier aksara de la ligne.
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« Comprendre (la grossiereté) et la finesse ps; de ces vitarka : ayant vu [leur]
dureté [et] leur douceur [14c], (alors les sages, quand) e ceux-ci se
manifestent, peuvent tout de suite les diviser, [en se demandant :] « Quel est
donc le vitarka qui nait maintenant en moi ? 14 » (PK AS 6E b5 [14cd]).

Seul (asawrie lyka)skiie « (grossicreté) et finesse » évoque directement les stances
de I'Udanavarga. Cette difficulté a été aussi notée par Pinault qui propose l'explication
suivante :

The text announces two Udanavarga stanzas that ought to be 31.33-34. The
content of the first one is summarized and commented upon in padas 14c-d,
but we do not have a literal translation as we do elsewhere. The adjectives sk.
sthitla- ‘rough’ and sitksma- ‘fine’ have been transposed by abstracts of the
corresponding TB adjectives ; one may restore asawiie (from asawdiiiie)
derived from asawe ‘rough’ parallel to lykaskdniie from lykaske ‘fine’. The
translation insists on the resistance against the destructive effects of
imagination.

De fait, on peut envisager plusieurs explications : 1) le tokharien correspond a une
recension différente de celle éditée par Bernhard ; 2) le tokharien est une traduction libre
des strophes de I'Udanavarga, ce qui correspond a I'explication de Pinault ; 3) il s’agit de
vers insérés dans le commentaire mais ne venant pas de I’Udanavarga ; 4) les strophes
tokhariennes font partie du commentaire, et ne sont pas des traductions de ces vers de
I'Udanavarga.

1) Comme il existe plusieurs versions de cette strophe, on peut envisager que le
texte tokharien se rapproche d'une version alternative. La seconde recension de
I'Udanavarga (celle des Mulasarvastivadin) reconstruite par Balk a partir du tibétain et de
I'Udana pali présente en effet des différences assez nettes :

ksudram vitarkam siuksmam vitarkam samudgatam manasamplavartham |
etam avidvam manaso vitarkam punah punar dhavati bhrantacittah ||
etams tu vidvam jiatva vitarkan atapavam samvaravam smrtatma |
samudgatam manasamplavartham sarvan aSesam prajahati buddhya ||
(Balk 2011, 470-71 [n° 843-844])

khudda vitakka sukhuma vitakka anugata manaso uppilava,
ete avidva manaso vitakke, hura huram dhavati bhantacitto.
ete ca vidva manaso vitakke atapiyo samvarati satima,
anugate manaso uppilave, asesam ete pajahdasi buddho

« He who judges not aright these mean and subtle thoughts

Whereby the mind is puffed up and inflated,

Such a one wanders in confusion from birth to birth.

But the wise man, ardent and mindful who keeps such thoughts in subjection,
He escapes from the thoughts which puff up and inflate the mind » (Ud, 31 ;
tr. Strong 1902, 51)
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Malgré ces différences textuelles, on ne trouve pas dans ces versions alternatives
d’équivalent du texte tokharien. Au contraire, notre texte se rattache de maniere nette a la
premiére recension de I'Udanavarga, car asawiie « grossiéreté »'!, présuppose une lecon
sthitlan plutot que ksudran (cf. ksudra « minute, diminutive, tiny, very small, little,
trifling », MW, 330b).

2) Il arrive que les traductions tokhariennes des vers de I'Udanavarga insérées
dans I'Udanalankara soient relativement libres, mais c’est plutot par I'ajout de nouveaux
éléments que par une reformulation du contenu. Néanmoins, en faveur de cette hypothese,
on pourrait citer la traduction chinoise du vers correspondant par Zhu Fonian % # & dans
le Discours sur les paroles illustres (Chityao jing 5 H42) :

LA ERL >  Hh&AL

ER i 0 BB -

TAZR s EFRIT

g & A& E  RhA AL

« Confused contemplations and right contemplations are all produced by the
mind. / One can realize mental contemplations, but a fool’s thoughts are
confused over and over again. / A wise one contemplates thus and a mindful
one specially takes this to be his line of conduct : / Oh, the mind be without
attachement! Only you, o Buddha, can extinguish this! » (Stances XI, 22-23 ;
T 212 (IV) 795 ¢21-22 ; tr. Willemen 1978, 151)

Cette traduction semble se fonder sur une version similaire a celle des vers palis'2.
Mais juézht % #» «comprendre, réaliser » (qui peut traduire ava-budh-, buddhi,
pratividdha, etc., cf. Hirakawa 1997, 1063) semble correspondre a ynes yamaliie du texte
tokharien. Cela suggere qu'une traduction synthétique du vers du Cittavarga (ou d’une
version prakrite correspondante) pourrait aboutir au texte tokharien. Il semble donc bien
qu’il soit fait référence aux vers de 1'Udanavarga en question. Mais si I'on excepte ce
segment du pada 14c, les points communs entre les vers de 1'Udanavarga et le texte
tokharien restent tout de méme assez minces. De plus, il y a dans le texte tokharien des
éléments tirés du sirra qui vient d’étre expos€, comme istak campem putkatsi pdst « ils
sont capables de les diviser », qui reprend la division (bhagam akdasim) entre deux types de
vitarka posée au début du siitra, ou le verbe tsdnka- « naitre » associé avec les pensées, ce
qui est un reflet de mahyam uppajati vitakko « une pensée de [...] me vient » qui rythme
chaque rubrique du texte pali®.

A

Les solutions 3) et 4) sont théoriquement difficiles a départager, car il n’y a pas
d’élément qui permette dans I'Udanalankara de distinguer les vers insérés dans le
commentaire du reste du texte. En général les textes de ce genre (Ifivuttaka, Udana) se
terminent par '’énoncé des strophes, et sont éventuellement suivis d’une description de

11 Cette restitution est corroborée par la suite du texte, cf. asawe (wat) <lyiikas(k)e > AS 61 a2 [15c¢].

12 Voir par exemple wéifé e« seulement le Buddha » qui présuppose buddho dans le pada 23d.

13 La formule est plus exactement : tassa mayham, bikkhave, evam appamattassa atapino pahitassa
viharato uppajjati kamavitakko « As I abided thus, diligent, ardent, and resolute, a thought of desire
arose in me » (MN, I, 115 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 207).
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'effet de ces strophes sur les auditeurs et d’'une explication, comme dans le Sifra des
stances du Dharma pourvues de comparaison (Fdji piyi jing % &) 2w %, T 211, tr.
Willemen 1999). Mais I’Udanalarnkara semble suivre un schéma assez libre, car dans PK
AS 6A, par exemple, I'’énoncé des strophes est suivi de I'avadana expliquant quand elles
ont été prononcées. Pour bien comprendre comment s’articule notre passage, il faut
comparer les indications métatextuelles insérées dans le commentaire du Cittavarga. La
premiere des citations est justement le passage qui introduit des vers dans notre texte :

sitdr yke postam sle menakdnta wenia poysi tu sirmamem sp taik wi wefia
(Slokanmi : tom endssdliie)nta niake sdrpau-(m)e slokanmine arth aultsorsa tii
ra tansa pdklyau(sso) « L’Omniscient dit successivement un sitra et des
comparaisons. Et a cause de cela, il dit ces deux (strophes). Je [= l'auteur du
commentaire] vais maintenant vous expliquer (ces enseignements), le sens
condensé dans les deux strophes ; écoutez cela de [tout votre] cceur ! » (PK
AS 6E b3 [14ab]).

te Slokanmamts utpatti fiake no wdntre sdarpau-me « Ceci [était] l'origine des
strophes ; maintenant je vais vous en montrer le sens [suit une explication des
strophes] » (PK AS 6C a4).

slokanmamt(s) weiiaw= otpat(t)inta « Jai énoncé les origines des strophes. »
(PK AS 6D b7).

wace slokne sdir(p)au-(me) « je vais vous montrer [le sens] dans la deuxieme
strophe » (PK AS 6K a7).

(fia)ke no Slokne wiintr= aurtsesa (sa)r(p)au'* « Maintenant, je vais montrer
en détail le sens dans une strophe » (PK NS 22 b7).

Le premier point 2 remarquer est que les interventions a caractere métatextuel
d’une premiere personne au subjonctif émanent de I'auteur du commentaire et non du
Buddha. On peut aussi conclure de ces éléments que 'ouvrage est structuré entre strophes
(slok | sloka) et T'origine de ces strophes (utpatti), c’est-a-dire I'occasion ou elles ont été
prononcées. L’auteur ajoute un commentaire détaillé (vistarena / aurtsesa) ou non destiné
a rendre clair le sens (artha /wdntare) que les vers présentent sous une forme condensée
(samksepatas | aultsorsa). Ces catégories sont entierement indiennes, et on peut les
comparer, par exemple, a la définition du commentaire donnée au début de celui des
Theragatha -

idani [...] theragathanam atthavannana hoti. sa panayam atthavannand
yasma tasam tasam gathanam atthuppattim pakasetva vuccamana pakata hoti
suviiifieyya ca. tasma tattha tattha atthuppattim pakdsetva atthavannanam
karissama ti.

« Maintenant [commence] I'explication [litt. la description du sens] des Vers
des Anciens [...]. Parce qu’on dit qu'une exposition du sens est éclatante et

14 Pinault restitue (spa)r(tt)au et traduit « explain », supposant un calque de vrt-, mais puisque dans les
passages de ce type I'auteur emploie le verbe sdrp-, jai préféré restituer ce verbe ici. D’autre part, s’il y
avait eu un signe de voyelle longue, il aurait été visible sur la partie préservée du manuscrit.
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facile a comprendre quand on a fait connaitre I'occasion [ou a été prononcé]
tel ou tel vers, nous en ferons une en faisant connaitre a chaque fois 'occasion
[ol ont été prononcés les vers] » (Th-a, I, 20)".

Ce commentaire lance ensuite chaque récit par la question ka uppatti « quelle est
I'occasion ? ». Quant aux catégories de « condensation » et « en détail », on les trouve
dans une formule répétée souvent dans le canon :

Na kho aham imassa bhoto Gotamassa samkhittena bhasitassa vittharena
attham avibhattassa vittharena attham ajanami. Sadhu me bhavam Gotamo
tatha dhammam desetu yatha "ham imassa bhoto Gotamassa samkhittena
bhasitassa vittharena attham avibhattassa vittharena attham ajaneyyan ti. Tena
hi, manava, sunahi sadhukam manasi karohi, bhasissamiti.

« “I do not understand in detail the meaning of Master Gotama’s statement,
which he spoke in brief without expounding the meaning in detail. It would be
good if Master Gotama would teach me the Dhamma so that I might
understand in detail the meaning of Master Gotama’s statement.” “Then,
student, listen and attend closely to what I shall say.” » (MN, III, 203 ; tr.
Nanamoli et Bodhi 2009, 1053).

Mais ces catégories sont aussi utilisées de facon abrégée dans les commentaires
indiens : ayam ettha sarnkhepo, vittharato pan’idam vatthum paliyam agatam eva « Voila le
résumé, ce sujet est abordé en détail dans le canon » (Th-a, I, 44) ; tatrayam sankhepato
atthavannana « Voici maintenant ’explication succincte du sens » (Pj, II, 29).

Il me semble que cette clarification permet de mieux saisir le sens de la transition
des pada 14ab de AS 6E. On a vu que les termes articulant les différentes composantes du
texte étaient désignés tanto6t par un mot emprunté au sanskrit, tantét par une traduction
tokharienne. Ici sarm doit €tre la traduction de utpatti, ce qui est confirmé par un autre
passage de I’Udanalarnkara qui, bien qu'inséré dans un récit, indique quelle est l'origine, la
cause des strophes qui viennent d’étre citées : klyausa nande #ids sarmmem pidiidikte
slokanma weiia « Nanda heard [that and thought]: “Because of me the Buddha lord told
these stanzas.” » (PK AS 6B b4 ; tr. Pinault dans CEToM). Puisque dans notre texte,
l'auteur a adapté un discours prononcé par le Buddha et donc du point de vue narratif
situé 2 I'époque de Sakyamuni, la phrase tu-sirmamem sp taik wi weiia (Slokanmi) a ici
une valeur conclusive « c’est a cette occasion [le discours qui vient d’étre cité] que le
Buddha a prononcé ces deux (strophes) ». Cela implique que les vers de I'Udanavarga ont
déja été cités, avant le discours et qu’ils ne sont pas préservés dans le texte. En regard, le
pdda suivant annonce un commentaire : « maintenant je vais vous en montrer le sens [qui
a été] condensé dans les deux strophes ». Car sinon, on ne voit pas pourquoi I'auteur
tokharien n’aurait pas cité les strophes directement apres weria poysi. On peut en conclure

15 On trouve dans les commentaires palis une stance qui propose une synthése complete du travail assigné
aux commentateurs : yena yattha yada yasma, vutta gatha ayam imam | vidhim pakasayitvassa,
karissam atthavannanan || « Par qui, ou, quand, pourquoi cette stance a-t-elle été prononcée ? En en
mettant en lumiere la création, nous ferons une explication du sens » (Pj, II, 2).
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que la traduction des strophes se trouvait plus haut dans le texte, au début du chapitre,
puisque 6H commence avec la fin de la septieme strophe.

Néanmoins il reste quelque incertitude car on ne peut €tre certain du texte a
restituer au début du pada, et donc du statut syntaxique de la formule slokanmine arth
aultsorsa. Si c’est une apposition a un objet perdu dans la lacune, le texte annonce un
commentaire des deux strophes de I’Udanavarga. Mais si arth est I'objet de sdrp-, il faut
comprendre que l'auteur cite deux autres stances, différentes de celles de I'Udanavarga,
mais destinées a les expliquer. Quelle que soit donc la solution adoptée, nous avons affaire
a un commentaire des stances de I’Udanavarga et/ou du sitra. De fait le rapprochement
entre les vers de I'Udanavarga et le discours du MA posait plusieurs enjeux
d’interprétation.

1.5) L’interprétation des vers de I'Udanavarga

Si Pon voit bien que 'auteur de I'Udandalarikara a cité ici ce discours des Agama
parce qu’il faisait du theme des vitarka le centre de son analyse, il nous reste désormais a
étudier comment s’articulent la méthode méditative présentée dans le sitra et les vers de
I'Udanavarga. La difficulté est que le sitra aborde les bonnes pensées a cultiver tandis que
les vers semblent considérer tous les vitarka comme menant a la perte de l'esprit, cf.
sthitlan vitarkan atha vapi siksman samudgatan manasamplavartham « Les pensées
grossieres ou subtiles, qui naissent pour engloutir I'esprit ». Dans le commentaire
tokharien, les termes importants semblent donc étre les catégories de « finesse »
(bykaskdnrie) et de « grossiereté » (asawdriiie). On peut alors se demander si elles peuvent
étre identifiées aux deux types de pensées (bonnes et mauvaises) divisé€es par le sitra.

Il serait en effet assez naturel d’identifier les « pensées fines » aux bonnes pensées
du sitra et les « pensées grossieres » aux mauvaises pensées. C’est aussi ce qu’on pourrait
déduire du discours jouxtant le notre dans les deux collections, le Vitakkasamitthana-sutta
« Discours sur I'élimination des pensées (MN 20) et le « Discours sur 'esprit supérieur »
(Zéngshangxin jing % £ 4, MA 101). Ceux-ci proposent plusieurs méthodes pour se
débarrasser des mauvaises pensées. La premiere qui est décrite évoque précisément celle
exposée dans notre discours puisqu’elle consiste a détourner son attention des pensées
mauvaises'® pour se tourner vers les bonnes pensées. Or la version palie propose ensuite
une comparaison avec un charpentier qui remplace une cheville épaisse par une cheville
fine : seyyathapi, bhikkhave, dakkho palagando va palagandantevast va sukhumdaya aniya
olarikam anim abhinihaneyya abhinihareyya abhinivatteyya « Just as a skilled carpenter

16 1l faut toutefois noter que la série de mauvaises pensées citée dans le texte pali n’est pas identique a celle
de notre sttra: fassa tamha nimitta anfiam nimittam manasikaroto kusalipasamhitam ye papaka
akusala vitakka chandipasamhitapi dosupasamhitapi mohipasamhitapi te pahiyanti te abbhattham
gacchanti. « When he gives attention to some other sign connected with what is wholesome, then any
evil unwholesome thoughts connected with desire, with hate, and with delusion are abandoned in him
and subside » (MN, I, 119 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 211). Le parallele du MA ne spécifie pas
quelles sont les mauvaises pensées, cf. MA 101, T 26 (I) 588a9-al2, tr. Minh Chau 1991, 241.
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or his apprentice might knock out, remove, and extract a coarse peg by means of a fine
one » (MN, I, 119 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 211)."7

Cest clairement l'interprétation des vers qu’a faite le traducteur chinois du
Dharmapada cité plus haut, puisqu’il rend l'opposition entre les deux types de vitarka
comme une opposition entre luanguan #L#. « pensées confuses » et zhéngguan iE ¥
« pensées correctes ». Le commentaire qui suit la traduction des vers développe ainsi ces
deux types de pensées :

FraR AL » A A LR VI - AT ABRSLEILE A B - BT SABMKRN - &
ETFE > AFEARELFZFILAT » ARHAT » AURAER > BhEAEL o
« Ce qu’on appelle les pensées confuses, ce sont les pensées de désir, de colere
et d'ignorance. Le pratiquant abandonne toutes ces pensées en pratiquant les
bonnes pensées. Les concentrations des bonnes pensées dépassent les choses
merveilleuses, elles sont honorées parmi les [autres] concentrations ; celui qui

n’est pas un sage libéré des impuretés ne peut obtenir ces concentrations des
[bonnes] pensées » (T 212 (IV) 761c10-14).

Cette interprétation est aussi rendue possible par une interprétation de anugata
manaso uppilava comme signifiant simplement « résultant de I'esprit » si 'on suppose que
le traducteur avait une forme prakrite correspondante. Cest probablement correct pour
anugata : anugatati cittena anuvattita «“en suivant” : produites par I'esprit » (Ud-a, 237).
Quant a uppilava, il a soit été omis par les traducteurs, soit a été compris littéralement
comme « émergeant/ émergence », sachant que les dérivés de ut-plu- ont connu des
évolutions complexes en moyen-indien et que le texte était peut-étre problématique (PED,
153).

Mais d’apres ses autres emplois dans les textes bouddhiques, uppilava (sk. utplava,
cf. BHSD, 126a) signifie « joie, excitation » et est un synonyme de priti (DP, 1, 497). 1l est
en particulier utilis€ pour désigner une joie trop forte et source de trouble, comme celle
du deuxieme dhyana qui doit étre abandonnée pour atteindre le dhyana supérieur : yadeva
tattha pitigatam cetaso uppilavitattam, eten'etam olarikam akkhayati « Because on account
of the presence of delight there is mental exhilaration, and that state is considered gross »
(DN, 1, 37 ; tr. Walshe 1987, 86)'8. On peut donc dégager une autre interprétation de ces

17 L’adaptation en kavya de ce sitra dans le Saundarananda emploie la méme métaphore : anvya
yathanya vipulanir anya nirvahyate tadvidusa narena | tadvad tad evakuSalam nimittam ksipen
nimittantarasevanena |l « As a man, skilled in the job, uses a small wedge to knock out another bigger
one, so as a subject of meditation that had bad results should be driven out by selecting another one »
(XVI, 72 ; tr. Johnston 1932, 96). La version préservée en chinois emploie une comparaison différente
pour ce processus : R LA ~ KL HF > HIF 2@ MPAK MUAFF > BTELE
« Comme un maitre charpentier ou un apprenti charpentier qui prend une corde imbibée d’encre,
I'applique sur le bois, et a 'aide d’une hache tranchante coupe celui-ci de fagon rectiligne » (MA 101,
T 26 (I) 588a14-15). Voir Analayo 2011, 141 et Minh Chau 1991, 241, pour une comparaison des deux
versions.

18 Voir aussi: uwuppilavitan ti kamaiicayam pariggahesu apariccattapemassa —andadinavadassino
tanhasahagataya pitiya pavattiakaro, idha pana dutiyajjhanapiti adhippetd. tathapi sabbaso pitiyam
avirattam, sapi anubandheyyati vuttam. uppilavitam viyati va uppilavitam. dadinavam hi tattha
pakatataram katva dassetum evam vuttan ti dagthabbam. (Vism-mht, I, 185).
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vers selon laquelle les deux catégories de pensées, fines et grossieres, peuvent troubler
I'esprit et doivent &tre éliminées. Clest précisément ce programme que propose le
Pamsudhovaka-sutta, qui compare le moine pratiquant la méditation (adhicittam anuyutta)
a un orfevre qui raffinerait de 'or en en éliminant successivement les différents types
d’impuretés :

evam evam kho, bhikkhave, santi adhicittam anuyuttassa bhikkhuno olarika
upakkilesa kayaduccaritam vaciduccaritam manoduccaritam, tam enam
sacetaso bhikkhu dabbajatiko pajahati vinodeti byantikaroti anabhavam
gameti. tasmim pahine tasmim byantikate santi adhicittam anuyuttassa
bhikkhuno  majjhimasahagata upakkilesa —kamavitakko  byapadavitakko
vihimsavitakko, tam enam |[...]. tasmim pahine tasmim byantikate santi
adhicittam anuyuttassa bhikkhuno sukhumasahagata upakkilesa nativitakko
Jjanapadavitakko anavaniiiattipatisamyutto vitakko, tam enam | ...].

« So too, bhikkhus, when a bhikkhu is devoted to the higher mind, (1) there
are in him gross defilements : bodily, verbal and mental disconduct. An
earnest capable bhikkhu abandons, dispels, terminates, and obliterates them.
When this has been done, (2) there remain in him middling defilements :
sensual thoughts, thoughts of ill will, thoughts of harming. An earnest [...].
When this has been done, (3) there remain in him subtle defilements :
thoughts about his relations, thought about this country, and thoughts about
his reputation. An earnest [...] » (AN, I, 255 ; tr. Bodhi 2012, 335-336)."

Ce sitra est adapté en tokharien dans un autre passage de I’Udanalarnkara, dans le
chapitre du commentaire du Kamavarga. Mais ce passage reste tres fragmentaire et le
développement des idées n’est pas évident a suivre :

(je)sitavanne naus mdske(fica si)p ksa samda(ne) ///

(pelai)ieikne : aultsorsa ka ciampim entsi alokd(lymi) ///

71 kyse sw asaw= omte yare krake wat kdrwerii : ///

(yamornta (.3) palsko) kektseri rekissana krenta : ///

b1 1+ yasa ram no palsko takaric snai (krake) ///

wa-Aitrd krak= animantse : te s(w e)niksate ///

« ... a5 autrefois un moine qui se trouvait dans le Jetavana

... [pour comprendre] .6 la Loi. Je voudrais pouvoir saisir, ne serait-ce que
succinctement, [ce que signifie] étre concentré ...

w71 Ce qui ici est grossier, un galet, de 'impureté ou des pierres ...

19 Cette classification des vitarka et des klesa est reprise en Nidd, I, 387 et 501. Le texte parallele du SA
présente un schéma similaire d’élimination des impuretés (il y a un probleme de texte pour I'intitulé des
impuretés, mais la comparaison qui suit chaque catégorie avec un type d’impureté de plus en plus fin
montre que la classification est la méme que dans le texte pali) : 1) &JA1E « klesa grossiers » : & &
¥ ~ A MR «les mauvaises actions et les vues hérétiques ; 2) &3 « impuretés grossieres » : &K%
A%~ EH «pensée de désir, pensée de colere et pensée de violence » ; 3) 4836 « impuretés fines » :
MER ~ AR~ £ X% «pensée pour ses parents, pensée pour la multitude, pensée pour la
renaissance dans le ciel » (SA 1246, T 99 (II) 341¢8-11).
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... (les actes) .3; bons de (pensée), de corps et d’esprit [chassent ces impuretés

grossieres] ...

[si tu chasses les passions] ... [»1] ton esprit sera comme de 'or, sans
(impureté) ...

w21 ... il doit chasser 'impureté de lui-méme”. Celui-ci [le moine] comprit ce

[discours] ... » (THT 7 a5-b2)

La derniere ligne est une citation d’'une stance de I'Uddanavarga, qui reprend
I'image d’un forgeron éliminant les impuretés du métal®. Auparavant on peut reconstituer
le déroulement du texte ainsi : Un moine méditant au Jetavana connait des difficultés et
souhaite consulter le Buddha ou un moine plus avancé?' sur la « concentration » de I'esprit
(a5-a6) : alokdlymi correspond ici a ekodi (= sk. ekoti) dans le sitra qui est I'état de
concentration atteint par le moine pratiquant I’exercice de purification des passions®. Le
Buddha lui répond par une comparaison tirée du Pamsudhovaka-sutta, présentée sous
forme abrégée (a7-bl) : d’abord la métaphore des impuretés de I'or (ce qui correspond a
santi, bhikkhave, jatarapassa olarika upakkilesa pamsuvaluka sakkharakathala « Bhikkus,
there are gross defilements of gold : soil, grit and gravel », AN, I, 253 ; tr. Bodhi 2012,
335), puis leur application aux souillures mentales a la ligne suivante (qui correspond a la
premiere des catégories du passage cité plus haut). L’esprit devient ensuite comme de 'or
pur (bl). L’exposé est résumé par le vers de I’'Udanavarga ; et le moine comprend le sens
de la « concentration » (b2).

A partir de ce sitra, linterprétation que 'on peut faire des vers que nous avons
cités est que les pensées fines et grossieres réferent toutes les deux a des catégories de
pensées qu’il faut éliminer, parce qu’elles sont issues d’'impuretés mentales (les unes plus
graves que les autres). On passe alors d'un schéma binaire a un processus graduel
d’élimination des pensées. Cest ainsi que le commentaire de I’Udana pali interprete le
premier pada :

tattha khuddati hina lamaka. vitakkati kamavitakkadayo tayo papavitakka.
[...] sukhumati nativitakkadayo adhippeta. fnativitakko janapadavitakko
amaravitakko paranuddayataya patisamyutto vitakko labhasakkarasiloka-
patisamyutto vitakko anavanfiattipatisamyutto vitakko ti ete hi vitakka kama-
vitakkadayo viya darund na hontiti anolarikasabhavataya sukhumati vutta.

20 Uy, II, 10 : anupiirvena medhavi stokam stokam ksane ksane | karmaro rajatasyaiva nirdhamen malam
atmanah || « Graduellement, peu a peu, moments apres moments, le sage doit éliminer ses propres
impuretés comme un forgeron les élimine de I'argent ».

21 Ces vers sont attribués a Sariputra par le Suttanipata (Sn, 186), mais au Buddha par le commentaire du
Dhammapada (Dhp-a, 111, 340).

22 So hoti samadhi santo panito patippassaddhiladdho ekodibhavadhigato na
sasarnkharaniggayhavaritagato « That concentration is peaceful and sublime, gained by full
tranquilization, and attained to unification ; it is not reined in and checked by forcefully suppressiong
[the defilements] » (AN, I, 254 ; tr. Bodhi 2012, 336). Voir aussi le vers correspondant a celui de
I'Udanavarga dans le Suttanipata : kam so sikkham samdddaya ekodi nipako sato | kammaro rajatass’eva
niddhame malam attano 11 « Undertaking what training, (being) attentive, zealous, mindful, would he
blow away his own dross, as a smith (blows away the dross) of silver » (Sn 135 ; tr. Norman 1992, 109).
Ce passage confirme en outre I'interprétation de alokdlymi de Pinault 2017b, 427-8.
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« Ensuite : “grossiers” : vils, mauvais. “pensées” : les trois mauvaises pensées
commengant par la pensée de désir, etc. [...] “fines” : cela veut dire pensée
pour ses parents, etc. La pensée pour ses parents, pour son pays, pour
I'immortalité, pourvue de sympathie a '’égard d’autrui, pourvue [de désir] de
gloire, d’hommages et d’éloges, celle de [ne pas vouloir] étre méprisé, ces
pensées ne sont pas aussi terribles que la pensée de désir, etc. Cest parce
qu’elles ne sont pas de nature grossiere qu’on les appelle fines » (Ud-a, 236-
237).

Le commentaire du MN 19 inclut ainsi dans la premiere catégorie des pensées
mauvaises, et donc a éliminer, a la fois les vitarka fins et grossiers : ekam bhaganti
ajjhattam va bahiddha va olariko va sukhumo va sabbo payam vitakko akusalapakkhiko
y'evati tayopi kamabyapadavihimsavitakke ekam kotthasam akdasim «“la premiere partie” :
J’ai fait un premier ensemble [avec] les trois pensées de désir, haine et cruauté, c’est-a-dire
toute pensée interne, externe, grossiére, fine, qui releve du mal » (MN-a, II, 79)%. Le
commentaire ne précise pas quelles sortes de pensées sont entendues par les catégories de
fines et grossieres, mais d’apres les passages que nous avons vus, il faut probablement
I'entendre en fonction de la gravité des passions auxquelles elles sont liées*. Dans le
Saundarananda, Asvaghosa reprend beaucoup d’éléments des sitra sur les vitarka afin
d’exposer les techniques de méditation auxquelles se livre Nanda ; voir I'analyse détaillée
d’Eltschinger 2020, 138-52. Dans le chant XV, il utilise le canevas du * Pamsudhuvaka-
sitra, et explique qu’il faut éliminer les trois mauvaises pensées (celle de désir, etc.) mais
ajoute aussi les trois pensées mauvaises « subtiles », a savoir jaati « sur la parenté » (30-
41), janapada « sur le pays » (42-51), amara « sur I'immortalité » (52-63)*. Néanmoins,
il modifie en partie la teneur de 'exposé, car chaque mauvaise pensée doit étre éliminée
non pas par une bonne pensée correspondante mais par leur « contrecarrant »
(pratipaksa), c’est-a-dire un exercice de méditation spécifiquement destiné a éliminer ce
type de pensée. Ces « contrecarrants» sont pour les trois mauvaises pensées
respectivement I'(asubha)bhavand « méditation sur 'impur », maitri « bienveillance » et

23 La Yogdacarabhimi interprete de méme la premiere méthode d’élimination des mauvaises pensées
présentées par le Vitakkasanthana-sutta (MN 20) et son parallele a I'aide d’une hiérarchie des différents
types de vitarka : adhicittam prayukta$ cetovisuddhipratipannakah. tasyakusalah kamadivitarkas ca
jaatyadivitarkas cantaraya bhavanti. sa ca trividhah pudgalo mrdumadhyadhimatravitarkacaritabhedat.
« Celui qui se consacre a l'esprit supérieur cherche a obtenir la pureté de I'esprit. Pour lui les pensées
mauvaises, [(1) les pensées grossieres] la pensée de désir, etc. et [(2) les pensées fines], la pensée pour
les proches, etc. sont des obstacles. Il y a trois sortes d’individus selon qu’on les divise entre faibles,
moyens et excellents. » (Delhey 2009, 224).

24 Le sous-commentaire explique : Olarikoti bahalakamaragadipatisamyutto. Tabbipariyayena sukhumo.
« “grossier” : relevant d’une passion sensuelle “épaisse”, etc. ; “fin” : le contraire » (MN-t, II, 67).

25 Ces catégories viennent de SA 410, T 99 (II) 109c4-c6, parallele au Vitakka-sutta (SN, V, 417), et SA
1246, T 99 (II) 341c8-11, parallele au Pamsudhovaka-sutta (AN, 1, 255). Elles sont ensuite reprises
dans les textes d’Abhidharma, comme I'Upadesa, cf. T 1509 (XXV) 234b1-2 ; tr. Lamotte 1944-1980,
I, 1489. Pour les textes de I'’Abhidhamma pali, voir la note de Lamotte, loc. cit.
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karuna « compassion »*. A la fin du discours, pour synthétiser I'ensemble de I'exposé,
Asvaghosa reprend lui aussi la métaphore du * Pamsudhuvaka-siitra :

suvarnahetor api pamsudhavako vihdaya pamsin brhato yathaditah |

Jahati sitksman api tadvisuddhaye visodhya hemavayavan niyacchati ||
vimoksahetor api yuktamanaso vihaya dosa brhatas tathaditah |

Jjahati sitksman api tadvisuddhaye visodhya dharmavayan niyacchati ||

« Just as a man, who washes dirt to obtain gold, first eliminates the grosser
pieces of dirt and then the finer ones for its cleansing and, having cleansed it,
retains particles of gold,

So the man, who has concentrated his mind for the sake of emancipation, first
eliminates the grosser vices and then the subtler ones to cleanse his mind and,
having cleansed it, retains the constituents of the Law » (Saund XV, 66-67 ;
tr. Johnston 1932, 87)

Il y a donc deux interprétations possibles des vers de I’Udanavarga, la premiere
binaire, opposant un type de pensées a l'autre et la seconde graduelle, proposant une
élimination progressive des pensées selon la gravité des passions qu’elles représentent. La
premiere interprétation est soutenue par le commentaire traduit par Zhu Fonian, et la
seconde par le commentaire de I’'Udana pali. Le Dvedhavitakka-sutta est aussi interprété
comme un processus d’élimination graduelle par ASvaghosa et le commentaire pali. En
réalité ces deux interprétations ne sont contradictoires que dans les niveaux les moins
avancés de concentration. Comme l'indiquent le Dvedhavitakka-sutta et son parallele, a
partir d’un certain moment, les vitarka, mémes bons, troublent la concentration et doivent
étre abandonnés”’. Cela correspond d’ailleurs a la péricope canonique des dhyana ou les
deux facteurs mentaux que sont le vitarka et le vicara, sont éliminés a partir du second
dhyana®.

26 Sur la notion de pratipaksa dans les textes de méditation, voir Seyfort Ruegg 1967. Cette notion repose
sur une métaphore d’origine médicale : selon leur tempérament, les individus ont un vice principal
contre lequel un exercice spécial est prévu. Comme image de ce processus, ASvaghosa utilise la
métaphore du Vitakkasanthana-sutta : tad buddhva pratikasena vitarkam kseptum arhasi | sitksmena
parikilena kilam darvantarad iva 11 « You should understand this and should cast out thoughts by their
counteragents, as wedge is driven out from a cleft in a log by a slender counter-wedge » (Saund, XV,
29 ; tr. Johnston 1932, 84).

27 cf.: api ca kho me aticiram anuayato anuvicarayato kayo kilameyya. kaye kilante cittam ithanifieyya.
ithate citte ara cittam samadhimhati. so kho aham, bhikkhave, ajjhattam eva cittam santhapemi,
sannisademi, ekodim karomi samadahami « But with excessive thinking and pondering I might tire my
body, and when the body is tired, the mind becomes strained, and when the mind is strained, it is far
from concentration. So I steadied my mind internally, quieted it, brought it to singleness, and
concentrated it » (MN, I, 116 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 208-9); % & &% » X & & » B2 48
S RETHEAS s FAEAAR > L& —FHFE » A4 F1E 0 o «Si je réfléchis trop, mon corps sera
indolent (?), et donc cela causera des dommages a mon esprit. Je préfére contrdler mon esprit a
Iintérieur, [le faire] résider toujours a I'intérieur, arréter le souffle, et unifier mon esprit pour obtenir la
concentration, et ainsi ne pas causer de dommage a esprit » (T 26 (II) 589b21-23). La legon X est
celle des éditions des Song, Yuan et Ming contre & de I'édition Taishd. L’expression xiwang & & litt.
« aimer oublier ; oublieux » est aussi utilisée dans le MA en 702c26 entre deux expressions pour
« fatigué, épuisé », & » & &EE » SIEAE, ce qui correspond & kayo pi kilamati, cittam pi upahaiiiiati
dans le texte parallele (MN, III, 234).
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A cause du caractére fragmentaire du texte, il est difficile de situer le texte
tokharien entre ces deux lignes d’interprétation. Toutefois plusieurs éléments laissent
penser que le texte tokharien suit plutdt 'interprétation du Chityao jing : 1) dans ce qui est
préservé du commentaire, il n’est pas question des vitarka secondaires, comme
I'attachement a la parenté, mais seulement de division entre deux types de pensées, ce qui
laisse penser que le commentaire a transposé la méthode présentée dans le
Dvedhavitakka-sutta sur le vers de I'Udanavarga. 2) Dans la synthése du discours, qui est
donnée au début du commentaire, le texte tokharien semble plus proche de I'interprétation
de Zhu Fonian : il s’agit de comprendre la finesse et la grossiereté des pensées, et non pas
de les abandonner toutes. 3) lykaskdne est glosé immédiatement apres par le terme de
madllarskdarniie « malléabilité », qui correspond a mrdutva, ce qui dans le Pamsudhovaka
est I'état de I'esprit purifié de toutes souillures apres I'élimination des mauvaises pensées et
que I'on peut diriger a son aise. Il semble donc que les pensées « fines » soient interprétées
comme les pensées qui menent a un état de méditation avancé.

1.6) Conclusion

Ce texte ouvre d’intéressantes perspectives sur la littérature bouddhique en
tokharien, notamment sur son inscription dans la littérature (Mula)sarvastivadin. Il est
impossible de déterminer, en I'état de nos connaissances, si I'Udanalankara est une
traduction d’un original indien ou un commentaire composé par un auteur tokharien.
Néanmoins, notre texte permet de montrer que I’Udanalankara s’appuie d’'une part sur la
premiere recension de 1'Udanavarga, celle des Sarvastivadin, mais que d’autre part, le
commentaire quil fournit combine un emprunt au Madhyama-agama et au
Milasarvastivada-vinaya. Malheureusement, I'explication doctrinale est trop lacunaire
pour déterminer quel usage du discours sur les mauvaises pensées proposait le
commentaire tokharien, mais il est clair que ce sitra a été intégré dans ce texte parce qu’il
proposait une méthode de méditation. Le théme des vitarka, si 'on excepte son role
comme membre du premier dhyana, joue un role marginal dans les traités de méditation
qui nous sont parvenus®. Seul A$vaghosa lui consacre un chant entier dans le
Saundarananda. On pourrait alors se demander s’il n’y a pas une influence spécifique

28 A ce propos, il me semble que I'omission du premier dhyana dans le MA n’est pas une erreur de
transmission comme le conclut Analayo 2011, 140, n. 200, mais peut €tre intentionnelle : elle fait du
développement précédent une méthode qui permet d’atteindre le premier dhyana et de le cultiver. Cet
aspect de la doctrine est exprimé tres clairement par I’ Upadesa : « Les bons vitarka et vicara qui sont de
trois especes peuvent produire le premier dhyana : mais quand on a obtenu le premier dhyana, par suite
des vitarka et vicara qui ont provoqué une grande joie (mahdapriti), la pensée est distraite (viksipta) et
déconcentrée » (T 1509 (XXV) 234b1-2 ; tr. Lamotte 1944-80, III, 1489).

29 Dans le Visuddhimagga, les défauts correspondant aux mauvaises pensées sont opposés a leur antidote
dans la définition de la moralité (Vism, 40 [I, §140]). Les bonnes pensées forment « la résolution
correcte » dans la définition du noble chemin (Vism, 434 [XVI, §86]), et figurent, parmi d’autres
éléments dans la définition de la « force de la méditation calme » (samathabala) (Vism, 605 [XXIII,
§20]). Dans I’Abhidharmakosa la deuxieme série (« subtile ») des vitarka mauvais est présentée comme
la « nourriture » des obstacles d’agitation et de regret (Abhidh-k, 319 [V, 59]). Toutes les deux séries
des mauvais vitarka sont énumérées comme klesa secondaires par YaSomitra (Abhidh-k-vy, 495).
L’Upadesa aborde la classification des vitarka dans un exposé sur les trois sortes de samdadhi, et indique
que les bons vitarka peuvent permettre d’atteindre le premier dhyana, mais doivent étre abandonnés
ensuite (T 1509 (XXV) 234b ; tr. Lamotte 1944-1980, III, 1489).
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d’Asvaghosa sur notre texte, car outre la proximité thématique, le choix de la forme
poétique, cette maniere de reprendre tout en les synthétisant des textes canoniques et des
doctrines d’Abhidharma, semblent influencée par un type de bouddhisme « littéraire »
dont Asvaghosa est le représentant le plus célebre. Enfin, on remarquera que Kumarajiva
dans son manuel de méditation le Discours sur le samadhi de la méditation assise
(Zuochdn sanméi jing %% =k &) reprend précisément le chant XV du Saundarananda
dans le chapitre IV (T 614 (XV) 273b-274c ; tr. Yamabe et Sueki 2009, 19-26), celui
destiné a guérir la personne qui a trop de pensées (dudst rén % & A), C’est-a-dire de
vitarka. 11 parait difficile d’y voir un hasard et si Kumarajiva a repris ce texte dans son
manuel de méditation, c’est probablement parce qu’il était populaire a Kuca.

2) Texte et commentaire

2.1) Texte et traduction

[Mara et le Bodhisattva] (- — — — — | — eua1) Su)m(e)r-sl(e) \ ke(m) waskate mar-
fii(d)ktentsa \ k(a)cc(a) rd(s)kr(e ———7)

(————- 1 — — yukatsi |\ — — .2) Sais)se cimpau-nes spd 1 yaukaii yogyai maiyyatstsai (:)
[8a]

(————-— - | —— — —) w31 — Saisse ket spd | saswe takau (ce)w preke : [8b]
(————-— - - ) (a1 — klate | suddhodanem lantame(m) : [8c]
(bo)dh(l)sat(v)e tme, —(————1———————- ws) + —) aka(lk) spfe} kdtate 8

ri(ne) te we(lite | — — — — — |l ——————— | il R :) [9a]

l(@)nt suddhodanem  lyi(tissa —— i —— — —— ——— | ————— w7 — ) [9b]
(antispur)ss(a)na i klaina w(aipta)r pa(st | kdskauwa — — — — — —————— ) [9c¢]

(— — w1 —— —1 klaina)sa warii(ai) | po saii Samnam(t)s (kawdlie — | taka-ne — ———9)
(————-— i mipydslyfiesse spd \ ma)ntalyiiesse palskalldniiie | po l(yutsate ———:) [10a]
(————-— | —— 31 — ——) 1 iS(e)lm(e)sse palskalyiie no \ sai klaina(mts ma taka-ne :) [10b]
[*Dvedhavitarka-sitral] (- — — — — i pudridikte Slek te | yatk= \vs) a)klaslyemts taiknesa i |
mdskemane s(a)mani : [10c]

(————-— i ——Sdrsawa i ines vs) i)stak mdkte auspa | vitarkdnta tsan(k)a(m-i k.se 10)

(su no palskaliie | sporttotrd sdn anm \ awelyek) p(o)ntd(m) miydstsisco i kausenta n(o)
ais(a)miie : [11a]

a-(————i————- 1 palskaliienta yaywtd)ssawa \ proskai cemmem lkasserica : [11b]
mdkte kewi (—1 — — —— — P————= proskai) (6e a1 1 sarmds kewi sranken-ne : [11c]
ramer sw asan-me | sarme slanktd(r)-n(e) | pr(o)sk(ai) lk(a)ssd(m tuntse sarmtsa
waipe)ccentse () mussalyrie 11

mant ds yolaina | palskalyiientamem i proskai lka(ssim watkawa spd | wlawa)tsi (.3) tom
(pa)lskone : [12a]

k.ce k.ce samane | plaskam sekarifie | tak(a) s t(a)k(a) rd(skre palsko | cpi nme) s tir-ne
palskalyfies (:) [12b]

(s)it no samane \ ma tsdlpau westdr | pal(s)kal(yi)e(nta k.se ma arsku | teki) (.s) ktsaitsiie
wariiaimem : [12c]

ce nesalyiiesa | mdskemanentse i tsink(a)-n (k.se ksa palskaliie) i (.6 Sdrsawa-ne mdkt=
auspa 12

se fii palskalyiie | ma san miydstsisc | (ma alyenkdmts miydstsi spd (a7 1 ai)Sam(ii)ene
tsdmserica : [13a]

mant snai mantalyiie | snai (m)iydssdl(yie) \ pal(skaliienta tom yolaina | fiditkare-ii tne) v
pdilskomem : [13b]
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ce klautke<sa> nids | e(m)ske ompostim | dhyananma slek abh(i)ji(dnta | — — — — ersamai)
[13¢]

(Stwara e)mpremnma w2\ auspa lyakawa i tsdlpa-n palsko kleSanmamem | yonwa ik(e)
<poySiniie 13>

[Commentaire] <siitir yke> postim v3 1 sle menakdnta | weiia poysi tu-sdrmamem sp
taik wi wena (Slokanmi) [14a]

(arth no k.se ste endssdliie)nta | iake sdrpau-(m)e i Slokanmine arth aultsorsa | tii ra tansa
<pdk>ly<au(sso)> [14b]

(asawiie lyka)skiie vs) | vitarkdntamts tom | yne$ yamalyiie akwatsdiiiie | mdllarskdriie
pdlkormem : [14c]

(aiSamoii tme kwri) 1vs) | Ynes tom mdiskemtrii | istak campem putkatsi péist”’ | k.se ksa
tsanka-n vitark ke 1(4)

(aknatsaii no kwri) 7 1 ines mdskentdr | ma sp kdrsnantrd klesdampa se | k.se ksa tsdn(k)a-
i pals(k)aly(ii)e (:) [15a]

(——<di-—7ic- i kusS(e) putkam tom e | jq1anasa>we k.se ma campe(m) —i ——————— 2)
[15b]

(————-— P———— | —— — —(tai () Vi)tarkdric | asawe (wat) <lydkas(k)e :> [15c]
<asai spdrko(sam)ts | [-> — — — — 1 — — — (paws)ls)k(a)lyiienta | enkasli — — ——(15)
(————— - i ——— —(palska)slyii(e)nta | pa(ls)ko a- — — — - (:) [16a]
(————-— P———— i ————(ynes s) ya)m(a)slyiie | wintr= a- — — — — — (:) [16b]
(————-— P ————= i —— — — (ais)emw= eprete | papassu sle ———(:) [16c]
(————-— P———— P ——————— 7] — 1 pds(t) mdr(s)etdr sain i(me 16)

(————-— P ————= |——————— i —— b1y ~tdr san kr(e)nt yakne : [17a]

ki- (————1————— |———————— |- (yta)wayr(i)sa : [17b]

tom palskalyiienta | (— ———— | ———————— |——————— ) [17c]

-) w3y — 7ic lakle sam \ ka- (-——1 ———————— —————— 17)

(— =) 4y aiSaumye i ()yk(a)skan=a- (——1 ———————— f—————— :) [18a]

(— — widstsapsin)m(a) |+ ma wasdastd(r-me) | —— — — — — — — | —————— ) [18b]
(— o) rdt)kwarem: ydllomssem ya(kwem | — — — — — — — — —————— :) [18c¢]
(—————— )+ w7 (la)kle warpanatdar | (- ——————— f——— 18)

[Mara et le Bodhisattva] ... su.1; La terre [et] le mont Sumeru tremblérent a cause du
dieu Mara, il se réjouit grandement ... (7)

... Je serai capable (de conquérir le monde?) grace a ma supériorité en capacité et en
puissance (?) [8a].

... et le monde, dont je serai le maitre a ce moment [8b].

... a4 Il [Mara?] apporta [des fausses nouvelles?] de [chez] le roi Suddhodana [8c].
Le Bodhisattva alors ... [a5] répandit ce souhait 8.

[1l y eut] cette rumeur dans la ville... ¢ ... [9a].

(1l a fait tomber) le roi Suddhodana ... (7 [9b]

Les femmes (du gynécée sont dispersées) au loin ... [9c]

w1 --- (1l y eut assurément un massacre) de tous ses parents, a commencer par ses
femmes... 9.

... 2 (il élimina) toute pensée de malveillance (et de violence) [a I’égard de Devadatta?]

... [10a]
... p3) ensuite, (il n’eut plus) de pensée de désir pour ses femmes [10b].

30 IOL Toch 568.a bl : /// — p- putkatsi pdis(t) ///. Peyrot lit -s- pour le premier aksara de la ligne.
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[*Dvedhavitarka-siitra] ... (le Buddha enjoignit) 4 a ses disciples : « alors que je
demeurais ainsi, 6 moines, [10c] ... (je discernai) ;s selon leur vraie nature les vitarka
aussitot (qu’ils m’)apparaissaient. (10.)

“(Cette pensée conduit) a nuire (2 soi-méme, a autrui), e a tous, [et] est destructrice de la
sagesse.” [11a] ... j’ai maitrisé (les pensées) [»7; en en voyant le danger. [11b] De méme
que les vaches ... ; sea17 les vaches nourrissent sa (crainte) (?) a 'égard du grain [11c] ; [le
bouvier] les guide rapidement ; son grain “tire” [= pousse] (?). [Car] il voit le danger [et]
la privation () de richesse (causés par cela). 11.

De méme, moi, je voyais le danger [venant] des mauvaises pensées (et j’ai décidé de les
contrdler) (.3 dans [mon] esprit [12a]. Quel que soit [I’'objet] auquel un moine pense
continuellement, assurément (son esprit) (.4 est fortement incliné vers [cette] pensée
[12b]. Et, ([tant qu’]il n’a pas abandonné) les [mauvaises] pensées, on ne dit pas qu'un
moine est libéré de la maladie .5 et de la mort, etc. [12c]. Lorsque je demeurais dans cet
état, (quelle que soit la pensée) qui m’apparaissait, (. je la connaissais telle qu’elle était en
réalité. 12.

“Cette mienne idée [ne conduit] pas a me nuire a moi-méme (ni a nuire aux autres), .7 [et
me] fait croitre en sagesse” [13a]. Ainsi I'idée de non-colere, de non-violence (chasserent
alors toutes les mauvaises idées) 1) de (mon) esprit [13b]. De cette maniere, moi, (j’ai
obtenu) graduellement les dhyana et les abhijiia ... [13c]. ) J’ai vu réellement les
(quatre) vérités, mon esprit a été libéré des souillures, et jai atteint le lieu de
I’Omniscience ». 13.

[Commentaire] L’Omniscient ;3 prononga successivement un siitra et des comparaisons.
Et a cette occasion, il a dit ces deux (strophes) [14a]. Je [= auteur du commentaire] vais
maintenant vous expliquer (ces enseignements), le sens [qui a été (?)] condensé en deux
strophes ; écoutez cela de [tout votre] cceur ! [14b]

“Comprendre la grossiereté et la finesse 5) de ces vitarka” : ayant vu [leur] dureté [et] leur
douceur [14c], (alors les sages, quand) ;) ceux-ci se manifestent, peuvent tout de suite les
diviser, [en se demandant :] « Quel est donc le vitarka qui nait maintenant en moi ? » 14.
(Mais les sots, [quand] 17 [les vitarka]) se manifestent, ne les discernent pas [en se
demandant :] « Quelle est donc la pensée qui nait en moi accompagnée de klesa ? » [15a].

... Ceux qui divisent ces [pensées] (6., grossicrement [et] ceux qui ne le peuvent pas ...
[15b]
...ja21 ces deux vitarka, le fin et le grossier [15c¢].
... des ... aux [mauvaises] disposition[s] détruites ... (.3 ils doivent saisir les pensées ...
(15).
... 14y Uesprit ... les pensées ... [16a]

. a5 la compréhension ... sens ... [16b]

. a6 Sage, attentif et controlé ... [16c]

. a7 [le sot] oublie sa propre conscience (16).

. 17 [le sage] ... son bon comportement [17a].
... zy sur le [bon] chemin ... [17b].
Ces pensées ... [17c]
b3 cette douleur-la ... les deux (vitarka) ... (17).
b4 la sagesse ... fines ... [18a]
... vs; [le sage] ne (les [= les pensées]) habille pas (de vétements [trompeurs]) ... [18b]
... 1ve; [le sage contrdle] les chevaux violents des sens ... [18c]
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... p7 [le sot] éprouve de la douleur ... (18).

2.2) Commentaire suivi

[Mara et le Bodhisattva] (- — — —— | —eran su)m(e)r-si(e) | ke(m)’' waskate mar-
fi(di)ktentsa® | k(a)cc(a)” rii(s)kr(e — ——7)

(————— | — — yukatsi | — — ) Sais)se ciimpau-nes spi®* | yaukaii yogyai®® maiyyatstsai (:)
[8a]

(————- | ——— | — — — —) (3] — Saisse ket spdi | saswe takau’® (ce)w preke 77 [8b]
(————— P P————— ) a1 — klate | Suddhodanem lantame(m) 7° [8c]
(bo)dh(i)sat(v)e me”® | —(————1 ——————— — sy + —) aka(lk) spfe} kctate® 8

... euan La terre [et] le mont Sumeru tremblerent a cause du dieu Mara, il se réjouit
grandement ... (7)

31 P.:—[p]l(-) k(-). Le trait vertical de I'aksara au bord du manuscrit appartient certainement a un <m->,
car deux traits perpendiculaires y sont rattachés a gauche. On voit un point au-dessus de 'aksara <s/pl>,
qui ne peut que appartenir a un <r->, et, au-dessus de I'aksara <k->, un départ de vocalisation,
probablement <-e>.

32 P.:nalkte] tsa.

33 P.:[w](-)(-) [cc](-). La lecture <wa> est impossible car on voit assez nettement la « queue » verticale
d’un <ka>.

34 P.: past.. La premicre lettre est trop aplatie pour étre <pa>. Il s’agit plutdét d’'un <§a>, parce que les
deux boucles supérieures sont de hauteur inégale, une particularité qui ne se trouve que dans cette lettre,
ou éventuellement dans <ya> qui serait partiellement effacé. Pour le deuxieéme aksara, il s’agit d’'une
ligature avec virama se terminant par <-t.> ou <-p.>. La lecture de l'aksara supérieur est tres
incertaine. Restaurer une finale -s¢ est problématique a cause du §d- qui précéde, c’est pourquoi on
préférera la lecture de la particule spd en virama apres une désinence d’allatif.

35 P.:[y](-) [ficai], restitué en yneficai. Néanmoins le premier aksara ne comporte pas de trace d’élément
en ligature. <fia> ou <ya> peuvent étre envisagés, avec probablement un signe de vocalisation <-0> ou
<-au>. Quant au second aksara, il s’agit d’'une ligature, qui se termine probablement par <-y>. La partie
supérieure est d’interprétation difficile. Une lecture <fia> supposerait que les deux traits obliques soient
paralleles, alors qu’ici ils convergent I'un vers l'autre en direction du bas. Les seuls aksara présentant de
telles caractéristiques sont <ga> et <§a>. Comme il n’y a pas de trait intermédiaire, <ga> est le plus
probable. On proposera donc, avec précautions, la lecture suivante : [yogyai].

36 P.: [ka] [k](-)ai. Le premier aksara n’est pas assez élevé pour &étre <ka>, les deux jambages inférieurs
légerement convexes suggerent assez nettement <ta>. De plus, on apercoit les traces d’un signe de
voyelle longue. Quant au second aksara, sa vocalisation semble comporter trois traits, d’ou la lecture
[ta]k[au].

37 P.:(-) w-e. en-dessous du <wa>, en ligature, on voit une lettre qui ne peut étre que <pa> ou, moins
probablement <sa>. Bien que la partie droite du <wa> soit abrasée, on ne peut lire <la> car dans ce cas,
I'aksara en ligature serait placé davantage a droite. Comme les seuls termes qui comportent le cluster
wp ou ws sont wseriiia « résidence » et wpelme « toile [d’araignée] », il faut supposer que <w> est la fin
d’un mot précédent, probablement, en TB classique, cew. Comme d’autre part, il y a une trace d’un trait
recourbé orienté vers la gauche sous le <pa>, on peut alors lire la locution fréquente cew preke.

38 P.om. .

39 P.[1]- -ta(-) s[a] [kt]e [k]e, restitué en I(an)tii(mt)s akteke. Etant donné son orientation assez verticale, le
deuxiéme aksara est <dha> plutét que <ta>, ce qui entraine la restitution de bodhisatve, ce qui
s’accorde parfaitement avec les traces d’aksara visibles ([b]-dh-s[d]te t[n]e), exceptée la barre verticale
au-dessus de <bo>, qui doit appartenir & une surimpression.

40 P.:ra aus(p)a —nate. Du premier aksara, il ne reste que la téte mais il s’agit probablement d’un <a> ou
d’un <a>, car celle-ci est trop grosse pour appartenir a un <ra> et n’est pas terminée par un trait fin
comme celle du <ma>. L’aksara suivant est soit <ka>, soit <na> pourvu d’un signe de voyelle longue et
d’un trait de virama, et est suivi d'un Fremdzeichen perdu dans la lacune (<ca> et <fia> sont exclus car
deux points seraient visibles). Ensuite, on lit <sp-> ou <ss>, et enfin, assez nettement <ka>. Je
proposerais donc la transcription suivante : afk/nja- s[s/p]- kdtdate.
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... Je serai capable (de conquérir le monde?) grace a ma supériorité en capacité et en
puissance (?) [8a].

... et le monde, dont je serai le maitre a ce moment [8b].

... 141 11 [Mara?] apporta [des fausses nouvelles?] de [chez] le roi Suddhodana [8c].
Le Bodhisattva alors ... [a5] répandit ce souhait 8.

Commentaire Cette premiere strophe raconte le combat de Mara et du
Bodhisattva, et semble faire allusion a une rivalité pour la domination sur le monde.
D’apres le texte ol a probablement été puisée cette version du récit, Mara « tente » le
Bodhisattva en lui insufflant de « fausses nouvelles » afin de le détourner de sa

détermination a obtenir I'Eveil (voir introduction, §1.3, p. 83).

(su)m(e)r-sl(e) ke(m) waskate Dans la 1égende du conflit avec Mara, la terre
tremble pour témoigner en faveur du Bodhisattva. Pour I'association avec le tremblement
du mont Sumeru, voir : kodyidnma sumernta naittare po wa(skate) « dix millions de
Sumeru s’écroulérent et tout trembla » (THT 274 b6) ; s(u)mer-s(a)le naittassasta « tu as
fait tomber le mont Sumeru » (THT 297.a b5).

yogyai Si cette lecture est correcte, on peut l'interpréter comme I'obl.sg.f. d’un
adjectif yogye* emprunt au sk. yogya « useful, serviceable, proper, fit or qualified for,
able or equal to, capable of » (MW, 858a). Dans le cas d’'un emprunt au sk., on pourrait
attendre un adjectif indéclinable, mais certains cas d’emprunts intégrés a une déclinaison
tokharienne sont attestés, comme bauddhe* (obl.sg. en THT 401 a3, nom.pl. THT 425
bl, obl.pl. en THT 429: a3), du sk. bauddha « relatif au Buddha » et dvadasarnke* (obl.sg.
en THT 401 a3), du sk. dvadasanga « ayant douze membres ».

yaukaii La lecture est slire, mais problématique. Pinault propose de l'interpréter
comme le causal d'un nom yauk* ou comme un adverbe. Adams (2013, 557) traduit
« force » (si « yuka- « vaincre, conquérir ») ou « custom » (si « yaukka- « utiliser »).
Mais comme le note Pinault, 'absence de géminée rend le second rapprochement peu
probable. De plus, le verbe yuka- est évidemment utilisé dans les textes tokhariens quand
il est question de la confrontation avec Mara :

sritkaliiesse Slek nicikcye spd mar lant yitkoym snai lyipdr

« May I also completely vanquish Mara, the divine king of death » (PK AS
NS 32 a2 ; tr. Pinault dans CEToM)

sne skekk ats taryak sik pi koris kotrdmtwa mar-ndktes ratdk yukords
« I have [also], without effort, defeated the army of the god Mara [consisting]
of 36 times 10 million family members » (A 17 a4 ; tr. Fellner dans CEToM)

Il est donc probable que yaukaii soit une forme d’un nom verbal de cette racine. Si
cette forme est un causal, le nominatif ne peut étre que yauk* et non yauka* comme le
suppose Adams. Quant a la signification, on pourrait penser a « armée » mais la version
spécifique que suit notre récit ici ne fait pas mention de 'armée de Mara. De plus, il existe
déja un terme pour « armée », qui est retke, et qui est précisément employé dans ce
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contexte. De plus, on attendrait plutét I'emploi d’un instrumental dans ce cas. Par
conséquent, on traduira par « supériorité, victoire », ce qui convient mieux pour un nom
d’action. Comme parallele pour un « nom-racine » en tokharien (du moins en apparence),
voir sak* « séjour », a coté du verbe saka- « rester » (Adams 2013, 743).

aka(lk) sp{e} kdtate En réponse aux intimidations de Mara, le Bodhisattva réitere
ici probablement son veeu d’obtenir la bouddhéité, ce qui correspond bien a aka(lk) qui est
la restitution la plus probable pour le début de notre passage. Quant a I'interprétation du
verbe, parmi les différents verbes associés dans des collocations avec akalk (rita-, kén-,
fidisk-, tsdnkda-), seul kdn- pourrait convenir, si on lisait kdnate, mais son participe passé
kekenu présuppose un prét. III qui est incompatible avec cette forme. Il est donc plus
probant de lire kdtate, une forme poétique de ktate, le prétérit du verbe kdta- « semer »,
avec préservation de la syllabe initiale. Je n’ai pas pu trouver de parallele a I'expression
akalk kdta-. Néanmoins, kdta- est employé dans des métaphores, comme dans Stasta
Satkalye perneriiesai onolmets « tu as semé la semence de la gloire pour les étres » (THT
203 b2). D’autre part, a coté des formules fixes signalées plus haut, on connait quelques
variantes, qui laissent penser qu'un certain degré de variation était possible : poysiai=
akalk preficam sek « portant toujours en soi le souhait de 'Omniscience » (THT 228 a4,
voir aussi 229 a4).

Quant a sp{e/, il s’agit d’'une correction conjecturale. Les autres possibilités
d’interprétation seraient le démonstratif ssu, avec redoublement de I'initiale, ou bien sswa,
une forme syncopée metri causa de saswa, le vocatif de saswe « maitre ». Le probleme de
la premiere interprétation est qu'il n’y a aucune occurrence d’un démonstratif
nom.sg.masc. avec doublement de la consonne initiale, et de la seconde est qu'on ne
comprendrait pas 'emploi d’un verbe a la troisieme personne suite au vocatif.

ri(ne) te we(liie" | — — — — — | —— P ——— e ————2) [9a]

l(a@)nt” suddhodanem | lyi(tissa® — -} —— ———— —— - w7 — ) [9b]
(antispur)ss(a)na™ | klaina w(aipta)r péi(st® | kiiskauwa — — — — — R ) [9¢]
(—— w11 —— —1 klaina)sa warfi(ai) | po sain Samnam(t)s (kawdliie — | takda-ne ————9)
(————— | mipayydislyfiesse spd + ma)ntalyfiesse® palskalléifiie | po I(yutsate — ——:) [10a]
(————— i —— 3 — ——) 1 iS(e)lm(e)sse palskalyiie no | saii klaina(mts ma taka-ne :) [10b]

[1l y eut] cette rumeur Qans laville... ) ... [9a].
(Il a fait tomber) le roi Suddhodana ... .7 [9b]

41 P.: di(ndim) newe. Le premier aksara est plutdt <ri>, car les traces d’encres en-dessous de la lettre
appartiennent a la ligne suivante, et apres la lacune, étant donné I'orientation assez verticale de la lettre,
je préférerais la lecture <te>, méme si I'alternative <ne> est aussi envisageable.

42 P.:[l]-. On peut deviner un <ta> au-dessus de 'aksara <Su>. Une autre possibilité serait de lire <ca>,
ce qui donnerait la restitution lac « il alla ».

43 P.: le. Le trait horizontal au-dessus de la haste du <la> appartient a un <-1>, et non a 'aksara de la
ligne précédente. De plus les traces d’un aksara en ligature sont visibles <ya> ou <pa>.

44 P.: —. Les traces d’aksara, bien qu’infimes, évoquent <ssa>, qui est attendu ici, a cause du petit trait
recourbé vers la droite.

45 P.: pha.

46 P. : rwaliiesse.
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Les femmes (du gynécée sont dispersées) au loin ... [9c]

i --. (1l y eut assurément un massacre) de tous ses parents, a commencer par ses
femmes... 9.

... 2 (1l élimina) toute pensée de malveillance (et de violence) [a I’égard de Devadatta?]

... [10a]
... p3) ensuite, (il n’eut plus) de pensée de désir pour ses femmes [10b].

Commentaire Il s’agit ici de la partie la plus dégradée du manuscrit, ce qui en
rend linterprétation assez difficile. D’apres la mention des femmes (klaina) et de la
parenté (saii Samna) du Bodhisattva, la neuvieme strophe doit probablement relater le
contenu des mauvaises nouvelles que colporte Mara : kimartham bhavan nisanno
vatisthate; kapilavastu nagaram devadattenavastabdham; antahpuram vidhvamsitam;
été prise par Devadatta. Votre harem est détruit. Les Sakya ont été tués ». Toutefois le
discours ne semble pas €tre mis dans la bouche de Mara, comme dans le texte du
Sarighabhedavastu. On trouve un réfléchi dans le texte tokharien dans sa7i samna®’, et plus
loin dans sani klainamts, mais il vaut pour les trois personnes en tokharien, on ne peut
s’appuyer sur cet élément pour déterminer la situation d’énonciation.

Les deux derniers pada [10ab], puisqu’ils introduisent les termes de palskaliie =
vitarka, doivent décrire la réaction du Bodhisattva a I'annonce faite par Mara. La pensée
de désir est rapportée aux femmes du Bodhisattva comme dans le texte du
Sanghabhedavastu : tatra yaSodharamrgajagopikasu «La pensée de désir fut pour
Yasodhara, Mrgaja et Gopika ». Comme les deux pdda suivants sont le début du sitra, il
faut supposer que le rédacteur tokharien a contracté la manifestation des mauvaises
pensées avec I’élimination de celles-ci.

ri(ne) te we(liie) Restitution conjecturale, litt. « ceci est le discours [qui est dit]
dans la ville ». Cette phrase pourrait se rapporter a Mara qui donne de fausses nouvelles
au Bodhisattva. D’apres le texte parallele, on attend une fausse rumeur selon laquelle
Devadatta a pris la ville de Kapilavastu. Les autres possibilités seraient, pour le début de
pada : rintsate « il quitta » ou ritate « il désira/rechercha ». D’apres le metre, we débute un
mot de deux syllabes, ce qui permettrait d’envisager aussi: were « odeur », werke
« chasse », wer « hostilité », weta « combat », weria « il dit ».

lyi(tissa) On attend ici une forme verbale. L’initiale /yi-, permet d’envisager de
restituer une forme des verbes suivants (Malzahn 2010, 845-51) : lik(a)- « laver » (prét. 1
laikate), lita- « tomber, se détourner de » (prét. I lita) , litk(a)- « enlever » (prét. III
laitkar, part.prét. litku?), lipa- « rester » (prét. I lyipa), liy(a)- « essuyer » (prét. III dans
leleyu). Parmi ces verbes, seul lita- semble convenir ici, mais ce verbe a un sens intransitif,
alors que l'oblique suddhodanem demande un verbe transitif. Il est néanmoins possible de
postuler un paradigme de causatif pour ce verbe. Le prétérit du causatif du verbe lita-
devrait étre *laita (prétérit « fort », d’apres la regle du TEB, I, 176, § 300), mais une telle

47 Comme saii Samna est une expression figée pour la « parenté », il est possible que le réfléchi de la
troisieme personne soit toujours utilisé dans ce contexte.
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forme serait incompatible avec la paléographie. C’est pourquoi, j’ai postulé ici un prt IV
(normalement réservé aux voyelles a vocalisme 4, &, o, etc.), car il existe des exceptions a
la tendance identifiée dans le TEB : les causatifs des verbes tim-, nitt(a), pdk-, stam-
forment un prét. IV, cf. Malzahn 2010, 215.

(antispur)ss(a)na klaina w(aipta)r pi(st kdskauwa) L.a mention des femmes nous
laisse penser qu’il est fait allusion ici a la fausse nouvelle concernant la destruction du
gynécée (antahpuram vidhvamsitam). La restitution de antispurssana est relativement siire
car elle est garantie par la métrique et par le texte parallele ; voir-aussi : (antis)purdssana
klainampa rahulem palkasi yaliiessai sewisa « au prétexte d’aller voir Rahula avec les
femmes du gynécée » (THT 109 a6). La restitution de waiptar est particulierement
indiquée ici puisque cet adverbe est employé pour indiquer la dispersion. Il appelle a son
tour la restitution dans la lacune du verbe kdska- « répandre, disperser », qui correspond
exactement a vidhvams-. Pour 'association de waiptar avec kdska-, voir koklentse waiptar
pwenta kdiskante « les rayons du char brisés en morceaux » (THT 5 a2) ; kdskanriitir-ne
waiptar asce po lykaske « sa téte entiere fut brisée en petits morceaux » (THT 22 b5).

(klaina)sa warii(ai) po saii Samnam(t)s (kawaliie — takda-ne) Le seul terme
préservé saii Samnamts « ses gens, ses hommes » suggere que cette phrase fait allusion aux
Sakya du texte sanskrit. L'expression saii Saumo n’a pas toujours été bien comprise
(Adams 2013, 709, la déclare « ambigué »). Elle correspond dans le vocabulaire
bouddhique au sanskrit jiafi et au pali 7iati « la parenté » (matito pitito ca sambandhanam
«connexion de cOté paternel ou maternel », Pj, I, 208). On peut établir cette
correspondance dans les passages ou ce terme intervient apres la parenté proche : patdri
takare-n s, suwa tkatdrii slek saii sSamna « 1ls [les étres du monde] furent [tous] mes peres,
mes fils, mes filles, et mes parents » (THT 220 a3) ; po sdp sdn Samna sdsuwa klai(na)
« et toute sa parenté, ses fils, ses femmes » (THT 138 a4). Dans un autre passage, ce
terme s’oppose a « ami », comme c’est le cas pour le terme 7ati dans le canon pali :

(wa)smomts ma perak appamat po saii sSamnamts « n’ayant plus la confiance
de ses amis, méprisé par toute sa parenté » (THT 14 al).

mittamaccanam denti fiatisalohitanam denti «ils donnent a leurs amis ; ils
donnent a leurs parents de sang » (Vin, III, 88 ; voir aussi DN, III, 320, etc.)

Il est donc probable qu’il soit fait ici allusion aux Sdkya qui sont les parents du
Bodhisattva*, et 'on pourrait restituer klaina parce qu’aucun nom de parenté ou nom
propre ne pourrait convenir (on attendrait -rsa ou -tsa). On pourrait interpréter la phrase
comme une allusion au meurtre des Sakya ou comme une affirmation de Tattitude de
détachement du Bodhisattva a I'égard de ses liens familiaux. La seconde interprétation va
de soi dans un contexte bouddhique®, mais puisque les deux pada précédents semblent

48 Une autre possibilité serait quil soit fait ici allusion au vitarka «fin» portant sur la parenté
(jaativitarka).

49 Voir : klinassim saii Samna rintsi « il faut abandonner ses parents » (THT 8 a2); saii sa(mnane)
trenika(lwa) « les attachements pour ses parents » (THT 47 b8) ; sdrifiem Samnamnts endlyiie ma spd
pdlkos mdiskentrii « ils ne considérent plus I'attachement pour leurs parents » (THT 295 a5).
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plutdt rapporter les mauvaises nouvelles de Mara, et que ce pdada est le dernier de la
strophe, il parait plus cohérent de supposer quiil s’agit d’une allusion au massacre des
Sakya.

[*Dvedhavitarka-sitra)] (— — — — — i pudridikte Slek te | yatk= \vs) a)klaslyemts taiknesa i |
mdskemane s(a)mani : [10c]
(————-— | — — Scirsawa | ines s, i)stak méikte auspa | vitarkéinta® tscin(k)a(m-ii k.se 10)

... (le Buddha enjoignit) »; a ses disciples : « alors que je demeurais ainsi, 6 moines,
[10c] ... (je discernai) sy selon leur vraie nature les vitarka aussitot (qu’ils
m’)apparaissaient. (10.)

Commentaire Ces deux pada sont le début du discours correspondant au
Dvedhayvitakka-sutta puisqu’ici apparait pour la premiere fois une premiere personne, ce
qui est confirmé par une analyse plus précise du texte.

(pudiiiikte Slek te yatk= a)klaslyemts taiknesa iii miskemane s(a)mani Le texte
préservé est au premier abord déconcertant, car on ne saisit pas quels sont les rapports
syntaxiques entre les disciples, le locuteur et les moines. Mais cette phrase s’éclaire si on
I'interprete comme le pendant de la premiere phrase du corps du sitra : tassa mayham,
bhikkhave, evam appamattassa atapino pahitattassa viharato uppajjati kamavitakko. Ici
taiknesa correspond evam, fii & mayham, mdskemane a viharato, et samani a bikkhave. Le
texte reprend probablement plus loin cette formule ce nesalyiiesa mdskemanentse tscnk(a)-
i en 6E a5 [12d]. Par conséquent aklaslyemts doit appartenir au verbe de parole
introduisant le sifra. La restitution proposée ici reprend la formule de cléture de sitra
préservée dans Slek te yatka pidriidikte Sariputri (prasdinne) «le Buddha prescrivit ceci a
Poccasion (de la question) de Sariputra » (THT 274 b5). Le verbe wiitka- signifie a
proprement parler « enjoindre, prescrire » et est souvent employé dans le Vinaya,
précisément avec akalysalye : paiiikte [...] tek akalysalyemts yatka «le Buddha [...]
prescrivit cela a ses disciples » (THT 1108 a2 ; voir aussi THT 1106 al ; THT 560 al).

(Sdrsawa ines i)stak mdkte auspa vitarkinta tsin(k)a(m-ii k.se) 1l parait peu
convaincant pour la compréhension du texte de faire porter la locution mdikte auspa « en
vérité » sur le verbe tsdrnka-, car celui-ci correspond a upa-pad- dans le texte pali qui ne
désigne que la naissance des pensées. Cette locution porte donc plutdt sur un verbe
signifiant « connaitre » et perdu dans la lacune, ce qui est confirmé par tsdnk(a)-ii (k.se
ksa palskaliie) Sdrsawa-ne mdkt= auspa (6E a5-a6 [12d]). C’est pourquoi j’ai ajouté un
relatif k,se afin de permettre de comprendre la relation entre les deux verbes (un participe
passé tsdrnkos ou un participe présent *tsdnkemane sont incompatibles avec la voyelle -@).

mdkte auspa La formule mdkte auspa litt. « comme vraiment », qui est attestée
aussi en PK AS 6E a6 [12d] correspond au sanskrit yathabhiitam «en vérité,
conformément a son essence ». C’est ce que permet de montrer le texte bilingue THT

50 P.: vitarkamts. Pas de signe d’anusvara visible.
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527. Ce texte correspond en effet au SA 189 et a son parallele pali I'Ajjhatta-
aniccanandikkhaya-sutta. A Taide de ces textes, on peut reconstruire le recto ainsi :

wy /7 (a)rare \| || Aake /// /// (auna)stir wentsi || avadhatsva Srotram * psaina(r)
kl(autsai) /// 2 /// caksuranit(yatam yathabhiitam samanupa)Syata  ekantse ma
sekatsdfiie sp(d mdkte auspa palkas © — — — — — — — — — — — — ] =) u(————*
caksum) bh(i)ks(o)r yoniSo manasi kurva(to < ek samanentse pa)lskone
yamaskemanentse * caksuran(ityatam ca yathabhiitam samanupasyanto
ekapant)s(e) ma sekatsaniie sp mdkte auspa lkdaskemanentse (¢ yah ca)ksusi
cchanda(raga) * (k).s(e ekne fiya)s yaso ® sa prahin(ah * su wikau * yatha Srotram
ghranam jihva kdayo maypsinah ) mdant(ra)k(k)a klautso meli ka(ntwo) kektserie palsko
e abhij(ii)e(yam °) ineS kdrsanalle * parijiieyam * anaisai kdrsa(nalle) ///

« ... ils finissent. Maintenant ... il commence a parler. [sk.] Tends [litt. incline]
loreille ... ) ... [sk.]: Et (regardez) I'impermanence de I'ceil (telle qu'elle est en
VErité) ... @3 ... [sk.] : (pour le moine) qui préte attention (a I'ceil), [sk.] a4 VOyant
I'impermanence de (I'ceil) telle qu'elle est en vérité, [sk.] ce quiil y a de désir et de
plaisir [en lui] [sk.] (est détruit). [sk.] [a5] Il en est de méme pour loreille, les
narines, la langue, le corps et I'esprit. [sk.] Il faut le comprendre nettement. [sk.] il
faut le comprendre en détail ... » (THT 527 al-a5).

Ce sitra correspond assez précisément au SA 168 de la traduction chinoise du
Samyukta-agama, méme si I'on peut s’aider aussi du parallele pali :

AR BB S BRERTE o FTAHAT ? ARIE DM - MRS T AREKE
BT > BCABTH > RICEMB o T~ S F o & 0 BRI RREO &

T RABTA 0 RIS ERA o

« You should give right attention to the eye and examine it as impermanent. Why is
that? Because of giving right attention to the eye and examining it as impermanent,
desire and lust for the eye are abandoned. [Of one who] has abandoned desire and
lust, T say, the mind is rightly liberated » (SA 168, T 99 II 49b18-22 ; tr. Analayo
2016b, 6).

cakkhum, bhikkhave, yoniso manasi karotha; cakkhaniccataii ca yathabhiitam
samanupassatha.  cakkhum,  bhikkhave,  bhikkhu  yoniso  manasikaronto,
cakkhaniccataii ca yathabhiitam samanupassanto cakkhusmim pi nibbindati.
nandikkhaya ragakkhayo; ragakkhaya nandikkhayo. nandirdagakkhaya cittam
suvimuttanti vuccati. sotam |...]

« Bhikkhus, attend carefully to the eye. Recognize the impermanence of the eye as it
really is. When a bhikkhu, attending carefully to the eye, recognizes the
impermanence of the eye as it really is, he feels revulsion towards the eye. With the
destruction of delight comes destruction of lust; with the destruction of lust comes
destruction of delight. With the destruction of delight and lust the mind is said to be
well liberated. Bhikkhus, attend carefully to the ear [...] » (SN, IV, 142 ; tr. Bodhi
2000, 1218)

Si I'on suppose qu’un aksara est perdu a gauche, ce qui est probable étant donné la
place du trou d’enfilage, on peut estimer I'espace perdu a droite a environ 15 aksara
d’apres la ligne a4 qui peut étre enticrement restituée en suivantle texte tokharien et le
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z°N 2

texte pali. Certaines restitutions avaient déja été suggérées par Sieg et Siegling 1953, 331.
En a2, ils proposaient de restituer anif(yatam samanupa)syata, mais I'espace entre les
deux fragments est d’environ neufs aksara d’apres la ligne a5, ce qui permet d’insérer
yathabhiitam d’apres la suite du sitra. En a4, ils proposaient de restituer chandanam, mais
il faut préférer raga d’aprés le parallele chinois : yutan # & «désir et envie » (=
chandardaga, cf. Hirakawa 1997, 1066). Pour la structure du texte préservé en sanskrit,
voir aussi : yo, bhikkhave, cakkhusmim chandarago, cittasseso upakkileso. yo sotasmim
[...]. yato kho, bhikkhave, bhikkhuno imesu chasu thanesu cetaso upakkileso pahino hoti,
nekkhammaninnaii c'assa cittam hoti. « Bhikkhus, desire and lust for the eye is a
corruption of the mind. Desire and lust for the ear [...] When a bhikkhu has abandoned
the mental corruption in these six cases, his mind inclines to renunciation » (SN 1I 232 ;

tr. Bodhi 2000, 1012).

ais(a)miie : [11a]

a-(————1————- | palskaliienta yaytd)ssawa \ proskai cemmem lkasserica : [11b]

mdikte kewi”' (-1 — ———— | ————— proskai) (g a1 | sarmdéis kewi sréinken-ne : [11c]
ramer sw asan-me i sarme slanktd(r)-n(e) | pr(o)sk(ai) lk(a)ssd(m tuntse sarmtsa
waipe)ccentse ) mussalyrie 11

“(Cette pensée conduit) a nuire (a soi-méme, a autrui), s a tous, [et] est destructrice de la
sagesse.” [11a] ... jai maitrisé (les pensées) »7; en en voyant le danger. [11b] De méme
que les vaches ... ; sea1) les vaches nourrissent sa (crainte) (?) a I'’égard du grain [11c] ; [le
bouvier] les guide rapidement ; son grain “tire” [= pousse] (?). [Car] il voit le danger [et]
la privation () de richesse (causés par cela). 11.

Commentaire Cette strophe condense les premiers éléments du sirra : la
manifestation des mauvaises pensées, la prise de conscience de leur caractere pernicieux
et de la nécessité de les contrdler, et la comparaison de ce processus avec le bouvier
gardant ses vaches pour les empécher de manger le grain répandu dans les champs.

p(o)ntid(m) miydstsiSco kausenta n(o) ais(a)miie 11 s’agit probablement de la
reformulation d’un des premiers développements du siitra :

assa mayham, bhikkhave, evam appamattassa atapino pahitattassa viharato
uppajjati kamavitakko. so evam pajanami — ‘uppanno kho me ayam
kamavitakko. so ca kho attabyabadhayapi samvattati, parabyabadhayapi
samvattati, ubhayabyabdadhayapi samvattati, painianirodhiko vighatapakkhiko
anibbanasamvattaniko’

« As 1 abided thus, diligent, ardent, and resolute, a thought of sensual desire
arose in me. I understood thus: “This thought of sensual desire has arisen in
me. This leads to my own affliction, to others’ affliction, and to the affliction of

51 P.: kei. La vocalisation est indubitablement <-i>, mais la lecture de 'aksara lui-méme est difficile.
Etant donné le contexte, il s’agit probablement de kewi « vaches ». De fait, les traces d’encre qui ont
résisté a 'usure s’accordent bien avec cette lecture.
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both, it obstructs wisdom, causes difficulties, and leads away from Nibbana.” »
(MN, 1, 115 ; Nanamoli et Bodhi 2009, 207)

(palskaliienta yati)ssawa proskai cemmem lkasseiica Puisque prosko signifie a la

fois « danger » et « crainte », il doit correspondre ici a adinava du texte parallele :

evam eva kho aham, bhikkhave, addasam akusalanam dhammanam
adinavam okaram samkilesam, kusalanam dhammanam nekkhamme
anisamsam vodanapakkham.

« So too I saw in unwholesome states danger, degradation, and defilement,
and in wholesome states the blessing of renunciation, the aspect of cleansing »

(MN, 1, 115 ; Nanamoli et Bodhi 2009, 207).

Ce terme répond a prosko dans la comparaison du bouvier et de ses vaches.
Puisque que certains éléments se répondent entre l'activité du Bodhisattva et la
comparaison, il est probable que le verbe se terminant par -ssawa doit correspondre a
asan-me, ce qui implique qu’il faut chercher un verbe signifiant « controler », « garder »,
etc. C’est pourquoi j'ai restitué le prétérit du causatif de yara- qui signifie « dompter ».
Puisqu’il est fait spécifiquement référence aux mauvaises pensées dans la strophe suivante,

cette formule doit s’appliquer a toutes les pensées en général.

sarmds kewi srinken-ne : ramer sw asan-me sarme slanktd(r)-n(e) pr(o)sk(ai)
lk(a)ssd(m tuntse sarmisa waipe)ccentse mussalyiie Cette phrase est d’interprétation
difficile, mais il s’agit sans équivoque de la traduction de la premiere comparaison utilisée

par le Buddha :

seyyathapi,  bhikkhave,  vassanam  pacchime mase  saradasamaye
kitthasambdadhe gopalako gavo rakkheyya. so ta gavo tato tato dandena
akoteyya patikoteyya sannirundheyya sannivareyya. tam kissa hetu? passati hi
so, bhikkhave, gopalako tatonidanam vadham va bandhanam va janim va
garaham va |...]

« Just as in the last month of the rainy season, in the autumn, when the crops
thicken, a cowherd would guard his cows by constantly tapping and poking
them on this side and that with a stick_to check and curb them. Why is that?
Because he sees that he could be flogged, imprisoned, fined, or blamed [if he
let them stray into the crops] » (MN, I, 115 ; Nanamoli et Bodhi 2009, 207).
Mhde HAERA > AR A BITE 0 A LA E  FAeE s HER
PPPALAEIE o PTAZAT 2 4 LA Rk » LFAHE ~ AT ~ A~ HB KA o
RS LM AE IR o

« Tout comme au dernier mois du printemps parce que les champs sont
ensemencés, les terres sur lesquelles on laisse paitre le bétail ne sont pas
étendues, un enfant qui garde les vaches en les laissant sur les terres en friche
court en brandissant un baton pour empécher ses bétes de pénétrer dans les

champs d’autrui. Pourquoi ? Parce que le jeune vacher sait qu’a cause de cela
il y aura nécessairement des réprimandes, il y aura des coups, il y aura un
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emprisonnement, il y aura une sanction tres grave, et c’est pourquoi I'enfant
qui garde les vaches court en brandissant un baton pour les empécher » (T 26
(I) 598a27-bl ; tr. Bareau 1963, 64).

Cette image est aussi utilisée par la Yogacarabhimi de Sangharaksa pour la vertu
de I'apramada (bix fangyi 7~ 7#%), c’est-a-dire le controle des sens, et je la cite ici car elle
synthétise davantage la comparaison : 4w ik & 44 Fi% - L4l RBM KRR - B FH B
AR BHKERUMIES o « De méme, un bouvier emmene ses vaches dans un pré ;
ses vaches courent, font irruption, et piétinent les céréales de quelqu'un d’autre. Le bouvier
est terrifié a I'idée que le propriétaire s’en rende compte ; il tire [ses vaches] et les ramene
chez lui en les menant avec un baton » (T 606 (XV) 199¢26-8°%). Ce parallele nous
permet premierement de valider la segmentation des mots proposée par Pinault (dans
CEToM) pour les premiers mots du texte, sarmds kewi contre sarmdske wi, et
deuxiemement de rapprocher les formes sarme et sarmds de sarm (obl.sg.), sarmanma ou
sarmna (n.obl.pl.) « grain ».

sarme La forme sarme pose un probleme morphologique, car son pluriel connu est
sarmna ou sarmana. Or un paradigme de type n.sg. sarme, obl.sg. sarm sur le modele de
merie, meni (Classe V.2) aurait pour pluriel attendu une forme *sarmi et non un pluriel
alternant en -na. On pourrait poser alors un autre nom, dont la déclinaison serait différente
mais le sens similaire, ce qui est possible mais peu économique, car ce nom nhe serait pas
attesté ailleurs que dans ce texte. Il faut donc admettre, en I'absence d’autres attestations,
que ce nom avait une déclinaison « irréguliere », ce qui est aussi le cas pour d’autres noms
comme Saumo, dont l'obl.sg. est Saumom mais qui a lui aussi un pluriel de type
« alternant » Samna (ce mot garde le genre masculin au pluriel). Il est possible qu’il ait
adopté un pluriel en -na par analogie avec d’autres noms de cette classe qui appartiennent

52 Cette comparaison est signalée par Demiéville 1954, 406. Elle combine la comparaison du MA avec
une comparaison du SA/SN qui est trés proche : 4w & X AF W » L F @ HWHE L » W 45

B BBRARTFE L [L)FFEY  EFEH TR MFFE > AT > FESD

[ Fad > AFdmt At WA % EF5R AFHM - @ Fdtdr» B A w
« Si un champ est pourvu de bonnes pousses et que le gardien du champ est paresseux et négligent, un
beeuf [litt. beeuf d’enclos] mange le grain. [...] Mais s’il y a de bonnes pousses dans un champ et que
I'esprit du gardien du champ est vigilant, le beeuf ne peut causer des dommages. S’il entre a nouveau
dans le champ, [le gardien] le pousse tout de suite et le fait sortir. [...] S’il y a de bonnes pousses dans
un champ et que I'esprit du gardien du champ est vigilant, et qu'un beeuf entre sur le terrain, avec sa
main gauche il saisit son museau, avec sa main droite, il prend un baton, et le frappe sur tout le corps et
le pousse a sortir du champ » (SA 1169, T99 (II) 312b22-9); Seyyathapi, bhikkhave, kittham
sampannam. Kittharakkho ca pamatto, gono ca kithado adum kittham otaritva yavadattham madam
apajjeyya pamadam apajjeyya [...J. Seyyathapi, bhikkhave, kittham sampannam kitharakkho ca
appamatto gono ca kithado adum kittham otareyya. Tam enam kittharakkho nasayam suggahitam
ganheyya. Nasayam suggahitam gahetva uparighatayam suniggahitam nigganheyya. Uparighatayam
suniggahitam niggahetva dandena sutalitam taleyya. Dandena sutalitam taletva osajjeyya. « Suppose,
bhikkhus, that the barley has ripened and the watchman is negligent. If a bull fond of barley enters the
barley field, he might indulge himself as much as he likes. [...] Suppose, bhikkhus, that the barley has
ripened and the watchman is vigilant. If a bull fond of barley enters the barley field, the watchman
would catch hold of him firmly by the muzzle. While holding him firmly by the muzzle, he would get a
secure grip on the locks between his horns and, keeping him in check there, would give him a sound
beating with his staff. After giving him that beating, he would drive the bull away » (SN, IV, 195 ; tr.
Bodhi 2000, 1253).
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aussi au monde végétal : stam «arbre », pl. stana et karak «branche », pl. karakna
(Krause et Thomas 1960-4, 1, 120).

sriniken-ne La forme srdnken-ne est elle aussi problématique, car le sens de ce
verbe n’est pas encore définitivement clarifié. Pinault 2008a, 117, propose un sens « étre
soucieux, étre préoccupé de », avec un objet a I'oblique, signification qui est reprise par
Malzahn 2010, 939. Le dossier a été repris par Peyrot 2013, 540, qui collecte toutes les
attestations du verbe et, puisqu’il semble étre I’équivalent de sadhayati en THT 107 al,
propose de lui donner le sens de « étre bien; rendre bon, mettre en ordre », d’ou
« préparer » ou « apaiser »**. Ce probléme est compliqué par le fait que sarkoy se trouve
en face du vieux turc tartsar « if he pulls » de fart- « pull, drag » dans le fragment U5207
al (Peyrot et al. 2019, 77).

Quelle que soit la signification qu'on donne au verbe, on ne peut le construire
directement avec sarmds « ~ les vaches se préoccupent du grain » parce que dans toutes
ses attestations connues ce verbe est transitif. Ici I'objet peut étre le pronom enclitique -ne,
mais aussi €tre perdu dans la lacune. Dans ce cas, il faudrait interpréter -ne comme un
possessif « ses vaches ». Une signification telle que « les vaches se préoccupent du grain »
est donc exclue. Les paralleles ne donnent pas d’indication claire : le texte pali ne contient
pas de phrase ou les vaches seraient le sujet; dans le texte chinois, on pourrait
éventuellement se référer a 4+ A @ «les vaches entrent dans le champ d’autrui ». La
version de Sangharaksa semble plus proche : % 4 # R K& « ses vaches courent, font
irruption, et piétinent les céréales de quelqu’un d’autre ».

D’apres les différentes traductions proposées pour ce verbe, on peut envisager
plusieurs hypotheses. Si I'on part du sens de « s’occuper de », il faudrait supposer un objet
perdu dans la lacune comme kawa « désir », ou proskai « danger, peur » ce qui donnerait
la signification suivante : « ses vaches entretiennent un désir envers le grain ». On pourrait
citer a Pappui le seul autre passage ou le verbe est employé a la fois avec un objet et un
complément a Tlallatif : cmelasc allonkna srankdm proskaim ktsaitsiie(sa) « il
entretient/nourrit des craintes a cause de la vieillesse pour ses renaissances futures ». C’est
pourquoi, jai adopté ici cette interprétation, méme si elle reste incertaine. Le sens de
« tirer » donné par le parallele ouigour pourrait aussi convenir pour notre passage : « les
vaches I’ [= le vacher] entrainent vers le grain », ce a quoi s‘opposerait ramer sw asan-me
« il les guide rapidement ». Néanmoins, il est tres difficile de réconcilier le sens posé par
la traduction ouigoure avec les autres emplois du verbe, et il est possible que cette
traduction soit le fruit d’une erreur (Peyrot et al. 2019, 77).

53 Voici le texte tokharien, ta, onkorii(ai) sraiiciyem tappre kaus yey ma no nta totka rano parna prdantsitir
e cakkdr svastik nandikawart sotruna enenka celeniyentir « (THT 107 al), ce qui correspond dans le
SBV a: tatas ta astau dohayitva sphatikamayyam sthalyam sodasagunitam madhupayasam sadhayitum
arabdhah ; Suddhavasakayika devah samlaksayanti;  bodhisatvah idam  payasam  bhuktva
adyaivanuttaram jiianam adhigamisyati; tatas tejaupasamharah kartavya iti taih sadyobala osadhayah
praksiptah; tatra ca ksire samparivartamane cakrasvastikanandyavartani cihnani drsyante (SBV, 1,
109). Noter que Yijing traduit sadhayati par zhii #. « chauffer, cuire » : 1f £ &€ » FPROLILEHA B
AW o (T 1450 (XXIV) 121¢26-7).
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slanktdr Ce verbe signifie « tirer, extraire », avec un ablatif comme complément,
cf. Saisse snitmem slankentrd « ils tirent le monde hors du danger » (PK NS 34 b2, voir
aussi Or 8212.163 a5, PK AS 7H a2). Ce verbe est aussi utilisé dans un contexte
agricole : /// nma sdlkante stanamem okonta wdrskante pyapyaim karante (sarmana) ///
« ... ils récolterent (litt. tircrent) les fruits des arbres, sentirent les fleurs et ramasserent
(les grains).... (THT 576 a2)*. Il semble qu’on pourrait comprendre « récolter » ici, mais
cela ne correspond pas tout a fait a la version de la métaphore donnée par les textes
paralleles, qui n’abordent la récolte que dans la deuxieme comparaison. On pourrait
supposer que le rédacteur tokharien a condensé les deux métaphores en une seule. Une
autre possibilité serait de donner a sdlk- «tirer », le sens figuré de « germer » ou
« pousser », et 'on peut citer comme parallele de cette acception le sanskrit abhinir-har-
« porter hors de » employé pour la germination de la graine dans Salistamba-siitra :
vayudhatur bijam abhinirharati « The wind factor brings out the seed » (Reat 1993, 37).

mant ds yolaina | palskalyiientamem i proskai lka(ssim wdtkawa spd \ wlawa)tsi (.3) tom
(pa)lskone : [12a]

k.ce k.ce samane | plaskam sekaiiiie | tak(a) s t(a)k(a) ri(skre™ palsko | cpi nme)qicir-ne
palskalyfies (:) [12b]

(s)it no samane \ ma tsdlpau westdr | pal(s)kal(yi)e(nta k.se ma arsku | teki) (.s) ktsaitsiie
wariiaimem : [12c]

ce nesalyiiesa | méiiskemanentse | tscink(a)-i’® (k.se ksa palskaliie) \ (.6) Scirsawa-ne méikt=
auspa 12

De méme, moi, je voyais le danger [venant] des mauvaises pensées (et j’ai décidé de les
controler) 37 dans [mon] esprit [12a]. Quel que soit [I'objet] auquel un moine pense
continuellement, assurément (son esprit) .4 est fortement incliné vers [cette] pensée
[12b]. Et I'on ne dit pas qu'un moine (qui n’a pas abandonné) les [mauvaises] pensées est
libéré de la maladie [.5; et de la mort, etc. [12¢]. Lorsque je demeurais dans cet état,
(quelle que soit la pensée) qui m’apparaissait, .s; je la connaissais telle qu'elle était en
réalité. 12.

Commentaire Cette strophe est intéressante dans la mesure ou elle reprend des
éléments textuels ou le texte pali et le texte du MA divergent (voir l'introduction, §1.2,
p. 81). Le premier pada correspond a l'application de la comparaison du bouvier a lui-
méme par le Buddha, qui est similaire dans les deux versions. Mais ensuite le texte
tokharien, comme le texte chinois, enchaine avec un lieu commun de la pensée

54 On est obligé ici de construire les verbes avec le nom qui les suit, ce qui est inhabituel, parce que weirsk-
ne saurait se rattacher qu'a pyapyaim, cf. Schmidt 1974, 91 : «. sie zogen von den Baumen Friichte
herab, berochen die Blumen [d.h. sie bemiihten sich, von einer Geruchsempfindung betroffen zu
werden], [und] sammelten sich. ». Etant donné la série sarmana, pyapyaim, okonta, organisée
logiquement dans une comparaison en THT 33 b6-b7 (voir aussi pyapyaim stana sarmna okonta en PK
AS 6D a3, et A 63 b4), on peut tenter de restituer sarmana comme objet du dernier verbe. En effet, on
ne peut le restituer au début du texte, car aucune des deux formes de pluriel attestées pour sarm, sarmna
ou sarmana, n’est compatible avec le manuscrit, ot on lit treés distinctement <nma>. Je proposerais
plutdt de restituer swatsanma ou éventuellement ydltsenma.

55 P.:tak- —t. Mais on lit assez clairement le signe spécial <ra> a la fin de la ligne, qui pourrait étre en
position de virama mais une lecture #(-)k(-)r ne donne que peu de sens.

56 P. lit tsa[nk]-. Grace a la photographie infrarouge traitée en PCA de K. Laclavetine (ERC), on peut
déceler la boucle inférieure d’un <fia> ainsi que les deux traits obliques qui forment le corps de la lettre.
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bouddhique, selon lequel I'habitude est ce qui attache I’'homme aux passions®’, alors que ce
theme avait été abordé avant la comparaison avec les vaches dans le texte pali. De plus le
troisieme pada, contient une phrase qui ne s’explique que par le parallele chinois et qui n’a
pas de parallele dans le texte pali. Enfin le dernier pdda semble reprendre la formule
répétée dans tout le stitra pour la naissance des pensées a I'esprit du Buddha. Voici donc
d’abord le texte chinois dans son intégralité, suivi des paralleles palis :

BRI AR R B ~Th ok AEL TR A B ~Fh -~k o fT
AFAT? R AB R > LA RETEREZ L o

Wi s FMATE AT IR c ZILE S _%KAL Bl U$hL
BRASHC s AR BT o []

o WWETRERS » ToREL > TEETAL  PIFRMAE - -m -~ KE
R R RERE— % o

« 1l en était de méme pour moi : les réflexions de désir qui naissaient, je ne les
recus plus, je les abandonnai, je les chassai, je les vomis ; les réflexions de
malveillance ... les réflexions de nuisance ... Pourquoi ? Parce que je voyais
qua cause d’elles il naitrait nécessairement une infinité de choses [dharmal
mauvaises [akusala] et vicieuses [papal.

« O moines, selon ce 4 quoi I'on pense. selon ce & quoi I'on réfléchit. la pensée
s’y _complait. Si un moine réfléchit beaucoup a la réflexion de désir, il
abandonne alors la réflexion dépourvue de désir et, parce qu’il réfléchit
beaucoup a la réflexion de désir, sa pensée s’y complait. [Méme formule pour

les deux autres pensées]

Un tel moine. qui ne se sépare pas de la réflexion du désir, qui ne se sépare
pas de la réflexion de malveillance, qui ne se sépare pas de la réflexion de
nuisance, ne peut alors se libérer de la naissance, de la vieillesse, de la
maladie, de la mort, de la tristesse, du chagrin, des gémissements et des
larmes, il ne peut pas non plus se séparer de toutes les douleurs » (T 26
589b5-bl1 ; tr. Bareau 1963, 64).

evam eva kho aham, bhikkhave, addasam akusalanam dhammanam

adimavam okaram samkilesam, kusalanam dhammanam nekkhamme
anisamsam vodanapakkham.

«So too I saw in unwholesome states danger, degradation, and defilement,
and in wholesome states the blessing of renunciation, the aspect of cleansing »

(MN, 1, 115 ; Nanamoli et Bodhi 2009, 207).

vanfiad eva, bhikkhave, bhikkhu bahulam anuvitakketi anuvicareti, tatha tatha
nati hoti cetaso. kamavitakkam ce, bhikkhave, bhikkhu bahulam anuvitakketi

57 Comme note Analayo 2011, 132, n. 196, une phrase similaire se trouve dans le Sik_sdsamuccaya 52, et
dans le Saundarananda, XV, 18 : eva prasaktam hi vitarkayati manavah | abhyasat tena-tenasya natir
bhavati cetasah 1| « For through habit a man’s thoughts become inclined to whatever he reflects on
continually » (tr. Johnston 1932, 83).
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anuvicareti, pahasi nekkhammavitakkam, kamavitakkam bahulam akasi, tassa
tam kamavitakkaya cittam namati.

« Bhikkhus, whatever a bhikkhu frequently thinks and ponders upon, that will
become the inclination of his mind. If he frequently thinks and ponders upon

thoughts of sensual desire, he has abandoned the thought of renunciation to
cultivate the thought of sensual desire, and_then his mind inclines to thoughts
of sensual desire » (MN, I, 115 ; Nanamoli et Bodhi 2009, 207)

yolaina « mauvaises » correspond ici a akusala du texte pali. Cette équivalence
était déja connue d’apres krenta yolainamts etriwaitsanamts rano « Of the deeds [which
are] good, bad, [and] mixed also » (PK AS 7 B a5 ; tr. Pinault dans CEToM), ce qui
correspond aux catégories de kusala, akusala et avyakrta comme I'indique Pinault en
commentaire (cf. Abhidh-k, 57 [II, 28]).

lka(ssim) la restitution est fondée sur le parallele pali addasam ; le prétérit
lyakawa était impossible ici.

(watkawa spd wlawa)tsi La restitution wlawatsi est proposée par Pinault dans
CEToM. De fait elle s’accorde bien avec notre texte parallele si I'on postule que 1'un des
éléments du comparant est passé au comparé : comme le bouvier contrdle et bride les
vaches (sannirundheyya sannivareyya), de méme il faut contrdler ses pensées. Le verbe
watkawa est proposé ici pour obtenir une phrase complete.

ri(skre) Les mots débutant par rd- ne sont pas trés nombreux : on peut penser a
riiskare « violent, amer » ou bien a une forme du verbe réim- « courber ». Etant donné que
nous avons la fin d’'une forme verbale au début de la ligne a4, la seconde hypothese est peu
probable. Avant d’adopter la premiere hypothese, il faut ajouter deux éléments.
Sémantiquement, rdskare s’emploie couramment comme adverbe au sens de « fortement »
non seulement dans des contextes de violence physique, mais aussi métaphoriquement :
(ostmem) lalitesse akalk rdskre tsdnka-ne « un violent désir de quitter (la maison) naquit en
lui » (THT 372 b2). D’autre part, il serait préférable de ne restituer qu'un mot de deux
syllabes car il faut encore ajouter un sujet a la forme verbale du dernier kdlon, ce pourquoi
la forme contractée metri causa a été choisie ici (cf. dans notre manuscrit PK AS 6H: b1,
voir aussi PK AS 7K a5, THT 21 a7, etc.).

(palsko cpi nme)tiir-ne Le tokharien dispose de deux verbes signifiant « courber »
et donc susceptibles de traduire namati : rdma- et ndm-. L’objet a restituer est sans doute
palsko, voir le texte bilingue : (cittam abhini)r(n)amayati®® ¢ palsko namsim « il dirige sa
pensée » (THT 537 a4), qui est assez proche de la phraséologie de notre texte. Malzahn
2010, 685 note que rdma- se construit régulierement avec 'accusatif de direction, tandis
que son synonyme ndm- prend un complément a l'allatif. Mais, comme elle le note en
2013, 819, le verbe rdma- semble aussi pouvoir prendre en TB un complément a Dallatif
d’apres /// t-sc rimttiir no réise /// (THT 147.5 b). A ce passage, on peut ajouter — ntas

58 Pace Sieg et Siegling 1953, 336, n. 8, (anta)r(n)amayati, il faut restituer ici abhinirnamayati d’apres la
formule des dhyana : Mvu, 11, 132, DN, 1, 76, etc.
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rmantri « s’1ls se courbent vers ... » en PK NS 430 bl. Puisque nous avons dans notre
texte palskaliies, 1l semble que le verbe ndm- soit préférable. Néanmoins il n’est pas aisé
de restituer une forme qui satisfasse les besoins de la métrique, qui semble requérir une
forme trisyllabique. En contrepoint de plaskam, on attend plutot une forme de présent car
le diptyque subjonctif-présent est utilisé pour les énoncés d’ordre général par opposition
au diptyque subjonctif-subjonctif qui renvoie a des événements futurs (Peyrot 2013,
312-8). TB ndm- a un prs VIII namstdr, un subj. I a déduire de namaliie ou bien un subj.
IIT nmetdr (Malzahn 2013, 819). On pourrait aussi postuler un présent moyen 3sg. [Xa
ndmastir* d’apres le participe 7ieimu d’un paradigme de causatif III (Malzahn 2013,
683.). Quant a rama, ce verbe forme un présent VI (dans I'imparfait 3pl. rdmnoyem), dont
la 3sg. moy. rdmnatdr* serait compatible avec notre manuscrit.

Une formule similaire est probablement attestée en tokharien dans le passage
fragmentaire suivant : /// kr,i fids plaskau ¢ ramtir-ii palsko snai (preke) « ... si je pense
[a] ..., mon esprit s’[y] plie sans (délai) ... » (THT 1335.a b5). Ceci nous permet de
rattacher de maniere certaine cette forme ramtir au verbe rdm- « plier, courber ». Cette
idée avait déja été suggérée par Krause 1952, 126, qui proposait d’interpréter ramtdir
comme le subj. II de 'hypothétique Antigrundverb (prés. VIII) de rdm-. Cette analyse a
été reprise implicitement par Peyrot 2013, 669, qui classe cet exemple parmi les
conditionnelles avec apodose au subjonctif et traduit : «If T think [about], then my
thought is bent without. », mais laissée en suspens par Malzahn 2013, 819, et Peyrot
2013, 802.

Il semble donc que dans ce cas, le tokharien préfere I'emploi du subjonctif pour
rendre cette formule, c’est pourquoi jopterais ici pour le subjonctif nmetdr malgré la
métrique car I'emploi de ndm- avec I'allatif semble étre le plus courant.

pal(s)kal(yii)e(nta ma arsku k.se) Méme si un complément a l'ablatif est attendu
apres tsdlpa-, la restitution palskalyiientamem est incompatible avec le rythme attendu
dans ce kolon (4/4). Etant donné que le vers se termine par warfigimem, au lieu de wariiai
qui est la forme attendu de la post-position, et qui s’explique probablement par une flexion
de groupe, il est possible qu'on ait une longue énumération comme palskaliienta liklenta
spd teki ktsaitsite wariiaimem. Mais d’apres le contexte, il parait peu satisfaisant de mettre
les vitarka et les souffrances sur le méme plan. La relation entre les deux éléments est
plutdt & comprendre comme dans le parallele chinois : c’est en éliminant des mauvaises
pensées qu'un moine peut se libérer des souffrances. Jai restitué ici arsku sur la base de i
#t « abandonner, quitter ».

ce nesalyiiesa mdskemanentse tsink(a)-ii (k.se ksa palskaliie) sdrsawa-ne mikt=
auspa La restitution suppose que ce pada est I'adaptation de la formule récurrente
décrivant la naissance des vitarka : tassa mayham, bhikkhave, evam appamattassa atapino
pahitattassa viharato uppajjati kamavitakko. so evam pajanami — ‘uppanno kho me ayam
kamavitakko. « As 1 abided thus, diligent, ardent, and resolute, a thought of ill will arose
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in me I understood thus: ‘This thought of cruelty has arisen in me » (MN, I, 115;
Nanamoli et Bodhi 2009, 207).

se fii palskalyiie | ma san miydstsisc | (ma alyenkdmts miydstsi spd (a7 1 ai)Sam(ii)ene
tsdmserica : [13a]

mant snai mantalyie | snai (m)iydissiil(yie) | pal(skaliienta®® tom yolaina | ficitkare-ii me)
1] pdlskomem : [13b]

ce klautke<sa> ficis™ | e(m)ske ompostim | dhyananma $lek abh(i)ji(inta | — — — —

ersamai) [13c]
(Stwara e)mpremnma w2+ auspa lyakawa i tsdlpa-n palsko kleSanmamem i\ yonwa ik(e)
<poysiniie 13>

“Cette mienne idée [ne conduit] pas a2 me nuire & moi-méme (ni a nuire aux autres), (.7 [et
me] fait croitre en sagesse” [13a]. Ainsi I'idée de non-colere, de non-violence (chasserent
alors toutes les mauvaises idées) pi; de (mon) esprit [13b]. De cette maniere, moi, (j’ai
obtenu) graduellement les dhyana et les abhijia ... [13c]. 2 Jai vu réellement les
(quatre) vérités, mon esprit a été libéré des souillures, et jai atteint le lieu de
I’Omniscience. 13.

Commentaire Le texte abrége drastiquement la suite du sitra et résume en une
strophe I’élimination des mauvaises pensées par la culture des bonnes pensées opposées et
I'obtention des dhyana, des trois savoirs supérieurs. Comme nous l'avons vu en
introduction, les deux versions du MA et du MN divergent sur ce point. Ici le texte
tokharien attribue clairement les réalisations spirituelles au Buddha. Quant aux réalisations
spirituelles, il est difficile de déterminer sur quelle version se fonde le texte tokharien, la
restitution du pluriel dans abh(i)jii(dnta) étant probable d’apres la métrique du texte.

Dans les deux premiers pada, les formules ma saii miydstsisc et snai mantalyiie
snai (m)iydssdl(yrie) permettent de déterminer qu’il s’agit ici d’'une adaptation de la partie
du discours sur le développement des bonnes pensées. Comme cette partie est similaire
dans les deux versions du texte (Analayo 2011, 139), je ne citerai ici que le pali :

tassa mayham, bhikkhave, evam appamattassa atapino pahitattassa viharato
uppajjati nekkhammavitakko. so evam pajanami — ‘uppanno kho me ayam
nekkhammavitakko. so ca kho nevattabyabadhaya samvattati, na
parabyabadhaya  samvattati, na ubhayabyabadhaya samvattati,
paniiavuddhiko avighatapakkhiko nibbanasamvattaniko’ [ ... ]

59 Le manuscrit est tres dégradé a cet endroit et il est impossible de distinguer aucun signe a I'ceil nu.
Néanmoins grace aux photos du projet ERC produites par K. Laclavetine, on peut lire assez
distinctement pal- : le premier aksara correspond bien a la forme de <pa>, qui est légerement cursif
dans ce manuscrit, excepté quelques traces d’encre en-dessous de la lettre qui doivent provenir de
surimpressions. Le second aksara est un <la> puisque une partie de la haste est préservée contre le bord
du manuscrit. On pourrait lire 2 premiere vue <ma>, mais cette lecture est exclue car I’ aksara n’est pas
de taille suffisamment élevée.

60 IOL Toch 368.a al : /// -tkesa 7iis e(m)sk(e) omp(o)sti(m) —///.

61 IOL Toch 368.a a2 : /// (p)oy(s)ifie 13 sitdir yke —///.
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yaina-d-eva, bhikkhave, bhikkhu bahulam anuvitakketi anuvicareti, tathda
tatha nati hoti cetaso. nekkhammavitakkari ce, bhikkhave, bhikkhu bahulam
anuvitakketi anuvicareti, pahasi kamavitakkam, nekkhammavitakkam bahulam
akdasi, tassam tam nekkhammavitakkaya cittam namati.

« As I abided thus, diligent, ardent, and resolute, a thought of renunciation
arose in me. I understood thus: “This thought of renunciation has arisen in me.
This does not lead to my own affliction, or to others’ affliction, or to the
affliction of both; it aids wisdom, does not cause difficulties, and leads to
Nibbana. [...]

“Bhikkhus, whatever a bhikkhu frequently thinks and ponders upon, that will
become the inclination of his mind. If he frequently thinks and ponders upon
thoughts of renunciation, he has abandoned the thought of sensual desire to
cultivate the thought of renunciation, and then his mind inclines to thoughts of
renunciation » (MN, I, 116 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009, 208).

mant snai mantalyiie snai (m)iydssdl(yfie po yolaina palskaliienta iidtkare-ii tne)
pilskomem Le mant initial pourrait indiquer qu’il faut appliquer la phrase du pada
précédent aux deux autres bonnes pensées apres la pensée de renonciation qui n’est pas

nommée précédemment®, mais on peut aussi comprendre snai mantalyiie comme le sujet
d’un verbe perdu dans la lacune. Comme l'ablatif pélskomem suggere qu’il faut chasser les
pensées de lesprit, il s’agit peut-&tre de la condensation du paragraphe qui détaille
comment chaque bonne pensée chasse une mauvaise pensée. C’est d’autant plus probable
que c’est la dernicre partie du sifra traitant des vitarka a proprement parler avant de
décrire 'obtention des dhyana dans le pada suivant. Pour la restitution de 7idtkare, voir,
dans l'autre exposé sur les vitarka préservé dans le corpus tokharien : (palskal)ii(e)nta
pdlskomem nditknallona (THT 8 bl).

ce klautke<sa> jids Dans le manuscrit de Paris 7ids est écrit avec virama, mais le
vers exige une syllabe supplémentaire. La lecon du texte de Londres pourrait étre une
correction partant d’un état similaire a celui de notre manuscrit et régularisant le metre par
I'ajout d’un affixe de perlatif a klautke. Mais la syntaxe de la phrase est plus intelligible si
klautke n’est pas sur le méme plan que dhyananma, a moins que la locution ce klautke au
perlatif n’ait déja par elle-méme un sens adverbial, ce qui est indémontrable car aucune
formule similaire n’est attestée dans le corpus tokharien. L’autre alternative serait de
supposer que le virama est fautif et qu’il faut restituer un o mobile, cf. 7idso PK NS 83 b6
et acisa (THT 2377.t a2).

62 Le terme de naisakramya devrait étre traduit en TB par riliie ou araliie « abandon ». En THT 600 a4,
rilfiesse yatalite semble correspondre au samadhendriya, le 4° élément de la liste de 5 « facultés »
(indriya) (Lamotte 1944-1980, III 1127-9). Cette traduction pourrait avoir été influencée par
vossaggarammanam karitva « faisant du renoncement l'objet de sa pensée » dans la définition du
samadhendriya en SN, V, 197 (cf. Lamotte, loc. cit. 1126). Néanmoins le terme de riliie correspond
aussi a la notion de tydga « libéralité, générosité » : rillesse astrd en PK NS 30 b6 correspond a huishi fa
£ 364 «fleche de la libéralité » en T 193 (IV) 77¢9 (voir introduction) et rilyfietstse correspond a
tyagavam (cf. Adams 2013, 581).
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e(m)ske ompostim ces deux mots forment une locution ici. Pinault traduit « until
the end ». Le sens de cette locution n’est pas évident a cerner, car elle devrait signifier
littéralement « jusqu’ensuite ». Mais certains dérivés du méme adverbe ont le sens de « a
la fin » (cf. postanu), qui est approprié ici. Celle locution pourrait correspondre au sanskrit
yavadantam « as far as the end, to the last » (MW 852b).

abh(i)jii(dnta ersamai) Pour cette restitution, voir : (sle-maiy)ya ywarc ersante
abhijiienta (PK AS 16.2 bl) ; abhijiiciinta dhyananma eros (THT 31 a3), ompalskoniienta
ersante (PK AS 16.3 al), etc.

[Commentaire] <siitir yke> postim v3 1 sle menakdnta | weiia poysi tu-sdrmamem sp
taik wi weiia® (Slokanmi) [14a]

(arth no k.se ste endssdliie)nta | iake sdrpau-(m)e i Slokanmine arth aultsorsa | tii ra tansa
<piik>ly<au(sso)>* [14b]

L’Omniscient 53; a dit successivement un siitra et des comparaisons. Et a cette occasion, il
a dit ces deux (strophes) [14a]. Je [= lauteur du commentaire] vais maintenant vous
expliquer (ces enseignements), le sens [qui a été (?)] condensé en deux strophes ; écoutez
cela de [tout votre] coeur ! [14b]

Commentaire On a ici une transition entre la fin du sitra et 'annonce de stances,
ou lauteur du commentaire prend la parole. Ce genre de transition est courant dans
I'Udanalankara et le « je » est celui de commentateur, cf. weiia pudiiiikte maka sutarma
yarke petintse snai kes nakanma : aultsorsa ka sdrpau-me skamaiyyantse wewernior « The
Buddha spoke many Sitras and about veneration and flattery countless words of censure.
This somehow I will show you here in brevity: [it is] a saying by the one having the ten
powers » (THT 33 b5-6 ; tr. Fellner dans CEToM). Ici, le premier pada indique que c’est
a loccasion (sarm/utpatti) de ce sitra que le Buddha a prononcé les strophes de
I'Udanavarga commentées ici. Le second pada prépare probablement I'auditoire pour
I'explication du sens des strophes (voir introduction).

taik wi weiia (Slokanmi) On peut s’interroger sur l'objet a restituer ici. Une
restitution sofruni « symbole, image » comme le propose Pinault se heurte au fait que le
rédacteur n’a repris qu'une seule des trois comparaisons proposées par le discours. Par
ailleurs, 1l est question des deux strophes au pdda suivant comme c’est souvent le cas dans
I’Udanalankara, voir aussi wewerios (w)i Slokanmi e(m)tweccek sp(artta)lyii(e) ypa(rwe)
(PK AS 6A a4). C’est pourquoi une restitution slokanmi parait plus probable.

63 P.: we[siii], puis wesiii (sotruni) « these two (symbols) belonging to appearance ». Mais il n’y a pas de
signe de vocalisation en <-i>, de plus les deux traits correspondant a la lecture <sa> sont obliques, ce
qui supposerait une graphie trés cursive de <sa> et de <pa>. Il est donc préférable de lire <fia>. De plus
la boucle inférieure de la lettre n’est pas plus basse que le <wa>, ce qui aurait di étre le cas si elle avait
été en ligature.

64 1OL Toch 568.a a3 : /// —r-a tu ra tansa pdklyau(s) ///. Pinault lit et restitue (Sar)sé(skau) pour la fin du
padda, mais au vu du fragment de Londres, il est préférable de lire -Iy-, ce qui correspond bien aux traces
d’aksara.
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(asawiie lyka)skiie vs) | vitarkdntamts tom | yne$ yamalyiie akwatsdiiiie | mdllarskdriie
pdlkormem : [14c]

(aiSamoii tme kwri) 1vs) | Ynes tom mdiskemtrii | istak campem putkatsi piist® | k.se ksa
tsanka-n vitark ke 1(4)

(aknatsaii no kwri) 7)1 ines mdskentdr | ma sp kdrsnantrd klesdmpa se | k.se ksa tsdn(k)a-
i pals(k)aly(ii)e (:) [15a]

“Comprendre la grossiereté et la finesse vs) de ces vitarka™ : ayant vu [leur] dureté [et] leur
douceur [14c], (alors les sages, quand) v; ceux-ci se manifestent, peuvent tout de suite les
diviser, [en se demandant :] “Quel est donc le vitarka qui nait maintenant en moi ?” 14.
(Mais les sots, [quand] 7 ils se manifestent, ne les discernent pas [en se demandant :]
“Quelle est donc la pensée qui nait en moi accompagnée de klesa ?” [15a].

Commentaire Apres la transition fournie par l'auteur du commentaire, nous
arrivons au commentaire des vers proprement dit. L’enjeu est de relier les notions traitées
dans le satra a celles exposées dans les vers, autrement dit d’appliquer la méthode de
division entre bonnes et mauvaises pensées, a la compréhension de la nature des vitarka et
de leur controle qui est évoqué dans I'Udanavarga.

Le début de vers, fondé€ sur une restitution probable, (asawiie lyka)skiie, évoque les
vers de I'Udanavarga, comme I'a noté Pinault. Néanmoins la syntaxe du premier pada est
étrange car tous les termes semblent étre objets de pdlkormem. En réalité, comme il est
normal dans le début d’'un commentaire, 'auteur commence par citer la partie du texte
qu’il veut commenter. La locution ynés yamaliie doit faire partie de cette « citation », et
correspond probablement a vidva manaso. Ensuite 'auteur donne deux synonymes pour
les deux catégories de vitarka, et développe comment la méthode de la division des vitarka
doit étre appliquée, ce qui est pour l'essentiel une reformulation du discours du
Madhyama-agama.

midllarskidiifie est un abstrait dérivé de I'adjectif mudillarske « doux, mou », qui est
un calque de mrdu puisqu’il est formé sur le verbe miuilla- « écraser ». Son sens est garanti
par son association avec l'adjectif wlaiske « tendre, mou» en PK AS 7] bl smare
mdllarske mdsketdr-ne palsko spd wlaiske pautarske « Et son esprit devient lisse,
madllarske, doux et plaisant », ce qui est la traduction et le développement de
snigdhasamtatir bhavati « Sa série psychique devient douce », et son utilisation ici en
bindme antinomique avec akwatsdriiiie « aigu, piquant », équivalent de fiksna (THT 545
al). De plus, il y a peut-€tre une référence au Pamsudhovaka-sutta (AN, 1, 255) qui est un
des textes canoniques importants sur les vitarka. Apres purification des pensées grossieres
puis fines, 'esprit devient comme de l'or prét a étre travaillé, c’est-a-dire mudu ca hoti
kammaniyaii ca pabhassaraii ca « mou, prét a étre travaillé et brillant ».

(aiSamoii tne kwri) La restitution s’inspire des vers de I'Udanavarga et de la
traduction Zhu Fonian (voir p. 87) qui oppose deux attitudes a I'égard des vitarka, celles
des sots qui se laissent tromper par eux, et celle des sages qui les contrdlent. S’il est

65 IOL Toch 568.a bl : /// — p- putkatsi pds(t) ///. Peyrot lit -s- pour le premier aksara de la ligne.
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évident que le pada 15a répond a 14d, il faut noter qu’ils doivent néanmoins appartenir a
deux phrases nettement séparées, car 14d est une fin de strophe.

k.se ksa tsdnka-ii vitark fike Pinault traduit « whatever speculation has now arisen
to me », mais ajoute en note que I'emploi du pronom personnel de la premiere personne
est étrange ici. Ce l'est d’autant plus que d’apres I'analyse des différentes parties du texte,
le «je» de la ligne précédente est celui du commentateur et non du Buddha. Cette
difficulté peut étre résolue si 'on comprend cette phrase comme une sorte d’étiquetage
mental (mental labeling) des pensées qui se présentent a I'esprit du méditant. L’ascese
mentale exposée dans le siitra consiste précisément a analyser chacune de celles-ci et a les
diviser entre bonnes et mauvaises, ce qui peut s’exprimer concretement par le fait de se
demander a chaque nouvelle pensée « quelle sorte de pensée vient d’apparaitre ? ».

De plus, la place de la proposition dans la phrase invite a la comprendre comme
une interrogative plutét que comme une relative subordonnée. En effet si I'on étudie les
différents emplois de l'interrogatif/relatif renforcé par le pronom indéfini (ksa/kca), on
obtient la distribution suivante : 1) quand k.se a valeur de relatif, la proposition relative est
antéposée ou incluse dans la proposition principale, et souvent reprise par un anaphorique
en corrélation ; 2) la relative peut étre placée en fin de proposition dans les tours « il n’y a
personne qui »* ; 3) dans les autres cas, on a affaire 2 un interrogatif :

1) kyce kca klyausi tuk klyeici tu(nts)e (na)ki (we)iii « Whatever he heard
that for sure he would doubt [and] he would (te)ll (bla)me about it. » (PK AS
6D a6 ; tr. Pinault dans CEToM ; voir aussi THT 63 b7 ; THT 284 al-a2 ; PK
AS 12D a3-a4 ; PK AS 7K b4 ; PK AS 7N b3)

2) (a)karic sconiye ma sii ksa nesdam kyse fii(s) maiyyasa campalle sai « After
all, in this world there is no such hate that by [its] strength would be able to
bring me into this anger » (PK NS 36 and 20 b3 ; tr. Pinault dans CETOM ;
voir aussi THT 295 b4)

3) pokse-ii nai saswa sarm cwi wdntrentse kyse ksa allek tari ensate yapoy
« Do tell me indeed, o lord, the reason for this matter! What other one has
taken hold of your land? » (THT 93 b2 ; tr. Malzahn dans CEToM)

flaktemts saswa kyse pi ksa ayi-ne pelaikne klyaustsi « O lord of the gods, will
anybody give him the Law to hear? » (THT 99 a4 ; tr. Malzahn dans
CEToM)¥.

66 Pour la syntaxe du relatif, voir Pinault 1997, 461-470. D’apres les statistiques établies pour le TA et les
analyses proposées p. 465-467, la position finale des propositions relatives est trés minoritaire et est
restreinte au tour « il n’y a personne qui... », ou aux relatives a valeur explicative.

67 Voir aussi en TA (exemple que je dois a Timothée Chamot-Rooke) : cami korpa tapdrk kuc cam
skenal « que doit-on entreprendre contre lui ? » (A10 a4-a5).
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(——<7i-—7ic-\ kuS(e) putkam tom e | (1anasa>we™ k.se ma campe(m) -\ ——— — — —— 2)
[15b]

(————-— P———— i —— — —(tai ) Vi)tarkdric | asawe (wat) <lydkas(k)e :> [15c]
<asai spéirko(scim)ts | [->% — — ——\ — — — (papa)ls)k(a)lyfienta | enkasli — — — — (15)
(————— P———— i ——— —(palska)slyii(e)nta | pa(ls)ko a- — — — - (:) [164a]
(—-———-— e — | — — — —(ynes s ya)m(a)slyiie” | wiintr= G- — — — — — (:) [16b]
(————-— P ————= i —— — — (ais)emw= eprete | papassu sle ———(:) [16c]
(————— R f—————— (7] — 1 piis(t) mdir(s)etcir saii i(me” 16)

(————-— - e | — — o1y -tir” saii kr(e)nt yakne : [17a]
ki-P(————1 ————— ——————— P———— (yta@)wayr(i)sa " [17b]

tom palskalyiienta | (— ———— | ———————— |——————— ) [17c]

=) 3 —Ac” lakle sam | ka-"® (- — -1 —————— — — P 17)

(— =) ay aisaumye | (1)yk(a)skan=a-"" (- -1 ———————— | ——— :) [18a]

(— — wiistsapsin)m(a) | ma wascistéii(r-me)”® | — — — — — — — — ——— ;) [18b]
(— o) rdt)kwarem: ydllomssem ya(kwem | — — — — — — — — | ———— :) [18c¢]
(—————— )+ w7 (la)kle warpanatdr | (- ——————— f——— 18)

[15

Ceux qui divisent ces [pensées] o1, grossierement [et] ceux qui ne le peuvent ...
b]

.12 ces deux vitarka, le fin et le grossier [15c].

68

69

70

71
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IOL Toch 568.a b2 : /// #i- —7ic- kus(e) putkam tom tne asa- ///. Au début de AS 61 al, on devine un
aksara se terminant par une boucle ouverte vers le haut, et pourvu d’un signe de vocalisation, qui est
probablement <we>, ce qui correspond a ce qui est attendu d’apres asa- de IOL Toch 308a.

IOL Toch 568.a b3 : /// lyikas(k)e : as(-)ai spérko(séim)ts [- ///. Peyrot lit et restitue as(y)ai, I'oblique de
asiya « nonne ». Mais cette restitution ne peut convenir au présent contexte. Puisque la partie inférieure
des aksara est détruite, on peut tout aussi bien lire - et y voir I'emprunt du sk. asaya « inclination (de
I'esprit) ». Une autre alternative serait de restaurer dasray, I'emprunt du sanskrit dsraya « support,
corps » (cf. IOL Toch 154 a5 et THT 400 b2).

P. : (la)malyiie. Le <la> ne peut €tre la premicre partie d’'une ligature car sinon une haste apparaitrait
sur la partie préservée du manuscrit, il est donc précédé par un aksara qui est sans aucun doute <sa>, et
dont on voit quelques traces de part et d’autres du trou dans le manuscrit.

P.: — y m(usk)etdr saii — //]. Le premier aksara visible sur cette ligne est un Fremdzeichen <sa> ou
<pa>, suivi d’'une lettre en virama qui est probablement un <sa>. Le premier aksara du verbe est le
Fremdzeichen <ma>, ce qui rend la restitution de musketcir impossible. De plus, le signe de vocalisation
<-e> sur le deuxiéme aksara est 1égerement surélevé, ce qui implique qu’il surmontait un <r->. De fait
le trou dans le manuscrit a exactement les dimensions de ce signe. Enfin, la derniére lettre de la ligne
semble étre un <i>. On décele une boucle ouverte vers le co6té supérieur droit, et cette boucle est de
dimension trop restreinte pour €tre un <ca>. Je proposerais donc la lecture suivante : [pas]- ma--etar
sa[f]\ [i]-.

P.: -tar.

P. : ///. On devine malgré les abrasions un aksara formé de deux boucles superposées verticalement, qui
peut étre <ka> ou <ai>.

P.: -kasa . Erreur de typographie pour le signe de ponctuation. Pour la lecture du premier aksara, la
position assez élevée du renflement inférieur de la téte de la lettre suggere plutdt <ra>. Quant aux traces
d’encre au-dessus de la lacune, il s’agit probablement d’un signe de vocalisation <-i>, car une lecture
rasa ne permettrait de rattacher ce terme qu'aux pluriels pwara et ysara, ce qui ne conviendrait pas dans
le présent contexte.

P. ///. Sur le bord du manuscrit est préservé 'angle de droite d’'un losange formant le corps d’'un aksara,
qui peut étre <ka> ou <na>. Mais dans le premier cas, on attendrait en-dessous le trait fermant la queue
de cette lettre. La lecture <ka>, qui permettrait la restitution de vitarkdiic, est moins probable car les
traces des deux boucles devraient étre visibles.

Segmentation des mots d’apres Pinault : une segmentation laklesa mka- donnerait un cluster initial mka-
qui n’existe dans aucun mot connu en tokharien.

P (=) (Dk(-) (+)k(-) na

P. : wasdstd(r). 11 faut probablement restituer un pronom enclitique apres la forme verbale car sinon le -
r final aurait été écrit en virama.
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... des ... aux [mauvaises] disposition[s] détruites ... 53 ils doivent saisir les pensées ...
(15).
... a4 Uesprit ... les pensées ... [16a]
.. 1251 la compréhension ... sens ... [16b]
.. [a6) Sage, attentif et contrdlé ... [16c]
.. a7 [le sot] oublie sa propre conscience (16).
.. 1) [le sage] ... son bon comportement [17a].
... bz sur le [bon] chemin ... [17b].
Ces pensées ... [17c]
v3) cette douleur-1a ... les deux (vitarka) ... (17).
iv41 la sagesse ... fines ... [18a]
... ps) [le sage] ne (les [= les pensées]) habille pas (de vétements [trompeurs]) ... [18b]
... pe) [le sage controle] les chevaux violents des sens ... [18c]
... 7 [le sot] éprouve de la douleur ... (18).

Commentaire Etant donné D’état trés fragmentaire du texte, il est difficile de
déterminer quel est le sens des minces portions préservées et de proposer des restitutions
qui ne soient pas arbitraires. Jusquau pada 16b, le texte semble toujours traiter de la
division entre vitarka fins et grossiers. A partir de 16¢ jusqu’a la fin (18d), il semble traiter
de la moralité, car plusieurs termes renvoient a la pratique monastique rigoureuse et au
contrdle des sens.

<k.s(e) putkam tom tne asa>we k,se ma campe(m) Le rapprochement de AS 61 et
de IOL Toch 568.a n’est pas évident a mettre en place : d’apres les estimations des
lacunes, le début de la ligne b2 devrait correspondre au deuxieme kolon de 5 syllabes du
pada 15b. D’autre part, comme on attend une lacune de 5 a 10 syllabes pour la partie
droite de 6E b7 et de 1-2 syllabes pour la marge gauche de 6E, la portion de texte
préservée en 61 al doit se situer entre la fin du deuxieme kolon de 5 syllabes et le début du
kolon de 8 syllabes. Cela signifie que le texte de IOL Toch 568.a a2 doit probablement
précéder 6E al. Comme le dernier mot du texte de Londres est asa-, on attend asawona
ou asawe. Or le premier aksara de AS 61 al est probablement -we, ce qui signifierait que
les deux fragments se completent exactement. Néanmoins, ce rapprochement conduit a
repousser le texte de IOL Toch 568.a a2 dans le premier kolon de 5 syllabes, et la syntaxe
de la phrase reste difficile a interpréter. Peut-étre d’autres reconstitutions peuvent-elles
étre envisagées.

IOL Toch 568.a syll. préservées”™ syll. perdues total
al 8 37 45
a2 6 37 43
a3 2+7 36 44
bl 345 (34) (42)
b2 9 (35) (44)

79 Comme le fragment n’est pas situable sur la feuille, le nombre de syllabes est compté & partir de la
marge gauche du fragment. Comme celle-ci n’est pas droite, un nombre d’aksara perdus dans la lacune
a gauche est ajouté pour les lignes a3 et bl.
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b3 8

(tai vi)tarkaiic Pinault dans CEToM propose d’interpréter tarkasic*, duel d’un
terme rattaché au verbe firk- « tordre ». Etant donné le contexte, il est plus simple de
restituer un duel de vitark, (vi)tarkdiic. En effet, c’est la formation réguliere de duel pour
les termes empruntés a finale consonantique : menakdnc (IOL Toch 136 a3),
piarvakalantarabhawdric (THT 175 b2), (a)hardiic (THT 177 b3).

(ynes ya)m(a)slyiie 1. abstrait yamassalite est probablement la seule restitution
possible ici, car les autres formations des verbes se terminant par -m (sans ligature)
appartiennent a des paradigmes de causatif, cf. stamdssdm « il établit » ou ramdssdim « il
compare ». L’adverbe ynes a été ajouté ici car la locution ynes yam- est fréquente dans
notre texte.

(ai§)mw= eprete papassu sle Ce segment de phrase évoque un des pada des vers
que le texte commente : etams tu vidyan manaso vitarkan atapavan samvaravan smrtatma
« Mais, le sage, contrdlé, attentif, pour restreindre ces pensées de I'esprit » (Uv, XXXI,
34).

pds(t) mdr(s)etdr La lecture pdst est confirmée par le parallele suivant : fom
tsaifienta om(t)e — pdst marsa « Ici, il oublia les ornements » (IOL Toch 131 b4).

(rdt)kwarem ydllomssem ya(kwem) Restitution de Pinault. La comparaison des
sens avec des chevaux incontrolables est attestée plusieurs fois dans le bouddhisme
tokharien : colam yakwem ydllosse yatdssimar « Puissé-je dompter les fougueux chevaux
des sens ! » (PK AS 5B a4 ; voir aussi PK NS 27 bl ; THT 213 al). Cette métaphore est
assez ancienne dans le bouddhisme, puisqu’on la trouve dans le Samyutta-nikaya pali :

Seyyathapi, bhikkhave, subhiimiyam catumahapathe djaniiaratho yutto assa
thito odhastapatodo. Tam enam dakkho yoggdacariyo assadammasarathi
abhiruhitva vamena hatthena rasmiyo gahetva, dakkhinena hatthena patodam
gahetva, yenicchakam yadicchakam sareyyapi paccasareyyapi. Evam eva kho,
bhikkhave, bhikkhu imesam channam indriyanam arakkhaya sikkhati,
samyamaya sikkhati, damaya sikkhati, upasamaya sikkhati.

« Suppose, bhikkhus, a chariot harnessed to thoroughbreds was standing
ready on even ground at a crossroads, with a goad on hand. Then a skilful
trainer, a charioteer of horses to be tamed, would mount it and, taking the
reins in his left hand and the goad in his right, would drive away and return by
any route he wants, whenever he wants. So too, a bhikkhu trains in protecting
these six sense faculties, trains in controlling them, trains in taming them,
trains in pacifying them » (SN, IV, 176 ; tr. Bodhi 2000, 1239-40%).

80 Ce siitra n’a pas de parallele connu dans les traductions chinoises du SA, mais on trouve la méme
comparaison dans le siitra du DA correspondant A 'Ambhattha-sutta : 557558 » £ FAK > 2%
o it FREWEE > SHME - FHBFE > B FRRE O WhawZ > ARG REER
« 11 doit bien controler bien les six [sortes] de contacts sensoriels, les garder et les dompter de sorte
qu'ils restent calmes. Comme lorsqu’on conduit un char a quatre chevaux sur un sol plat : le bon
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Chapitre lll : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

1) Introduction

Ce chapitre présente I'étude de deux textes différents préservés dans trois folios
successifs d'un méme manuscrit du fonds de la Bibliotheque nationale de France, rédigé
en écriture classique mais légeérement cursive, qu'on pourrait dater de la fin du 6° siecle ou
de la premiere moitié du 7¢ siecle. Ces trois feuillets contiennent les stances 17 a 38" d’'un
texte décrivant la vieillesse et la destruction du corps sous I'action de vents (PK AS 7M
al-PK AS 7Kbl) et les strophes 1 a 13? d’un texte de méditation sur la mort (PK AS 7K
b2-AS 7L b6 ; complété par PK AS 7N b2-7 pour les strophes 1-5). Trois fragments de ce
texte avaient été classés dans I’Ancienne Série (AS) avec le manuscrit du Karmavibhanga
par Lévi, qui a publié la transcription de I'un des fragments, PK AS 7L (1933, 97-98 ;
106-107). Plus tard, Georges-Jean Pinault a identifié dans la Nouvelle Série des fragments
qui complétaient les trois fragments principaux pour reconstituer des feuilles presque
entieres’®. 1l les a éditées, avec la collaboration de M. Malzahn et de M. Peyrot, sur le site
CEToM en 2012 avec une traduction et un commentaire philologique. La raison d’un
nouveau travail sur ces textes est que ce sont des textes de méditation sur la souffrance de
la vieillesse (jaraduhkha) et sur la mort (maranasmrti « attention a la mort » ou
maranasamjiid « notion de la mort »). D’autre part, la destruction du corps humain sous
I'action des vents, qu'on trouve dans le premier texte, est tirée de la Yogdacarabhiimi de
Sangharaksa®. Cette nouvelle identification confirme le genre du texte, permet d’en
compléter les lacunes, et d’éclairer certains €léments de vocabulaire tokharien qui étaient
restés obscurs.

Le premier texte décrit en détail les souffrances de la vieillesse, mais surtout a
partir de la strophe 26, I'action des « vents de la mort » sur le corps qui le détruisent
entierement. Il est difficile de dire sous quelle rubrique s’insere ce texte. Il se clot par la
formule sesdrpu taka srukallesa ktsaitse(iiii)e « la vieillesse a été expliquée avec la mort »
(38a). Cela laisse penser qu’on pourrait I'interpréter comme faisant partie d’un exposé sur
les quatre souffrances, tel qu’on le trouve par exemple dans le Visuddhimagga (Vism, 426
[XVI, §44-5]; tr. Napamoli 2010, 514). Mais ces descriptions sont trés breves et ne
correspondent que partiellement a notre texte. Par ailleurs, le texte fait allusion aux deux

conducteur tient un fouet, retient [les chevaux] et ne laisse pas [le chariot] dévier de sa route ; de méme
un moine controle les chevaux des six sens et ne perd pas son calme » (DA 20, T 1 (I) 84c17-9 ; tr. cf.
Ichimura 2015-8, II, 157). Voir aussi BC, II, 34.

1 Le metre de ce texte est 4x5i7, ce qui peut correspondre a de nombreuses mélodies, voir Peyrot 2018b,
341.

2 Cette section est en metre niskramantne 4x5i715.

3 Plus précisément les folios, qu’on désignera seulement d’apres le fragment principal de I’Ancienne Série
sont composés ainsi (de droite a gauche) : 1) PK NS 122a ; PK AS 7M ; PK NS 261 et PK NS 262 ; 2)
PK NS 50 ; PK AS 7K ; PK NS 265 ; 3) PK NS 123a ; PK NS 263 ; PK AS 7L. Deux autres fragments
du fonds parisien appartiennent de maniere certaine a ce manuscrit PK NS 133a et PK NS 262a.

4 Plus exactement, les strophes 26 a 34 (PK AS 7M b2-PK AS 7K a4) correspondent a T 606 (XV)
185c¢7-20 et T 607 (XV) 233a28-b13.
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premiers vimoksa (dans la série des huit vimoksa), ce qui nous garantit que nous avons
bien affaire a un texte de méditation : (sasi ersna)iiesse vimoks yainmu pdrwesse ® san
kektseil reme snai kes lkassim kektseridin * « Ayant atteint la libération [vimoksa] relative
(2 sa propre figure); [faisant] de son corps un témoin, il voit [similairement]
d’innombrables corps » (PK AS 7M a3 [19bc]). On a ici le transfert, qu’on trouve dans
beaucoup d’exercices de méditation bouddhiques, entre la contemplation interne, celle de
son corps propre, et externe, celle du corps des autres. D’apres les commentaires indiens
(voir l'analyse détaillée, p. 175), les deux premiers vimoksa consistent en un exercice de
méditation sur I'impur (asubha). De plus, la mention d’« innombrables » (snai kes)
rappelle la formulation de cet exercice dans I’ Abhidharmakosa qui est influencée par les
krtsna et ou le yogin doit remplir le monde de squelettes (Abhidh-k, 338 [VI, 10] ; tr. La
Vallée Poussin 1923-31, VI, 150 ; pour la Mahavibhasa, voir Dhammajoti 2021, 147-50).

L’identification du second texte est plus claire, car celui-ci répete plusieurs fois un
« refrain » : srukalyiiesse ime lare star-ii « la méditation de la mort m’est chere », ce qui
donne le theme du texte, car la locution srukalyiiesse ime est un calque du sk.
maranasmrti®. On pourrait alors supposer que le premier texte s’inscrit dans ce cadre, mais
I'articulation des deux sections n’est pas tout a fait évidente, et il semble que le manuscrit
soit une compilation de plusieurs textes. En effet, le texte sur la maranasmrti a été aussi
recopié sur PK AS 7N, un autre manuscrit du fonds parisien, ou il suit une énumération
des dix récompenses pour un don de parfum au Buddha. Ce texte sur le don de parfum a
un parallele dans le Karmavibhanga (MKV, 103) et c’est la raison pour laquelle tous ces
manuscrits ont été classés ensemble dans la section PK AS 7. Toutefois, PK AS 7N
n’appartient pas au méme texte que la traduction principale du Karmavibharnga en
tokharien B car il est rédigé en prose. Cela laisse donc supposer que le texte sur la
maranasmrti avait une existence autonome et qu’il a pu €tre regroupé avec plusieurs textes
différents. Par ailleurs, PK AS 7M, la derniere feuille des trois folios de notre manuscrit a
préservé une numérotation assez élevée ([1](—)4), ce qui montre que ce ne sont que les
restes d’'un manuscrit beaucoup plus grand. On trouve d’ailleurs deux autres fragments de
ce manuscrit dans le fonds parisien, PK NS 133a et PK NS 262a, le premier contenant un
texte narratif. S’ajoute a cela le fait que les textes sont recopi€s d’apreés un manuscrit plus
ancien, rédigé en langue archaique, ce qu'on peut tout d’abord déduire de la présence
sporadique de graphies archaiques : wrdntsai (17b, 1 texte), alpnan (32b) ; tirya (2c, 2°
texte) ; liks (10d) ; wrdssi (12d)°. D’autre part, le texte n’utilise jamais de o mobile
comme c’est 'usage dans les textes classiques, mais toujours la graphie avec voyelle faible
-¢i qui prédomine dans les textes archaiques (Malzahn 2012)". Les virama posaient

5  Pour ime comme traduction de smirti voir les textes bilingues cités par Adams 2013, 71.

6 De maniere intéressante, le scribe semble n’avoir conservé la graphie archaique uniquement lorsque
celle-ci reposait un Fremdzeichen, comme s’il les avait recopiés mécaniquement tandis qu’il a modernisé
tous les cas ol la voyelle faible était écrite avec deux points.

7  Voici les graphies qui préservent la voyelle faible finale, pour le premier texte : tetrernikosd (11b) ; araficd
(29¢) ; m(a@)mend (30c) ; auksericd (28d) ; tdllarncd (36¢) ; yaikosd (37a). Pour le second texte : kesd
(3a) ; wesd (4d) ; tetrerikosd (11b) ; wesd (13a). Il y a un seul cas de o mobile, spalyco (29b, 1 texte),
mais cette graphie est probablement conditionnée par la forme des aksara dont elle dépend, voir le
commentaire p. 210.
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d’ailleurs un probleme au scribe, car il a dans certains cas maintenu la graphie sans
virama, ce qui produit des pada trop longs, mais il a aussi introduit des virama quand cela
produisait des pada trop courts®. C’est encore plus net dans le cas de la graphie kekisericin.
(26b, 1 texte), ou n a été ajouté par un correcteur. Cette graphie est anormale par
I'utilisation du signe plein et non du Fremdzeichen (comme c’est le cas en PK AS 7 M a3
[19c¢] kektse[7i]dna) et aussi parce qu’on attendrait d’apres le sens plutot un singulier. Le
texte de départ devait étre kektserici, avec derniere syllabe prononcée qui complétait le
vers. Mais le réviseur, qui lisait kektseri selon la prononciation de son époque a voulu
ajouter une syllabe et a donc ajouté cette lettre.

Par conséquent, la place de ces deux textes dans le manuscrit et I'usage auquel ils
étaient destinés restent obscurs. Tout au plus pourrait-on proposer ’hypothese qu’il s’agit
de textes destinés a assister un mourant et a lui permettre une bonne renaissance, puisque
ces manuscrits semblent associer une préoccupation pour le karman avec des textes visant
a détacher le méditant de la croyance en la personnalité.

2) Description de la vieillesse et de la mort (PK AS 7M-7K b2) :
Introduction

Le premier texte est un tableau saisissant des souffrances et de la mort. Son
contenu pourrait paraitre banal au premier abord, mais si on le compare avec d’autres
textes sur ce theme dans la littérature bouddhique, on s’apercoit vite qu’il en differe assez
nettement. Je commencerai par en donner un résumé détaillé, puis je le comparerai aux
sources existantes.

Le texte commence a la strophe 17 et il est difficile d'imaginer ce qui précédait.
Des cette strophe, le theme est la souffrance de la vieillesse (ktsaitsiie likle). Mais les deux
strophes suivantes (18 et 19) sont plutot d’orientation théorique car elles abordent le
processus de méditation et se réfeérent a la catégorie des vimoksa. Les strophes 20 a 25
décrivent la vieillesse, d’abord avec des comparaisons avec un ver, etc. (strophe 20) puis
avec des descriptions précises du corps du vieillard. A partir de la strophe 26 jusqu’a la
strophe 34 s’étend la partie du texte qui est parallele a la * Yogacarabhiimi de Sangharaksa.
On peut diviser celle-ci en deux sous-parties d’abord une description des vents de la mort,
une série de huit vents qui détruisent le corps humain lors de la mort (strophes 26-31).
Ceux-ci détendent les articulations, détruisent la moelle, font bleuir le visage, etc. La
deuxieme sous-partie (strophe 32-35) décrit une série de comportements et de signes de
vieillesse, comme tenter de saisir I'air ou le déclin des facultés sensorielles. On trouve
enfin dans le texte tokharien, trois strophes (36-38) qui n’ont pas de parallele dans la
*Yogacarabhiimi et qui portent sur les renaissances.

La *Yogacarabhiumi de Sangharaksa (dorénavant abrégé YoBhS) est un manuel de
méditation datant du 3° siecle de notre ere et reflétant 'enseignement d’un certain type de
yoga « cachemirien », d’apres I'étude détaillée de Demiéville 1954. Ce texte est connu par

8 Pour le premier cas, voir, dans le 1* texte : ramti (32b) ; fiyatsessoricd (36d). Pour le second : ptsak
(24d dans le 1* texte) et misamts (10d, dans le 2° texte).
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deux traductions chinoises, la premiere d’An Shigao (Dao di jing &% T 607), datant
de 148-170, incomplete mais qui contient tout de méme notre passage, et lautre de
Dharmaraksa (Xiiixing dao di jing %478 3% T 606), datée de 284. La présence d’'un
parallele entre ce texte et un texte tokharien est d’'une certaine importance historique car
cela montre que ce traité était encore connu et utilis€é au 5° siecle en Asie centrale ou
méme avant, puisque le texte tokharien est recopié d’'un manuscrit en langue archaique.
Mais on ne peut exclure que les textes recourent a une source commune. Pour répondre a
ce probleme, il faut étudier quelle est la place de ce passage dans le texte de Sangharaksa
et a partir de quelles sources il a été constitué.

La description de la destruction du corps sous 'action des vents s’insére dans une
présentation des « souffrances » de I'existence détaillée selon les différents stades de la vie
humaine : la vieillesse, la maladie, la mort, 'antarabhava, la gestation, etc. Le chapitre
(T 606 (XV) 183b28-189b10 et T 607 (XV) 232a18-235b22) contenant ces descriptions,
intitulé « Constitution et ruine des cinq skandha » (wiiyin héngbai B.7% B3L), est résumé
ainsi par Demiéville (1954, 400-1) :

Ce chapitre fort long, entremélé de stances et illustré par de nombreuses
comparaisons, enseigne comment le yogacara doit méditer sur I'inexistence du
pudgala, la transmigration n’étant due qu’au karman et a sa causalité, et aux
vicissitudes des skandha, tantot « constitués » tantdt « ruinés », qui ne font
point un pudgala durable. 11 y est traité des maladies, de la mort, de
I'antarabhava, de l'embryologie et de la renaissance, avec force détails
médicaux, physiologiques, etc. Le début du chapitre met en scene, avec un
curieux réalisme, dii peut-€tre aux rédacteurs chinois enclins a « romancer »,
un malade qui va mourir, et qui déja se voit en réve emmené « au Taishan » X
i devant le roi Yama’. Le médecin qu'on envoie chercher invoque « une
affaire pressante » pour s’esquiver en promettant de revenir un peu plus tard.
Aussitot qu’il a pronostiqué la mort inévitable, les parents et amis se
lamentent, durant I'agonie, « pareils a des porcs qui regardent fixement, les
oreilles dressées, comment on fait boucherie d’'un de leurs pareils » ; le
messager de Yama entraine le moribond en enfer, « sur le bateau du samsara
tiré par les péchés », etc. Méme note réaliste et pittoresque dans la description
de la mort sous l'action des vents (185c7), de I'antarabhava (186a19), dans
celle de la conception (186¢18), de la gestation (187a6) et de la renaissance
(188al14), toutes également dégolitantes.

9  Ce détail est plus probablement inspiré, si 'on excepte la terminologie chinoise pour le séjour des morts,
du répertoire de signes vus en réves annongant la mort dans les textes médicaux indiens. Je n’ai pas pu
trouver de parallele pour la mention de Yama, mais on peut trouver un parallele pour un des réves
énoncé juste auparavant : % LR R M A A A - RF M M HEST « 1l se voit en réve monter un
tigre et €tre emporté violemment ou bien monter un ane ou un chien et aller vers le sud » (T 606 (XV)
184a5-6) ; snehabhyaktasariras tu karabhavyalagardabhaih | varahair mahisair vapi yo yayad
daksinamukhah « Celui qui, le corps enduit de graisse, [monté] sur un chameau, une béte de proie, un
ane, un sanglier ou un buffle va vers le sud [est bientdt condamné] » (SuSam, I, 29, 55-6).
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La YoBhS semble étre le premier ouvrage bouddhique a présenter ce genre de
tableau, mais ce schéma a ét€ aussi repris par la Yogdacarabhiimi « d’Asanga », avec
beaucoup moins de détails en ce qui concerne la description de la mort (voir Yamabe
2013). Ce texte fournissait une bonne introduction au point de vue du bouddhisme sur la
vie humaine et cela explique probablement pourquoi An Shigao en a justement traduit la
premiere partie. Cela suggere donc que le texte tokharien a emprunté sa description de la
vieillesse a ce texte. Mais pour confirmer cette hypothese, il faut étudier en détail sur quoi
repose cette description.

2.1) Les « signes » de la mort

Comme base de départ pour 'analyse du texte, je donne ici la traduction de la
portion de texte de la YoBhS qui est parallele au texte tokharien car elle a 'avantage de
fournir un texte continu. Les noms sanskrits des vents sont en revanche tirés de la version
tokharienne du texte'

EANFR Rt G T 71 RHe » SmA R a iR HREH > Bkt if - ARLE » &
k8% o BB HUR i‘#]'#%/\ i ifﬂ/@iéi A @E S R F s F o m
BE o BAHEILET BT  RF Ly - BA—BLaLl S F ARG B -
s O A R sz% JF ~ %\M\%%%%ﬁ’ PABTR o AL
w0 AR f BORME S A BB 0 TR KR - ARGE M » A3 %
B o KB AP o
BT R E E o RAJANR ﬁﬁ@”’lﬁkﬁ’ﬁﬁ%MOW%&%’m
}lffaﬂ’l%‘%’m}]“"zﬁ]’ BRRLE  BRME > RTH & oFfdk FARL &
Bk TRk ATE £ > EE K > Rtk o
« La maladie [sic] de cette personne est comme ceci : 1) dans son corps, se
levent les vents'' Sastraka “couteaux”, qui font en sorte de détacher les
articulations du malade. 2) 11 y a ensuite des vents du nom de pippalaka
“cutters”, qui coupent les articulations qui sont relachées (?). 3) Etil y a les
vents nommés siicika “aiguilles”, qui rendent les tendons laches. 4) 1l y a les
vents du nom de asthabheda “briseurs d’os”, qui réduisent la moelle du
malade. 5) Ensuite, il y a les vents du nom de kosthasaya “qui résident dans
les visceres”, qui font changer la couleur de son visage : les yeux, les oreilles,
le nez, la bouche, la gorge deviennent tous bleus. Ils entrent et sortent des
pores, les coupent et les abiment, puis décapent son corps. 6) Il y a aussi une
sorte de vents qui s’appellent kuksisayana “qui ont le ventre pour résidence”,
qui font en sorte de couper I'intérieur du corps, les genoux, les épaules, le
flanc, le dos, la colonne, le ventre, le nombril, le grand et le petit intestin, le
foie, les poumons, le ceeur, la rate, et tout le reste des organes internes. 7) Il y
a les vents du nom de samvartaka “qui agglomerent”, qui font en sorte que
son sang, sa graisse, son urine, ses selles, [dans] le réceptacle pour le cru

10 Les lecons et les traductions seront justifiées dans la suite du commentaire. Les traductions du nom des
vents par Dharmaraksa y seront également discutées.

11 Le chinois est ambigu sur le nombre des vents, mais texte tokharien emploie constamment le pluriel
(yenti). Peut-étre vaudrait-il mieux traduire par « souffles ».
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[amasaya] et pour le cuit [pakvasaya], [tout] ce qui est mangé, ne passent
plus, froids [ou] chauds (?), se dessechent tous. 8) Il y a des vents du nom de
angamanganusarin “qui s’introduisent dans tous les membres”, qui font en
sorte que les membres soient [anormalement] contractés ou tendus.

En outre, il leve la main et les pieds, désirant saisir I'air. Assis, debout, il est
anxieux et troublé. Parfois il plaisante et rit, ou alors il soupire tres fort. Sa
voix est suppliante et douloureuse. Déja, les articulations sont coupées ; les
tendons sont relachés ; la moelle est réduite ; les yeux ne voient plus les choses
visibles ; 'oreille n’entend plus les sons ; le nez ne distingue plus les parfums ;
la bouche ne reconnait plus le goiit. Le corps est refroidi. Le souffle est expiré.
Il n’y a plus du tout de conscience. Mais il y a encore quelque chaleur en-
dessous de son cceur. Son esprit est toujours la. Il est raide comme du bois et
ne peut pas bouger » (T 606 (XV) 185c¢7-20).

Sangharaksa reprend ici en partie les noms des vents qui sont transmis dans le
canon bouddhique que nous étudierons plus tard, tout en leur attribuant une fonction
précise dans le déreglement du corps alors que dans la tradition bouddhique, ces vents
sont simplement énumérés sans préciser quelle est leur fonction ou leur réle. Il semble en
résulter une certain incohérence entre le nom des vents et les effets que ceux-ci
provoquent. On attendrait que les vents « couteaux » (Sastraka) coupent les ligaments,
alors qu’ils ne font que les relacher. De méme, rien dans la description des vents
kosthasaya « qui résident dans les visceres » ne porte sur cette partie du corps. La
description de la destruction du corps semble donc en partie indépendante du nom des
vents eux-mémes et c’est pourquoi il faut d’abord étudier quelle est la logique interne qui a
présidé a sa constitution.

D’autre part, la description de la vieillesse qu'on trouve dans la description de
l'effet des vents et dans le paragraphe suivant est assez différente, et surtout bien plus
développée que les descriptions stéréotypées de la vieillesse dans les sifra qui définissent
la vieillesse comme membre du pratityasamutpada (Nidanasamyukta, 163, §16.15 ; MN,
I, 88 ; Mvy, 4084-4101) ou dans I’épisode des trois rencontres (SBV, I, 65-6 ; Mvu, II,
150-1; DN, II, 22; DA1, T1 (I) 6a27-9, etc.), mais ces sources ne permettent
d’expliquer qu’une petite partie de son contenu. Il en est de méme pour les autres
traditions indiennes (voir la synthése de Balbir 2004, 76-8), qui sont relativement proches
de ces descriptions bouddhiques. Si I'on se tourne vers les exercices d’« attention a la
mort » (maranasmrti)'?, on ne trouve pas non plus de similarités vraiment probantes. Il y a
toutefois dans le Visuddhimagga un passage de la section « sur la fragilité de la vie » qui
contient une description succincte de la perturbation du corps sous l'effet du déséquilibre
des quatre éléments (Vism, 194 [VIII, §28]), qui pourrait s’apparenter de loin a notre
texte, et nous reviendrons plus tard sur cette question. La description de la méditation sur
la mort qui semble étre la plus proche de ce qu’on trouve dans notre texte se trouve dans

12 Pour un apercu plus détaillé des textes connus sous cette rubrique, voir plus bas, p. 243.
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un commentaire ancien de I'Ekottarika-agama®, qui prescrit sous la rubrique d’attention
sur la mort d’imaginer la mort et la renaissance dans les cinq destinées comme source de
souffrances et inclut quelques détails sur le développement de I'embryon (T 1507 (XXV)
33¢29-34a10).

Comme I'indique Demiéville, la description de Sangharaksa reprend de nombreux
détails médicaux, et il est possible que ce soit la source de la description de la vieillesse.
De fait, on trouve dans les textes médicaux indiens des sections consacrées aux « signes »
(laksana) de mort, telles que I'Indriyasthana de la Caraka-samhita et les chapitres 31-33
du Sarrasthana de la Susruta-samhita". Ces « signes » ont été aussi intégrés dans la
médecine tibétaine, et on les trouve par exemple dans le Béryl bleu, un ouvrage de
médecine illustré du 17¢ siecle (voir illustration 3)". Il s’agit parfois de ce qu’on appellerait
aujourd’hui des « symptdmes » c’est-a-dire des particularités observées sur le corps du
patient qui révelent des pathologies, mais d’autres signes s’apparentent davantage a un
procédé de divination, comme tous les signes qui peuvent survenir lorsque le messager
vient chercher le médecin, lorsque le médecin est en chemin pour aller voir le malade. On
retrouve d’ailleurs ces présages dans la YoBhS, ce qui confirme qu’elle s’inspire bien de la
littérature médicale indienne'®. Dans la YoBhS, les « signes » visibles sur le corps du
malade sont présentés a trois reprises tout d’abord dans le récit de la visite du médecin, ou
celui-ci énumere deux listes de signes se recoupant en partie. Puis, a la fin de la
description de la dégradation du corps sous I'action des vents, on retrouve des éléments
qui sont aussi empruntés a la littérature médicale. Le texte tokharien les reprend dans la
description de la vieillesse, de maniere assez dispersée (strophes 22-25). On les trouve
aussi dans le passage parallele a la YoBhS a la fin de la description de I'action des vents
sur le corps (strophes 32-35). Afin de pouvoir comparer toutes ces listes avec la littérature
médicale, je les ai regroupées ensemble selon le plan suivant : d’abord l'aspect général,

13 1l s’agit du Traité sur les distinctions des vertus (Fenbié gongdé lim %~ 3| %1 #&3), qui d’apreés la récente
analyse de Palumbo 2013, 163-266, est une ceuvre collective impliquant I'équipe de traducteurs de
I'Ekottarika-agama (T 125).

14 Ce systeme de signes a été utilisé dans d’autres textes bouddhiques. On les trouve notamment dans deux
discours traduits en chinois a date ancienne pour détailler les souffrances de la maladie, de la vieillesse
ou de la mort, le Discours sur les cing rois (Wit wdng jing . £ % T 523 (XIV) 796b12-c8, texte étudié
et traduit par Moretti 2015) et du Discours sur les huit maitres (Ba shi jing /\ 8 & T 581 (XIV)
965c14-966a9), traduit par Zhi Qian (attribution considérée comme fiable par Nattier 2008, 130). Un
chapitre du Bardo Thdodol est consacré a cette question (Dorje 2006, 156-77 ; voir aussi pour la
tradition médicale tibétaine Parfionovic, et al. 1992, 47-52, et 203-8).

15 Lillustration représente sur la premiere ligne, de droite a gauche et de haut en bas : saignement depuis
les neuf ouvertures du corps; oublier immédiatement ce quon a dit; rétractation du pénis et
protubérance des testicules ; le contraire ; constitution de sécrétions pulmonaires. Sur la deuxieme
ligne : incapacité de voir son bras quand on le place entre ses deux sourcils ; les yeux ne percoivent pas
de lumiere quand on les presse et les pupilles perdent leur éclat ; il n’y a pas de bourdonnement quand
on place une forme concave devant les oreilles, il n’a pas de vapeur sur le crine ; les narines se
distendent et sont couvertes de mucus sec, tandis que la langue est sombre, seche, courte et incapable de
produire un son ; la levre inférieure pend et la levre supérieure est rétractée ; le visage est couvert de
sueur, les dents sont sales, la respiration est courte ou spasmodique et I'inhalation est difficile.

16 Les mauvais présages concernant le messager se trouve en T 606 (XV) 184al18-b2 et T607 (XV)
232b25-c12, et ceux concernant approche de la maison du malade en T 606 (XV) 184b14-21. Dans
les textes médicaux, voir CaSam, V, 12, 25-39 pour les signes a I'approche de la maison du malade et,
dans le méme chapitre, v. 67-70 pour les signes concernant le messager.
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Iintérieur du corps, le visage, les processus physiologiques et enfin les facultés
sensorielles. Ce classement a l'inconvénient pour I'eeil de séparer ce qui releve des
perceptions de ce qui releve de la description de I'ceil lui-méme, alors qu’il y a glissement
entre ces deux aspects dans les textes médicaux.

mu\xs\ 3\1\3‘“““&“ \ a“‘\ sa\r{r\su'\@m a“"3“'\'“‘1)3«*“‘1 ,\q :Qq 5\1\—2 a’\’* a&u\&t«'a\f\lx\ £ ;ﬂ\«'sr\ﬂ @;ﬁ_\’\ﬂﬂ ;’q a:-acq‘zqa'\u ]

llustration 5: Les “signes” de mort selon le Béryl bleu de Sangye Gyamtso (Tibet, 17°
siecle)
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YoBhS : I) T 606 YoBhS : I) =T 607 (XV) | Texte tokharien (PK AS |Textes médicaux (CaSam, V ; tr. Sharma 1981-94, I, 491-529 ;
(XV) 184b23-7" ; II) 1232¢20-5% ;1I) 233a6- |7K-7L) ; Yogacarabhiimi | SuSam, I, 31-3 ; tr. Bhishagratna 1907-16, 1, 288-97).
184¢17-23" ; I1I) 185 | 10*' ; IIT) 233b8-9** (Bhatthacarya 1957,
cl15-8" 17%)
Z Ll @elEh «le L1 A& F 4 «sa (erkent)-yokiia kektserie * | nilam va yadi va Syavam tamram va yadi varunam | mukhardham
8 |visage effrayé » ;1,7 | complexion est « Son corps est d’aspect | anyatha varno mukhardhe ‘ristam ucyate || « One half of the face is
0% AEHKRE «la inégale » ; 1,18(v) % | (noir) » [25b]. blue, blackish, coppery or reddish and the other one has different
& | complexion A& «lacouleur de complexion, it is a fatal sign » (CaSam, V, 1, 18 ; tr. p. 494 ; voir
& | décolorée » ; I,16(v) |son visage se modifie aussi 'V, 1, 9-10)
& @er A% «son parce qu’il est effrayé » ;
apparence est 1,2 A AT «sa peau est
altérée » ridée » ; 1,19(v) @ %
« son visage est ridé »
L10 443 «son |1,3 &4+ & «son corps | krakstrii ersna wimpastrdi | tilakah pipalavo vyarga rajayas ca prthagvidhah | aturasyasu jayante
apparence est comme |est couleur de terre » ; |« Sa figure est souillée et |mukhe pranan mumuksatah 11 « Black moles, moles, freckles and
delaterre » ;1,3 % |19 X 2 «sa peau est tachée » [25a] various streaks appear suddenly on the face of a patient who is about
%% «lecorps noire » to expire » (CaSam, V, 1, 20 ; tr. p. 494).
dépérit et jaunit »
17 Pour un apercu continu du texte : %= B HEH L AR » LA & - @EMNZW > R EHIL M Ecw  vPitd > BEwkek > FIABF K AV KRE  THAES > FE

18

19
20

21

22
23

FHo Lhdeds o BIRER > RFE S REBR - AMEFTE > R ETH > RBIK o | ARED  @EMNEYE
(K] & [g]0:8 (K] > 7 [R] (2] [(A) » & (2] % (7] »82=F (7]
of. : A &RAE > W PT M Je > ABRSRE » FTRLEIE 1 o Rdoek > FRMF » BIEE > R ET T s WA TS » il FHFA > LH
e ET » LAB > AITH > BHéE  ZRETH> LZAF > RE TR BARE - HHAA > FRFA s RoFELF > ALER @: TR [XK] X
;b (K] -5 [(R] (&] (W] (8] (£])

of. : MBRF RAIE E - AAMER - ABFEE 0 VKRS LHBRR o & Sl ARRIE B0
of i W RBFHRAL » AETA > RMAT > oL & FXE > XFZTE LY TR HRM >
BIRARTT » MERE REFEL ERME BN BHAER
;A (K] -4 [(R] (=] (4] (%))
of.: FAARLAY » Bl ARKHRA » B0 TJovk s TP MY — &k kel ek LARYRAA > B AR REEZE » X MERE
BARAE > o EREFEAST e @B %] (K] 8 [R] (=] (9] (%]

wlx] (2] (A] (g)] (%]

(2] (#] (%]

(k] -3t [%]).

of: REFBRF L » Rig % » HAKL » XPIHRRERME - T [..]

;b

0% (k] & (%] Lol (9] (%] - % (%])

&> BXRRE  FRME s SRS > 0 Rk ]

BIK) B (g) ;e:B[X] -8 [R] (] () (7]

FHIECH (a:

RE s & FE > k5

FAGR a~ RELH b FwF & Tk o BLIAK

WA RERMR - IFETFH - @R [K] - & [R] (=] (9] ;b:0& [K] -k [K]

;d:st

cf. : tatradhimatrakusalakarinas tadvikrtanimittadarsanat prasvedas ca jayate | romakiipebhyo romaricas ca bhavati | hastapadaviksepadayas ca bhavanti | miitrapurisotsargas ca
bhavati | akasaparamarsanam aksi parivartanam mukhatah phenanihsravanam ity evambhagiya dharma utpadyante 11 « Celui qui a commit les actes mauvais les plus graves sue en
voyant ces images [nimitta] déformées. Les poils de ses pores se dressent. IIs jettent ses pieds et ses mains, etc. Il relache de I'urine et des excréments. Il saisit I'air, ses yeux roulent,
de I'écume coule de sa bouche : des phénomenes de cette sorte se produisent ». (Yogacacabhiimi, Manobhiimi, Bhattacharya 1957, 17 ; voir aussi Yamabe 2013, 615).
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IL11 AZTH «son
aspect est répugnant »

11,6 % &A% «son
reflet/ombre n’a plus
d’éclat »

Voir CaSam, V, 7, chapitre traitant des signes sur la teinte (chaya) et
’éclat (prabha) d’une personne.

/// seri araric(n)e
pruknam ¢ « [...] un seri
[sorte d’oiseau] saute
dans son coeur » [22c¢]

vatasthila tu hrdaye yasyordhvam anuyayini | rujannavidvesakart sa
parasurasamsayam || « A patient, affected with an up-coursing pain
about the cardiac region, like the one which distinguishes a case of
Vatasthila (appearance of a stone-like lump), accompanied by an
aversion to food, etc. should already be reckoned among the dead »
(SuSam, I, 31, 18 ; tr. p. 290 ; voir aussi CaSam, V, 10, 100).

sd10d np JanaruY

IL,7 # #5020 LA
&« son corps
devient maigre [et] ses
tendons sont visibles
et épais »

trayah prakupita yasya dosah kastabhilaksitah | krsasya balahinasya
nasti tasya cikitsitam || « If a patient who is emaciated and weak gets
afflicted with distressing aggravation of all the three dosas, he should
not be treated (CaSam, V, 6, 17 ; tr. p. 508) ; mamsasonitayor
vitibhavah « loss of flesh and blood » (CaSam, V, 3, 4 ; tr. p. 498)

I, 8 & & Fhe > ffk
%# « ou alors son
corps devient gros et
les canaux sanguins
sont saillants »

tasya cedudare sirah prakaserani syavatamranilaharidrasukla va syuh,
parasur iti vidyat | « If in his abdomen blackish, coppery, blue, deep
yellow or white veins are prominent, he should be known as dying »
(CaSam, V, 3, 6 ; tr. p. 499 ; voir aussi pour I'apparition de veines sur
le front CaSam V, 11, 8 ; SuSam, I, 32, 4)

I1,3 # k4 8 « ses
veines se réduisent et
se contractent »

11,3 — 1 % % k% fo A
> « toutes les veines,
enroulées et contractées,
mettent du sang (?) dans
la chair et les intestins »

11 @kEH «les
centaines de veines se
raidissent et sont
bleues »

LI5S kAT T «ses
veines sont indistinctes »

haritas ca sira yasya lomakiipas ca samvrtah | so ‘'mlabhilast purusah
pittan maranam asnute || « If the person suffering from paittika
disorders has green veins, blocked hair follicles, and desire for sour
things he succumbs to death » (CaSam, V, 9, 5 ; tr. p. 516, modifiée)

I1,16 # sk fg « les
ligaments sont
détachés » ; I11,4 #p fp
TB « déja, les

IL11 &R fg «les
articulations sont
détachées » ; 1,7 & # &~
M « ses articulations

sandhinam sramsabhramsacyavanani « dislocation or falling down of
joints » (CaSam, V, 3, 4 ; tr. p. 498) ; vislesanam ca sandhinam

« dislocation of joints » ; cyutabandhanah « looseness of joint »
(CaSam ; V, 8,23 et 26 ; tr. p. 514)

24 Lecon de I'édition « du Palais » et des trois éditions, contre [72 * % ] dans Taisho, caractére que je n’ai pas pu identifier.
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articulations sont
coupées »

sont déplacées » ; [11,4
EHE « Déja, ses
articulations sont
brisées »

J3esIA

(s)peltse sinkwan(m)a
« Il ala gorge poudreuse
(7) » [25Db]

puspani nakhadantesu parnko va dantasamsritah | ciirnako vapi
dantesu laksanam maranasya tat 11 « Flower-like signs in the nails or
teeth, muddy coating on teeth and powder-like substance on teeth are
the signs of death » (CaSam, V, 1, 21 ; tr. p. 495 ; voir aussi V, 8,
14).

LISk dFFH
« dans sa bouche et
son ceil, tout est bleu »

1,12 o+ LAE#H «dans
sa bouche, s’éleve une
[matiere] bleue
[comme] du bouillon
épais »

mukhatah
phenanihsravanam « de
I’écume coule de sa
bouche »

chardanam sonitasya ca [...] bhavaty antaya Sosinah |
« Haemoptysis [...] lead the patient of phthisis to death » (CaSam, V,
9,7 ;tr.p.516)

4 vl «dansla
bouche sort de la
salive »

4 F#P%E «dela
salive sort sur sa
langue »

Parmi les signes de I'épilepsie (apasmara) : lalasinghanaprasravanam
« excessive oozing of saliva and nasal mucus », (CaSam, I, 8, 6 ; tr.
p- 294) ; parmi les signes de gestation : asyasamsravana « excessive
salivation » (CaSam, IV, 4, 16 ; tr. p. 432)*

I,13 244 « sa bouche
est seche »

balahinah pipasartah Suskasyo na sa jivati 1| « If a patient [...] is, at
the same time, weak, afflicted with thirst and dryness of mouth, he
does not survive » (V, 7, 24 ; tr. p. 511)

1,9 BB &# «ses
levres sont coupées, sa
langue est

desséchée » ; 1,19(v)
FEFLHR «sa
langue est dure et
bizarre et se montre ».

stabdha niscetana gurvi kantakopacita bhrsam | Syava suskathava
sitna pretajihva nisarpini |1 « The tongue as stiff, insensitive, heavy,
much thorny, blackish, dry or swollen should be considered as the
moving tongue of a ghost » (CaSam, V, 8, 14 ; tr. p. 415 ; voir aussi
SuSam, 1, 31, 7) ; yasyadharausthah patitah ksiptas cordhvam
tathottarah | ubhau va jambavabhdasau durlabham tasya jivitam ||

« Little chance there is of the like of a patient whose lower lip hangs
down while the upper one is drawn of turned up, and both of them

25 Legon de I’édition « du Palais », et des trois éditions contre ydn *£ « continuer » dans Taisho.
26 Voir aussi : uroyukto bahuslesma nilah pitah salohitah | satatam cyavate yasya diratam parivarjayet 11 « The patient who expectorates profuse sputum having blue or yellow colour or

with blood should be discarded even from distance » (V, 6, 15 ; tr. p. 508) ; vaktram apiryate ‘Srubhih svidyatas caranav ubhau | caksus cakulatam yati yamarastram gamisyatah ||
The mouth of a man, who is on his way to the mansions of the god of death, becomes filled with tears, the legs are wet with perspiration, and the pupils of the eyes roll about or
become listless » (SuSam, I, 31, 23 ; tr. p. 291).
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have assumed a black color that of a jamboline fruit » (SuSam, I, 31,
5 ;tr. p. 288)

L1l *#7 &5 &
« seule sa langue est
couleur d’os »

asthisveta dvija yasya puspitah pankasamvrtah | vikrtya na sa rogam
tam vihayarogyam asnute || « If the patient, due to abnormality, has
teeth white like bones, flowered and covered as with mud, he does not
recover from illness and regain health » (CaSam, V, 8, 14 ; tr. p. 415)

kaklayas kemi lamtse
wecitkai-wdricintsa ® « Sur
ses gencives [litt. ce qui
entoure la machoire], les
dents, vacillantes, sont
tombées » [22a]

tasya ceddantah parikirnah sveta jatasarkarah syuh, parasur iti vidyat
« If his teeth are scattered about, excessively white and having
gravels, he should be considered as dying » (CaSam, V, 3, 6 ; tr. p.
499 ; voir aussi SuSam, I, 31, 6)

I,9 £ & T «ses
joues pendent »

1,4 ¥ &5k «ses joues
sont allongées »

yasya gandav upacitau jvarakasau ca darunau | Salt pradvesti
capyannam tasmin karma na sidhyati || « If a patient has prominent
cheeks (zygomatics), severe fever and cough, colic and dislike for
food is not amenable to treatment » (CaSam, V, 7, 28 ; tr. p. 512)

L6 #3L&%% «les
narines sont courbées
et jaunies »

L8 3 RY «la
pointe de son nez est
courbée »

Jihma va parisuska va nasika na sa jivati 1l « If the nose is crooked or
dry, it indicates death » (CaSam, V, 8, 11 ; tr. p. 513 ; voir aussi
CaSam, V, 10, 5 ; SuSam, I, 31, 8)

IL13 Aek&T > £ 2
7% «la pupille de
son ceil est plus noire
que d’habitude »

I8 IR Z « ses yeux
sont [plus] noirs »

sn(ai) peiiyai (1)k(a)ssdam
« Son regard n’a plus
d’éclat [litt. il voit sans
éclat] » [25a]*

drstyam yasya vijaniyat pannaripam kumarikam | praticchayam ayim
aksnor nainam icchec cikitsitum || « If the patient, in both eyes, has
pupil alongwith iris with no vision at all though reflecting images,
should not be treated » (CaSam, V, 7, 3 ; tr. p. 509 ; le chapitre 7
traite de la lecture de I'éclat (prabha) et 'ombre (chaya) sur la pupille

27
28

29

30

Legon de Iédition « du Palais » et des trois éditions contre héu "% « gorge » dans Taisho.

Lecon du fonds Shogozd contre wéi % « impotence, flaccidité atrophie musculaire ; dépérir » dans I’édition « du Palais » et les trois éditions, et wéi % « dépérir » dans Taisho. Le
caractére & a de nombreux sens, parmi lesquels on trouve dans le Grand Ricci « dépérir; tomber » (wéi) et « tortueux; sinueux » (wéi). Les deux pourraient trouver un paralléle dans
les textes médicaux, mais comme desséché est probablement déja rendu par hudng « jaune », il est plus probable que le caractére rende le sens de « courbé ». Dans la section sur le
sens de ce caractere dans les textes anciens (ji 4 ), le Grand Ricci ne donne que les sens de « sinueux, courbe ; recourbé » (notamment dans weiyi %& ¥ « Esprit des marais », litt.
« serpent courbe »).

Les trois éditions ont ici chuin & « levres », mais I'édition « du Palais » et Taisho ont /i /& « courbé ». Il faudrait alors traduire ce caractére avec ce qui suit (19) : & & 2 «la peau
de ses levres est noire ».

La formulation du tokharien pourrait aussi référer aux déformations des objets visuels qui affectent le mourant : prabhavatah prabhahinan nisprabhams ca prabhavatah | nara
vilingan pasyanti bhavan bhavarijihasavah || « When one is going to give up his existence, he sees brilliant objects as devoid of brilliance, or non-brilliant objects as brillant ones or
other objects devoid of their normal characters » (CaSam, V, 4, 16 ; tr. p. 501).
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d’une personne) ; fasya ceccaksust prakrtihine, vikrtiyukte —
atyutpindite, atipraviste, atijihme, ativisame, atimuktabandhane,
varnanam anyatamenatiplute va syatam, tada parasur iti vidyat | « If
his eyes are devoid of normalcy and having abnormalities such as-too
much sunk, too much slanted, exceedingly unequal [...] red like
firebrand, having excessively one of these colours-black, yellow, blue,
blackish, coppery, green, deep yellow and white, he should be known
as dying » (CaSam, V, 3, 6 ; tr. p. 499)

vibhrantadrstike, viparitadrstike, hinadrstike, vyastadrstike

« perturbed, reverted, diminished or deranged vision » (CaSam, V, 3,
6 ; tr. p. 499) ; caksus cakulatam yati « the pupils of the eyes roll
about or become listless » (SuSam, I, 31, 23 ; tr. p. 291)

L2 iR# AL «le
regard devient
confus »

aksi parivartanam « ses
yeux roulent » ;
klutkdistra esne « 1 fait
rouler ses yeux » [24d]

L18(v) A4 PT &
« 1l regarde droit
devant, comme s’il
réfléchissait (?) »

L17(v) EAEZE «il
regarde droit [ou] est

completement couché
(7) s L21(v) #A «il

tanki pilko snai ptsak«d»
« son regard est bloqué,
sans clignement » [24d]

satatonmisite, satatanimisite, nimisonmesatipravrtte « constantly open,
constantly closed, with excessive blinking and opening of eye »
(CaSam, V, 3, 6 ; tr. p. 499) ; stabhyete pratibuddhasya hanii manye
tathaksint | yasya tam bahirayamo grhitva hanty asamsayam || « One

regarde fixement » who, while awake, gets his jaws, carotid regions and eyes stiffened,
becomes affected with fatal type of Bahirayama (opisthotonus) » (V,
5,25 ;tr. p. 505 ; pour le regard fixe sans clignement, voir aussi V,
11, 18 : nimiseksana) ; ekagradrstir miidhatma sadyah pranan jahati
sah || « The patient, who looks with a kind of fixed stare, with all
memories of life fully obliterated, should be deemed as dying on that

very day » (SuSam, I, 31, 11 ; tr. p. 289)

hrstaroma sandramiitrah Sinah kasajvararditah | ksinamamso naro

12 2% %8 «tous |I,16 % EE «tous ses |romakiipebhyo romaiicas

31 Legon du fonds Shogozo, qui est la lectio difficilior. Les trois éditions ont zhong F « au milieu ». L’édition Taisho a jié B « cils », une correction. L’édition « du Palais » a deux
lectures wdn # et jié B8 —=zhong ¥ . Le Yitizi zidicin donne les sens suivants pour wdn ¥ : 1) xiguan B 18 « étre habitué » ; 2) ginghi 32 % « étre négligent » ; xinong 7+ « se
jouer de quelquun » ; 4) guanshdng #LE « admirer la vue » ; 5) ydnxi #F % « étudier, examiner ». Les trois derniers sens sont aussi attestés pour wdn ¥t « jouer ». Le quatriéme
sens est attesté dans les textes bouddhiques : voir ZAZFE5E @ TR P R4 > £FEF B H-F? ] «Dundit a la grue : “quelle est cette chose qui vole dans le ciel, un plaisir
pour les yeux et les oreilles” » (T 2059 (L) 349b25). Dans un texte autre texte, on trouve la variation entre jié B2 « cils » et wdn %, dans la description du corps du Buddha : IR #t &
4t & (Taisho) « le wdn de ses yeux est d’'un bleu profond brillant » ou Bk BZ & % £ (les trois éditions) « les cils de ses yeux sont d’un bleu profond et brillant (T 193 (IV) 61all).
Cette marque ne peut correspondre qu'a abhiniletra dans la liste des marques en sanskrit, et ne peut donc renvoyer aux cils, car la marque sur les cils comprend une comparaison avec
la vache (gopaksman). Peut-€tre y a-t-il ici quelque confusion. On peut penser a yudn Bt « regarder » (Yitizi zididn, s.v.). Dans le contexte, on attendrait le sens de « pupille » (cf.
wdn A « boulette, balle »?).

32 Taisho : béi B « dos » ; édition « du Palais », et les trois éditions : xié 78 « ensemble avec ; ordonner, ranger ; completement ».
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ses poils et ses
cheveux sont

hérissés » ; 1,17(v) &
¥ miE B « ses poils
et ses cheveux sont
droits et hérissés »

cheveux se hérissent » ;
L,20(v) % B «les poils
hérissés »

ca bhavati « les poils de
ses pores se dressent »

daradvarjyo vaidyena janata |l « The learned physician should
discard from distance a patient having horripilation, viscous urine,
oedema, cough, fever and emaciation » (CaSam V, 6, 16 ; tr. p. 508).

I,14 £3L7 « ses pores
sont rouges »

svebhyah saromakiipebhyo yasya raktam pravartate |
purusasyavisartasya sadyo jahyat sa jivitam || « A man,
spontaneously bleeding through the pores of the skin otherwise than
in a case of poisoning, should be deemed as dying on that day »
(SuSam I, 31, 17 ; tr. p. 290)

II,10 XA &P «sa
téte tremble»

II,5 L3847 « le sommet
de la téte tremble »

na bibharti Siro griva [...] aturasya mumitrsatah 11 « The patient who
is about to die has his neck unable to keep the head on » (CaSam, V,
8,22 ;tr. p. 514 ; voir aussi SuSam, I, 31, 11)

16 fo A48 « son
sang et son souffle

ydkt-anm sata(ssam) ///
« Il respire faiblement

balahraso timatraya | pranas corasi vartante yasya tam parivarjayet ||
« Excessive reduction of strength and vital breath confined only to the

sanbi3ojorsAyd snssadoag

vital sont tres [...]»[22b] chest indicate the patient’s death » (CaSam, V, 6, 20 ; tr. p. 508)

minces »

L14 #% &3 «son tasya ced ucchvaso ‘tidirgho ‘tihrasvo va syat, parasur iti vidyat | « If

souffle est inégal » ; his inspiration is too deep or too shallow he should be taken as

1,4 =% &7 E «sa dying » (CaSam, V, 3, 6 ; tr. p. 499 ; voir aussi V, 7,26 ; V, 8, 15 ;

respiration est SuSam I, 31, 1)

irréguliere »

1,19 &£ %3 «son |13 %%+ «il hikka gambhiraja yasya Sonitam catisaryate | na tasmai bhesajam

souffle est noué, il hoquette doublement » dadyat smarann atreyasasanam || « A physician should not prescribe

hoquette medicines for the patient having deep-seated hiccup and blood

continuellement » diarrhoea keeping in view the instructions of Atreya » (CaSam, V, 6,
7 ;tr. p. 507 ; voir aussi V, 9,7 ; V, 10, 6)

IL15 A @ «les |IL10 R-AMEFRIA «les |mitrapurisotsargas ca durbalo bahu bhunkte yah pragbhuktadan namaturah |

« hoquet » ou « rot, roter ».

I’édition des Song.

33 Lecon du fonds Shogozo, de I'édition « du Palais », des trois éditions contre chucn "%« haleter » dans I’édition Taisho, qui doit donc étre une correction. Le sens de yué R est

34 Le dernier caractére doit étre corrompu : on trouve ji 3T « compter » dans I'édition Taisho et les autres éditions mais tio 3 « gouverner ; chatier, réprimer ; demander » dans
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besoins ne passent
plus »

petits et gros besoins ne
passent plus »

bhavati « 1l relache de
I'urine et des
excréments »

alpamiitrapurisas ca yatha pretas tathaiva sah || « If a weak patient
eats too much but passes scanty urine and stool should be regarded as
a ghost » (CaSam, V, 7, 22 ; tr. p. 511 ; voir aussi SuSam 1, 32, 4)

(antesa syaliie kaum-
pd)rkorn(e) yamassd(m)
« [la maladie le] fait
(suer sur le front) au
lever (du soleil) » [24c]

gosargo vadandd yasya svedah pracyavate bhrsam |
lepajvaropataptasya durlabham tasya jivitam || « If the patient
suffering from pralepaka (hectic) type of fever has profuse sweating
on face in early morning, the chances of his survival are rare »
(CaSam, V, 8, 24 ; tr. p. 514 ; voir aussi V, 12, 67-70) ; lalate
prabhatakale svedah « perspiration on the forehead in the morning »
(SuSam, 1, 32, 4 ; tr. p. 294)

H, 17 4% B B« Ses
sens (?) n’ont plus
d’éclat » ; III,5 B L
& FRKE > $ 73
A B4R «les
yeux ne voient plus les
couleurs ; I'oreille
n’entend plus les

sons ; le nez ne
distingue plus les
parfums ; la bouche
ne reconnait plus le
golt. »

SO[[O1I0SUIS SYINIB]

pdist sassampas cai
kamarttaniie=(nd)rintats
e esne melentsd klautsne
kantwa kekts(e)nts(e)

« Ils sont dépourvus de la
maitrise des sens [34c],
[a savoir :] les yeux, les
narines, les oreilles, la
langue et le corps [34d] »

Voir le CaSam, V, 4, indriyanikam indriyam « chapitre sur les
facultés sensorielles », qui détaille de nombreux cas de perceptions
défectueuses ou d’hallucinations.

II,14 Bk B R A « ses
yeux ne voient plus » ;
I,5 B Zakek « Peeil
est sombre et
indistinct »

11,9 &2 «la couleur
[de ce quil voit] est
noire »

hinadrstike, vyastadrstike, nakulandhe, kapotandhe |[...] tada parasur
iti vidyat « diminished or deranged vision; blindness of mongoose or
pigeon (colour blindness) [...], he should be known as dying »
(CaSam V, 3, 6 ; tr. p. 499 ; voir aussi CaSam, V, 4, 7-18)

II, 1 2 R4k «sa
bouche ne reconnait
plus les gofits »

II,L1 @ %2k «sa
bouche ne reconnait plus
les goiits » ; 1,11 F4 e
"k « il ne reconnait plus

Yo rasan na vijandati na va janati tattvatah | mukhapakad rte pakvam
tam ahuh kusala naram 1| « Even in absence of inflammation in
mouth, if one does not perceive the taste sensation or perceives it
with perversion, he is taken as ripened (for death) by the experts »

35 Lecon du fonds Shogozo, de I'édition « du Palais », des trois éditions contre 7~ € 8k dans Taishd, qui doit étre une correction. CBeta segmente 418 R € ; R @ ¥ & &, mais dans

la traduction d’An Shigao, seulement la bouche est envahie de bleu, et donc ycin BR « ceil » devrait appartenir au segment précédent.
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(CaSam, V, 4, 22)

II,2 1K+ «son
oreille n’entend plus
les sons » ; 1,8 7 Bl &
% «il n’entend plus
de son, [ne percoit
plus] d’odeur »

IL,2 ¥ F K& «son
oreille n’entend plus les
sons »

viparyayena yo vidyad gandhanam sadhvasadhutam | na va tan
sarvaso vidyat tam vidyad vigatayusam || « One who perceives the
goodness and badness of smell contrarily or does not perceive the
smell entirely, he should be known as devoid of life » (CaSam, V, 4,
21 ; tr. p. 502 ; voir aussi CaSam, V, 4, 19-20)

IRRE:S E-E- W ¥,
%« il saisit ses
cheveux, pince son
nez [mais] ne sent
rien du tout »

17 &%, 7% «il
tire ses cheveux [mais]
ne sent rien »

ayamyotpatitan kesan yo naro navabudhyate | anaturo va rogi va
sadratram nativartate || « If a healthy or a diseased person does not
feel the sensation on pulling and uprooting of hairs, he does not
survive beyond six days » (CaSam, V, 8, 8 ; tr. p. 513 ; voir aussi
CaSam, V, 4, 23)

yuwRlIoduwo))

IL12 B #4714 « ses
mouvements sont
lents » ; 1,15 %% &%
« il est lent ou
malade »

IL7 B R B3 «les
muscles de ses fesses
sont raides » ; 1,6 L& &
« il voit son corps lourd

M »

Sitlopahatavanksanam | sarma canadhigacchantam buddhiman
parivarjayet || « A wise physician should discard the patient who has
[...] pain in groins and does not get any relief » (CaSam, V, 9, 13 ; tr.
p.- 516)

IL,5 8 7 "F*5 « son
corps lui fait mal et il
gémit »

L5 K3EZ 5 «oulil
oublie [tout de suite] ce
quil a dit » ; 1,10 "%
« il crie fort » ; 1,21(v)
£3EZ TH «ouil parle
ou il se tait »

muhyed va vaktukamas ca pratyakhyeyah sa janata || « Similarly, a
patient affected or fainting at the least attempt of speaking, should be
counted with the dead » (SuSam, I, 31, 15 ; tr. p. 290 ; voir aussi
CaSam, V, 1, 14 ; V, 7, 24) ; edakakalagrastanyaktagadgadaksama-
dinanukirnds tv aturanam svara vaikarika bhavanti « The abnormal
voice is like that of sheep (or goat) and is feeble, subdued, indistinct,
choaked, faint, poor and stammering » (CaSam, V, 1, 14 ; tr. p. 494)

IIL,1 &8 F R sk i g
% « En outre, il 1eve
la main et les pieds,
désirant saisir I’air.

1,1 ERF R Rie
% « A un autre
moment, il leve ses
mains et ses pieds ; ou, il
saisit le vide »

akasaparamarsanam « il
saisit l'air » ;
hastapadaviksepadayas

« 1l jette ses pieds et ses
mains, etc. » ; -skem kauc
taldskem klyepentrd :
sarne paine spd alpnan
entsi akas ramt «1ls ...,

Sayanad asanad angat kasthat kudyad athapi va | asan mrgayate
kificit sa muhyan kalacoditah || « The patient who being confused
searches for something non-existing in bed, seat, body parts wooden
furniture or wall should be taken as impelled by (death) time »
(CaSam, V, 11, 19 ; tr. p. 521)

36 & (K] -2 [(R] (=] (A] (7]
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ils touchent, ils levent
leurs mains et leurs
pieds, ils saisissent
comme pour prendre l'air
[32b] ».

11,2 A s#efa
« Assis, debout, 1l est
anxieux et troublé »

II1,2 sAe & « tantot il
se leve, tantot, il
s’assied »

(tu)mem (t)serikentrd
{wjolokentrd no witkem
« Puis ils se levent, mais
titubent (?) [et]
s’affaissent (?) » [32c¢]

yas tamyati visamjiias ca Sete nipatito pi va | Sitardito ‘ntarusnas ca
Jvarena mriyate narah 1 « A case of fever in which the patient
becomes restless and tosses about in the bed in an unconscious state,
and lies extremely prostrate, or is incapable of sitting or of holding
himself up in any other position and is besides afflicted with rigor
though complaining of a burning sensation within, is sure to end in
death » (SuSam, I, 33, 15 ; tr. p. 300 ; voir aussi SuSam, I, 33, 25).

1,3 AKX » XA
K& o LA RN

« Parfois il plaisante
et rit, ou alors il
soupire tres fort. Sa
voix est suppliante et
douloureuse »

I3 238 % % X0

« tantot, il gémit et
grogne, tantot il rit,
tantot il est en colére »

palwam (k)u(kdsken)trd |

ldkledi trankdm i- « 1ls

gémissent, se lamentent,

se plaignent de douleur
..» [32d]

dantan khadati yo jagrad asamna virudan hasan | vijanati na ced
duhkham na sa rogad vimucyate || muhur hasan muhuh ksvedan
Sayyam pdadena hanti yah | uccais chidrani vimrsan naturo na sa
Jjivati || « One who gnashes teeth while awake, weeps and laughs
loudly and does not feel pain, is not freed from illness. The patient
who beats the cot with leg while laughing, shouting and touching the
upper orifices does not survive » (CaSam, V, 8§, 29-20 ; tr. p. 514).
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Ce tableau permet de montrer nettement ce que doit la YoBhS a la tradition
médicale pour la description du corps vieillissant, et que cette source supplante méme la
tradition bouddhique. Cela montre d’autre part que le texte tokharien repose directement
sur la tradition médicale car certains « signes » qu’il lui reprend ne se retrouvent pas dans
la YoBhS. Mais surtout, ces signes sont importants pour comprendre comment procede la
destruction du corps dans la YoBhS et dans le texte tokharien.

2.2) « Les vents de la mort »

Nous avons déja vu qu’il y avait plusieurs incohérences entre le nom des vents et
leurs effets sur le corps, a commencer par les premiers vents, qui s’appellent « couteaux »,
mais ne coupent pas les articulations. Cette anomalie ne peut s’expliquer que parce que
l'auteur a voulu placer en téte du processus le «symptdme » du relachement des
articulations, qui avait été déja indiqué auparavant dans le texte de la YoBhS : vislesanam
ca sandhinam (CaSam, V, 8, 23) ; sk #1 4K 2 « les ligaments sont détachés » (T 606 (XV)
184c22). Les trois vents suivants se situent également autour des articulations et
développent cette idée de relachement de destruction, en partant de ce qui est le plus
extérieur, les ligaments pour atteindre la moelle, le « coeur » des os :

Nom des vents Fonction

Sastraka « couteaux » relachent les ligaments (sandhibandhana)
pippalaka « cutters » coupent les articulations (sandhi)

siicika « aiguilles » relachent les tendons (snayu)

asthabheda « briseurs d’os » assechent la moelle (majja)

La Susruta-samhita développe une progression similaire a celle de notre texte
(tendons, articulations, moelle) a propos des maladies provoquées par les vents qui
s'infiltrent dans différentes parties du corps (vyana). Le fait d’atteindre la moelle est signe
d’aggravation irrémissible de la maladie :

snayupraptah stambhakampau Sitllam aksepanam tatha |
hanti sandhigatah sandhin Silasophau karoti ca
asthisosam prabhedam ca kuryac chitlam ca tacchritah |
tatha majjagate ruk ca na kadacit prasamyati ||

«Celui qui a atteint les tendons [peut provoquer] la paralysie et le
tremblement, la douleur lancinante ainsi que les convulsions. Celui qui est
parvenu aux jointures rend les jointures douloureuses et enflées et, il peut
provoquer le dessechement des os et leur fissuration ainsi que la douleur
lancinante, celui qui siege en eux. Et, quand il a atteint la moelle, le mal ne se
calme jamais » (SuSam, II, 1, 27-29 ; tr. Filliozat 1949, 180).

Il y a toutefois une légere différence entre notre texte et ce passage dans la mesure
ou la SuSam décrit d’abord I'action des vents sur les tendons puis les articulations, alors
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que dans notre texte les vents touchent d’abord les articulations®. L’ordre de la YoBhS
s’explique encore une fois probablement par la volonté de faire figurer en premier la
dislocation ou le relachement des articulations. Ce premier vent permet d’établir la
métaphore du corps comme mécanisme que Sangharaksa file pour la description des trois
vents suivants. C’est encore plus net dans la version tokharienne, qui utilise a dessein le
vocabulaire de la « machine » : Sastrak iiem yenti m(e)skem klautkem yantarwa e artte
klutkdskem ta(ntsd)skem p(o) kektseiidin ¢ «Les vents du nom de Sastraka “couteau”
distendent les liens [des articulations], les pivots (?), les courroies et rompent tous les
corps » (26ab). Puisque les articulations sont congues comme des liens (sandhibandhana),
TB meske « nceud, lien » traduit probablement ici bandhana ou granthi. Le sens des deux
autres termes est moins évident. Dans ses autres attestations en TB, klautke signifie
« aspect » (= akara), ou « section » (= anga) (voir p. 282). On a peut-Etre affaire a un
sens plus littéral du mot « tour, tournure », car c’est formellement le nom d’action de

klutk- « tourner »>*

. Clest pourquoi, je propose de traduire ici « pivot», mais
« articulation » serait aussi possible. Quant a yantarwa, c’est évidemment le pluriel de
yantdr*, un emprunt au sanskrit yantra « mécanisme ». Mais ici, puisqu’il est question des
ligaments, il faut plutdt le comprendre d’apres I'acception plus précise de « fetter, band,
tie, thong, rein, trace » (MW, 845c). Les noms mémes des vents (couteaux, cutter,
aiguille) répondent a cette métaphore mécaniste puisqu’ils sont appelés d’apres des noms

d’instruments de couture, comme nous le verrons ci-dessous, p. 161.

En représentant la dégradation du corps comme un mécanisme, la Yogacarabhiimi
de Sangharaksa reprend donc la conception du corps de la Caraka-Samhita lorsqu’elle
définit la fonction du vent : vayus tantrayantradharah «le vent est le soutien de ce qui
retient la chaine », ce que Filliozat explique comme « la chaine (de tissage) qu’est le corps
(Cakr. tantram sariram), ce qui soutient la chaine correspond aux jointures (Cakr.
sandhi) », tout en signalant que tantrayantra peut aussi se comprendre comme « machine
du corps ». (CaSam, I, 12, 8 ; tr. Filliozat 1949, 166)*°. Dans les textes bouddhiques
comme dans la littérature médicale, le vent est spécialement lié aux mouvements. Selon la
Caraka-Sambhita, la premiere des fonctions physiologiques du vent est justement de
produire les gestes : pravartakas cestanam uccavacanam «il est le promoteur des
mouvements de tous genres » (CarSam, I, 12, 8 ; tr. Filliozat 1949, 166). En tant qu’il
provoque les mouvements du corps, le vent « soutient » les articulations qui le permettent.

37 Dans la traduction de Dharmaraksa, on trouve jinmai # Mk qui désigne plutot les veines : « réseau
d’animation qui parcourt les muscles et permet leur nutrition et leur mouvement » (Grand Ricci, s.v. «
# »). Mais on peut étre certain que ce terme désigne ici les tendons parce que le texte tokharien a
siiaura « tendons » et An Shigao jin # «id. », voir p. 192.

38 1l y a peut-étre aussi un jeu sur le sens littéral dans deux passages ol klautke est associé a spartta-
« tourner » : klautky ok-tmane pelaiyknessi sporttontr enem « Les 80 000 sections de la Loi se trouvent
[litt. tournent] a I'intérieur » (THT 213 b3-b4), cf. dharmaskandhasahasrani yany asitim (Abhidh-k, 17
[L, 25]) ; cem Sak wi klautkemtsa spartam sama(ne) « Si un moine se comporte d’apres ces douze bons
comportements » (THT 64 b6).

39 Les autres traducteurs du texte donnent un sens plus général a I'expression : « The wind holds up the
systems and organs » (Sharma 1981-94, I, 82) ; « The Wind upholds the constituents of the body (such
as blood, flesh, marrow, fat, etc.) and their courses through the body » (Ganguli et Kaviratna 1890-
1903, 1, 134).
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Lorsqu’il est déréglé, c’est précis€ément le premier « rouage » dont il perturbe le
fonctionnement™,

Les descriptions de l'effet des autres vents sur le corps sont le plus souvent
empruntées a la symptomatique médicale. Ainsi les vents kosthasaya ont pour effet un
bleuissement des ouvertures du corps, phénomene qui est plusieurs fois évoqué dans la
Caraka-Sambhita : mukham Sabdasravav osthau SuklasSyavatilohitau | vikrtya yasya va
nilau na sa rogad vimucyate || « Because of abnormality if face, ears and lips are white,
blackish and excessively red respectively or the lips are blue (cyanotic), the patient does
not recover from illness » (CaSam, V, 8, 12 ; tr. Sharma 1981-94, 1, 513 ; voir aussi V, 1,
23). Ces symptomes sont repris par la YoBhS dans la liste de signes que donne le
médecin, comme le montre le tableau établi plus haut. De méme, les vents samvartaka qui
sechent toutes les matieres molles a I'intérieur du corps reprennent le symptome de
constipation et de rétention urinaire (alpamiitrapurisa, cf. CaSam, V, 7, 22).

On peut néanmoins se demander quel est le schéma d’organisation général de la
destruction du corps. Comme dans les textes bouddhiques le foetus est congu sous I'action
de vents (Kritzer 2006 ; 2014), on pourrait penser que le processus décrit est I'inversion
de la description de la gestation*'. On peut donc tenter de le comparer d’une part avec la
description de la gestation dans la YoBhS et d’autre part avec celle du Garbhavakranti-
sitra qui est légerement différente*” . Les chiffres indiquent les semaines de gestation :

Description de la YoBhS (T 606 (XV) 187a5-c26 ; | Garbhavakranti-sitra (Kritzer
vieillesse dans la T 607 (XV) 234a19-c20 ; tr. 2006 ; 2013 ; Yamabe 2013,

YoBhS Choo 2012, 219-20 ; Yamabe 654-82)

2013, 654-82)
Sastraka : 23¢ semaine : les os, apres s’étre | 12° semaine : production des
articulations distingués de la chair et s’étre articulations

durcis, s’attachent ensemble ; 24
créations des ligaments

40 On retrouve une conception assez proche dans les commentaires palis, ou le mouvement du corps est
comparé a celui d’'une sorte de marionnette : vutta-ppakara-citta-kiriya-vayo-dhatu-vippharena pana
suttakaddhana-vasena daru-yantassa hattha-pada-calanam viya samifijana-pasaranam « laction de
plier et d’étendre [les membres] [est produite] par la diffusion de I'élément du vent dont on a donné les
caractéristiques [plus haut], comme [est produit] le mouvement des mains et des pieds d’une machine en
bois quand on les tire a 'aide d’'une corde » (Sv, I, 198 ; pour I'image de la marionnette, voir aussi
*Vimuttimagga, T 1648 (XXXII) 440a20-b14 ; tr. Ehara et al. 1961, 204). Pour des paralleles en dehors
de la littérature bouddhique, voir Zin et Schlingloff 2007, 1-3.

41 Cest ce que suggere Pinault dans son édition de PK AS 7M sur CEToM : « Basically, this text seems to
treat a kind of reverse evolution of the body as opposed to the evolution of the embryo ».

42 A ce sujet, il serait intéressant de comparer ces deux exposés pour étudier si la YoBhS puise sa
description dans le Garbhavakranti ou non. 1l y a des différences manifestes entre les deux textes, et
elles pourraient peut-étre s’expliquer par le fait que la YoBhS a préservé un état plus ancien. Par
exemple, on trouve un méme passage sur 'action du karman sur les membres du feetus dans 27° semaine
du Garbhavakranti et dans les 37° et 38° semaines de la YoBS. Or dans le sitra, le vent de la 38°
semaine s’appelle précisément « membre » dans certaines versions et le texte indique succinctement que
les membres se développent (Kritzer 2014, 72). On pourrait spéculer qu’il s’agit de la place originelle du
passage sur laction du karman, et que celui-ci a pu étre déplacé dans le sirra afin d’insérer le
développement sur la « fausse couche ».
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pippalaka -

articulations

siicika : tendons 14 production des tendons

asthabheda : moelle 20 production des os

kosthasaya : 30-2 création de la peau ; 33 9 amorce des ouvertures du

ouvertures du visage | création des oreilles, narines, corps ; 11 production des

et pores doigts ; 34-5 création des pores ; |ouvertures du corps ; 23-4

37 les vents ouvrent les yeux, etc. | production de la peau ;

production des poils et des
ongles

kuksisayana : 13-18 création des visceres 12 production de I'estomac ; 16

organes internes production de la bouche et du
systeme digestif

samvartaka : 22 production du sang

liquides corporels et

matieres molles

angamanganusarin : | 25-26 création des vaisseaux 15 production de vaisseaux

membres sanguins sanguins

Destruction des 16-9 production des organes

organes sensoriels sensoriels

Comme on peut le voir d’apres ce tableau, la destruction du corps ne répond pas a
la méme logique que sa création, notamment parce que lors de la gestation, certains
organes sont d’abord formés comme bourgeons puis parachevés par un vent ultérieur. Il
est plus probable que la YoBhS procede d’aprés un modele de déreglement successif des
quatre éléments dans le corps inspiré de la théorie des trois dosa de la médecine indienne,
qu’on trouve dans I'exposé de la méditation sur la mort du Visuddhimagga™® :

mahabhiitanam pi samavuttitam labhamanam eva pavattati. pathavidhatuya
pana apodhatuadinam va annataranfiatarassa pakopena balasampanno pi
puggalo  patthaddhakdayo va  atisaradivasena  kilinnapitikayo — va
mahddahapareto va sambhijjamanasandhibandhano va hutva jivitakkhayam
papunati.

« And it occurs only when the four primary elements are found occurring
evenly. But with the disturbance of the earth element even a strong man’s life
can be terminated if his body becomes rigid, or with the disturbance of one of
the elements beginning with water if his body becomes flaccid and petrified
with a flux of the bowels, etc., or if he is consumed by a bad fever, or if he

43 On trouve la méme explication dans le Discours sur les cing rois : 36 KR R » BE I E ; KRKTH »
REMEME : KKRHA > B AR RRATRHA > BRY Wk - BH T > BHME o «If earth is
not in harmony, the body becomes heavy. If water is not in harmony, the body swells. If fire is not in

harmony, then the body is stiff. The ‘one hundred nodes’ ache, as if they had been beaten with a cane »
(T 523 (XIV) 796b22-4 ; tr. Moretti 2015, 81).
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suffers a severing of his limb-joint ligatures » (Vism, 194, [VIII, §28] ; tr.
Nanamoli 2010, 23 ; voir aussi Vism, 308 [XI, §102]).

En s’appuyant sur ce modele, on pourrait établir le processus suivant : 'élément du
vent correspondrait a la destruction du vent détaillée par les quatre premiers vents de notre
texte. L’élément de l'eau, qui est localisé dans les intestins dans la description du
Visuddhimagga, pourrait provoquer le bleuissement des ouvertures causé par les vents
kuskisayana. 1élément du feu correspondrait au vent samvartaka qui asseche les liquides
corporels. Enfin, I'’élément de terre pourrait causer la rigidité des membres si les derniers
vents du texte de la YoBhS évoquent une forme de tétanie. Mais on serait aussi tenté
d’attribuer l'effet des derniers vents a un déséquilibre de I'élément de vent lui-méme
puisque les symptdmes seraient les mémes que dans le Visuddhimagga. Dans ce cas, les
quatre premiers vents pourraient étre classés sous un effet de déséquilibre de la terre, qui
provoquerait dans ce cas, la perte de solidité du corps (le relachement des articulations).
On aboutirait donc au schéma suivant :

Actions des vents (YoBhS) Déreglement des éléments

1-4 Sastraka, etc. destruction des Terre (disparition de la solidité du corps)
articulations et des os

5 kosthasaya : bleuissement des ouvertures | Eau (pourrissement du corps)
du corps

6 kuksisayana : destruction des organes Feu (en tant qu’il est 'organe de la
internes ; 7 samvartaka : assechement des | digestion, localisé dans le ventre)
matieres molles du corps

8 angamanganusarin : contraction des Vent (déreglement des mouvements
membres corporels)

Cette typologie semble étre l'organisation générale adoptée par Sangharaksa,
méme si elle ne permet d’expliquer quen partie les effets des différents vents. Cela
s’explique par le fait que Sangharaksa combinait cette conception avec la symptomatologie
des textes médicaux et avec les noms des vents de la tradition bouddhique. Plus
généralement, I'idée que ces fonctions de destruction sont accomplies spécifiquement par
des vents est proprement bouddhique, car dans la tradition médicale, les troubles du corps
sont rapportés a un déséquilibre (des humeurs, ou dans une version adaptée par les
bouddhistes, des éléments), mais non a l'action d’un seul élément. Il y a 1a T'idée
proprement bouddhique qui lie le vent au karman et a la mort. En fin de compte,
Sangharaksa n’a puisé dans la littérature médicale que pour en tirer les détails les plus
horribles afin de pouvoir dépeindre les souffrances du samsara. On retrouvera la méme
dynamique dans lhistoire des vents dans les textes bouddhiques que nous allons aborder a
présent.
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2.3) Les vents dans le canon bouddhique et de leur fonction dans le
corps humain

La partie empruntée a la Yogacarabhiimi de Sangharaksa reprend et réinterprete la
liste des vents telle qu'elle était contenue dans les sitra et les textes d’Abhidharma
définissant les dhartu, mais en leur donnant une autre fonction. Alors que I'analyse des
dhatu visait surtout a se défaire de la croyance en la personnalité, cette nouvelle
description des vents a pour but d’analyser le processus de la mort afin de fournir la
description la plus saisissante possible des souffrances auxquelles sont exposés les €tres
mourants. Cette description est en quelque sorte le pendant du rdle des vents dans le
développement de 'embryon, mais contrairement a la naissance, le role des vents dans la
mort est moins connu. Comme dans le cas de la formation de I'embryon, se pose la
question du rapport avec la médecine indienne, et on verra que les deux traditions
médicale et bouddhique présentent peut-€tre une origine commune. Mais afin de bien
saisir la réinterprétation qui a été faite des vents dans la Yogacarabhiimi de Sangharaksa, il
faut étudier la transmission des listes des vents dans le canon bouddhique et les textes
d’Abhidharma. Ces listes sont ouvertes et elles varient beaucoup en longueur selon les
sources. Je proposerai une classification qui se veut chronologique et qui cherche a saisir
les dynamiques a I'ceuvre. On peut distinguer trois étapes dans la constitution de cette
liste : tout d’abord, une liste minimale reconstituée par la comparaison des sources les plus
anciennes, qui repose probablement sur une conception fonctionnaliste des vents dans le
corps, assez proche du modele classique des cinq vents de la médecine indienne ; ensuite,
une série de vents dotés de noms d’instruments ayant pour but de décrire le processus de
dégradation du corps lors de la mort ; et enfin, une série de vents délibérément empruntés
aux textes médicaux a une date assez tardive (2 partir du 6° siecle). Cette étude se fonde
sur le tableau comparatif des listes des vents que I'on peut trouver p. 155.

2.3.1) La liste « minimale » des vents dans le canon bouddhique

Les dhatu, éléments de base de la matiere, sont définis dans plusieurs sitra
anciens. Le texte principal est intitulé en pali Dhatuvibharnga-sutta « discours d’analyse
des éléments » (MN 140) dont il existe un correspondant dans le Madhyama-agama (MA
162) et une traduction chinoise séparée T 511 (pour une comparaison et d’autres
références, voir Analayo 2011, 797-802). T 511 est attribué a Zhi Qian % 3% mais Nattier
(2008, 165) ne considere pas cette attribution comme fiable ; en revanche, comme ce texte
est cité par T 1694, un commentaire ancien, cette traduction doit remonter a la fin du 2°¢
siecle ou du début du 3¢ siecle. Les autres sitra dans lesquels les éléments sont définis sont
le Mahahatthipadopama-sutta (MN 28) auquel correspond MA 30 (comparaison dans
Analayo 2011, 193-198). La structure de tous ces textes est globalement identique :
chaque élément est introduit par une formule affirmant qu’il existe sous forme interne ou
externe ; I'élément interne est ensuite défini par une liste d’organes corporels ou de
fonctions physiologiques ; enfin le texte applique la formule « ce n’est pas le moi ». Les
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N

deux textes du MA et T 511 se rattachent & I'école sarvastivadin®, et comme ils
correspondent assez bien a la description qu’on trouve dans le canon pali, ce texte devrait
remonter en théorie a une époque antérieure a la séparation des €coles. La traduction des
vents dans la liste du MA est difficile a interpréter. En revanche, la liste des vents T 511
correspond assez bien au pali. Comme ces vents sont par ailleurs attestés dans la plupart
des autres listes transmises (qui en ajoutent d’autres), on peut tenter d’établir une liste
minimale qui nous servira de point de départ afin d’expliquer le développement historique
de ces listes de vents. Voici tout d’abord la définition du vent selon le texte paliet T 511 :

katama ca, bhikkhu, vayodhatu? vayodhatu siya ajjhattika siya bahira. katama
ca, bhikkhu, ajjhattika vayodhatu? yam ajjhattam paccattam vayo vayogatam
upadinnam, seyyathidam — uddhangama vata adhogama vata kucchisaya
vata kotthdasaya vata angamanganusarino vata assaso passaso iti, yam va
panafiiiam pi kifici ajjhattam paccattam vayo vayogatam upadinnam — ayam
vuccati, bhikkhu, ajjhattika vayodhatu. ya ceva kho pana ajjhattika vayodhatu
ya ca bahira vayodhatu vayodhatur evesa. ‘tam netam mama, neso’ham asmi ,
na m'eso attati — evam etam yathabhitam sammappaniiaya datthabbam.
evam etam yathabhiitam sammappaninaya disva vayodhatuya nibbindati,
vayodhatuya cittam virdajeti.

« What, bhikkhu, is the air element? The air element may be either internal or
external. What is the internal air element? Whatever internally, belonging to
oneself, is air, airy, and clung to, that is, up-going winds, down-going winds,
winds in the belly, winds in the bowels, winds that course through the limbs,
in-breath and out-breath, or whatever else internally, belonging to oneself, is
air, airy, and clung-to: this is called the internal air element. Now both the
internal air element and the external air element are simply air element. And
that should be seen as it actually is with proper wisdom thus: ‘This is not
mine, this I am not, this is not my self.” When one sees it thus as it actually is
with proper wisdom, one becomes disenchanted with the air element and
makes the mind dispassionate towards the air element » (MN, III, 241 ; tr.
Nanamoli et Bodhi 2009, 1090).

T BB ? BA =5 @ H B~ SR o T3 & HRE 2 38 LR - TRA ~ & H A
JE PR~ @ R B F P R AR o F R SRR S AR 0 & R~ I
B ERB o BEPTEAE > ok G RDIEAD M o

« Qu'est-ce que le vent ? Il y a deux classes de vents : le vent corporel et le
vent extérieur. Qu’est-ce que le vent corporel ? Ce qu’on appelle les vents au

44 C’est ce quon peut déduire du fait que les éléments sont pourvus dans ce texte de caractérisations
abstraites, comme dans le MA, alors que ¢a n’est le cas que pour la terre dans le texte pali. Ainsi T511
définit la terre comme la propriété de dureté (jian &), l'eau comme celle de souplesse (rucin %), le feu
comme celle de chaleur (ré 2%), et le vent comme celle de mouvement (gi' #2), cf. T 511 (XIV) 780a13-
b8. Les termes correspondants dans le MA sont dureté (jian %), humidité (rin ), chaleur (ré 7%) et
mouvement (dong %), cf. T26 (I) 690c15-691al7, et dans le MN kakkhalam kharigatam « dur,
solidifié » (MN, III, 240). La série des quatre propriétés correspond en sanskrit, respectivement, a
khara, sneha, usnata, et iranda (Abhidh-k, 8 [1, 13]).
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souffle montant, les vents au souffle descendant, les vents entre les os, les vents
dans le ventre, les vents des quatre membres, les vents de la respiration : tout
ce qui se meut dans le corps est vent. Le vent corporel et le vent externe sont
également [I’élément du] vent. Le vent corporel, le vent externe ne sont pas le
moi. IIs ne sont en rien un objet de désir®’. Le sage doit considérer et méditer
[cela] pour se libérer » (T 511 (XIV) 780a28-b3).

La correspondance entre ce texte et la liste palie est remarquable. Les seules
différences sont I'ordre des deux derniers vents de la liste, qui sont intervertis, et le vent
appelé giijianfeng & M B « vent entre les os », qui n’a pas de correspondant dans la liste
palie. La liste de T 511 a des vents fiizhong & F « [qui résident] dans le ventre », qui
peut correspondre pour le sens aussi bien a kucchisaya qu'a kotthasaya, mais comme dans
les listes préservées en sanskrit, aucun vent correspondant a kofthasaya n’est attesté,
fuzhong M ¥  correspond a kucchisaya. Par conséquent gijjianfeng & B JA&  doit
correspondre a parsvasaya « qui réside dans les flancs » et on pourrait alors I'interpréter
comme une traduction elliptique pour « qui [résident] entre les os [des cOtes] » (peut-étre
par influence d’'une forme prakrite de parsu « cote »).

D’autre part, il y a une distribution complémentaire dans les listes entre
parsvasaya et kotthasaya. Etant donné les difficultés des traductions anciennes, on pourrait
penser qu’il y avait un terme prakrit sous-jacent qui a été resanskritisé de facon erronée,
car 1l est certain que la liste sarvastivadin a été transmise en prakrit, comme le montre le
sandhi en -m- dans angamarnganusarin « vents qui s’infiltrent membre aprés membre »
dans notre texte et dans le SaddhSii. Pour développer ce point, il faut se reporter aux plus
anciennes traductions chinoises. On trouve dans certaines traductions chinoises anciennes
des noms qui devraient également correspondre a parsvas(r)aya par leur place dans cette
liste, mais qui semblent assez éloignés: zhijiéfeng X B A «vents des
membres/articulations » dans la premiere traduction de la Mahavibhasa par Sanghabhiiti
(383) et yijiéfeng t& & JA « vents qui ont les articulations pour support » dans la traduction
du Sariputrabhidharma (408). Cette derniere traduction semble supposer un second
membre de composé en -(d)sraya. Quant au premier, on peut penser a parvan
« articulation », parce qu’il existe un vent pabbavata dans le Vinaya, qui désigne une sorte
de maladie articulaire, un « rhumatisme » (Vin, II, 140 ; Zysk 1991, 92-96). Néanmoins
les formes moyen-indiennes de parvan restent distinctes de celles de parsva : parsva > pali
passa, pk. passa ou pasa et parva > pali pabba, pkt pavva (Turner 1966, 448 et 478). Si
I'on veut maintenir cette explication, on serait obligé d’admettre I'intervention volontaire
d’un rédacteur ou d’un traducteur.

45 Passage difficile : il est possible qu’il s’agisse d’une traduction d’upadinna litt. «pris» (auquel
correspond en sk. upatta, cf. Siks 247-48), car dans la tradition theravadin, ce terme est défini comme
« saisi par le désir », voir notamment un autre discours d’analyse des éléments ol I'on a tanhupadinna
« approprié par le désir » (MN, I, 188). Sur l'interprétation d’upadinna, voir Karunadasa 1967, 103-
106, qui défend I'idée que le participe signifie dans les siifra « saisi, auquel on s’attache en ayant I'idée
du moi », et propose de traduire « appropriated by craving ».
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Malgré ces difficultés, on peut remonter a une liste de six vents pour I’état le plus
ancien de la transmission textuelle bouddhique, qu’on peut analyser d’apres les catégories
suivantes : 1) deux sortes de vents « directionnels », vers le haut et vers le bas ; 2) deux
sortes de vents qui résident dans des parties du corps ; 3) une sorte de vents qui circulent
dans les articulations ; 4) les vents d’inspiration et d’expiration.

Theravadin Sarvastivadin*
1 Directions 1 uddhangama 1 ardhvagama
2 adhogama 2 adhogama
2 Parties du corps 3 kucchisaya 4 kuksisaya
4 kotthasaya 23 parsvas(r)aya®
3 Circulant dans les 5 angamanganusarin 6 angamanganusarin
membres
4 Respiration 6 assasa passasa 5 asvasaprasvasa

Cette liste ressemble de maniere intéressante a la liste des cinq vents transmise
dans les Upanisad et la médecine indienne et héritée de la tradition védique (voir Zysk
1993 ; 2007), et 'on peut tenter une comparaison détaillée de ces deux listes. Comme
dans la liste médicale, les vents bouddhiques correspondent généralement a des fonctions
physiologiques. Pour déterminer celles-ci, je m’appuierai sur ’explication des vents dans
les commentaires palis (Vibh-a, 70), les traductions chinoises qui inteégrent des éléments
de commentaire, principalement celle de Dharmaraksa dans la définition des dhatu
(YoBhS?, T 606 (XV) 207b10-b13) et sur le texte de la YoBhS qui décrit certains de ces
vents sous leur aspect pathologique, mais dont on peut déduire le fonctionnement normal
(YoBhS', T 606 (XV) 185c7-15).

Liste bouddhique |Explications Vibh-a, Liste classique des vents et leurs

(d’apres le canon | (Vibh) ; YoBhS vieillesse |fonctions d’apres Filliozat 1949, 22-

pali) (YoBhS") ; YoBhS, dham |23 (cf. SuSam, I, 1, 11-17)
(YoBhS?)

1 \uddhargama vata |vomissement |souffles udana producteur de la
« vents dirigés vers |, hoquet vers le haut | « souffle qui | parole
le haut » (Vibh) et le bas va en haut »
adhogama vata selles, urine, (YoBhS?) apana excrétion et
« vents dirigés vers |etc. (Vibh) « souffle qui |accouchement
le bas » va en bas »

2 |kucchisaya vata vents du ventre (Vibh) ; | samana fournit 'air nécessaire
« vents résidant effet s’étend de la poitrine | « souffle au feu intérieur pour
dans le ventre » aux genoux, y cCompris concentré » | cuire, c’est-a-dire

organes internes (YoBhS') digérer les aliments

46 Ces correspondances sont €tablies d’apres le tableau de référence, on peut trouver les termes sanskrits
dan§ Sbh, II, 76 ; Siks, 248 ; Stuart 2015a, 216.
47 Le Siks, 248 a parsvasraya ; Sbh, 11, 76 : parsvasaya ; SaddhSt (Stuart 2015a, 216) : parsvagata.
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kotthasaya vata vents intestinaux (Vibh) ;
« vents résidant bleuissement des

dans les entrailles » | ouvertures du visage,
destruction des pores
(YoBhS!)

sk. parsvas(r)aya | mouvement horizontal
vayavah « vents (YoBhS?)
résidant dans les

flancs »

3 |angamanganusarin |répandus dans les canaux |vyana parcourt de toutes
0 Vata « vents du corps, permettent les | « souflle parts les membres et
diffusés dans tous | mouvements (Vibh, diffusé » explique leur
les membres » YoBhS', YoBhS?) mouvement.

4 |assaso passaso respiration (Vibh) prana qui siege dans la
« inspiration et « souffle de | bouche et assure la
expiration » devant » respiration et

déglutition

On peut immédiatement identifier les vents de la respiration (4) aux prana
« souffle de devant » de la terminologie traditionnelle. De fait, dans la tradition médicale,
il est dit que ce vent siege dans la bouche et assure les fonctions de respiration et de
déglutition (SuSam, II, 1, 11 ; tr. Filliozat 1949, 179). Ensuite, les vents dénommés
suivant leur direction (1) rappellent les vents apana et udana, du moins tels qu’ils sont
compris dans la tradition médicale®®, ou l'udana «souffle qui va vers le haut » est
producteur de la parole, et cause les maladies situées au-dessus du cou, et I'apana « souffle
qui va en bas » assure les fonctions d’excrétion et d’accouchement (SuSam, II, 1, 14 et
19). Le commentaire qu'en fait Buddhaghosa montre qu’ils étaient compris de maniere
identique a son époque : Uddhangama vatati uggarahikkadi pavattaka uddham
arohanavata. Adhogama vatati uccarapassavadiniharanakda adho orohanavata. « “Les
vents qui vont vers le haut” les vents qui produisent le vomissement, le hoquet, etc., les
vents qui montent vers le haut. “Les vents qui vont vers le bas” : les vents qui descendent
vers le bas et qui déchargent des selles, de I'urine, etc. » (Vibh-a, 70 ; Ps, II, 229 ; Vism,
150 ; tr. cf. Nanamoli 2010, 347). Toutefois, dans ce cas, on ne peut exclure une influence
ultérieure des textes médicaux sur les commentateurs bouddhiques.

La fonction des vents anigamanganusarin (3) correspond a celle du vyana « souffle
diffusé » de la typologie classique. D’apres la Susruta-samhita, ce vent assure la circulation
des fluides dans le corps et permet la réalisation des mouvements : krtsnadehacaro vyano
rasasamvahanodyatah | svedasrksravanascapi panicadhda cestayaty api | kruddhas ca
kurute rogan prayasah sarvadehagan |l « Celui qui circule dans tout le corps, le souffle
diffusé, agit pour entrainer le suc organique et faire couler la sueur et le sang et il fait faire
les gestes de cinq sortes® et, excité, il provoque surtout les maux qui vont par tout le

48 Les explications des Upanisad different 1égérement, voir Zysk 1993, 205 ; 2007, S107).
49 Drapres les commentateurs, les cinq sortes de mouvement sont: extension, contraction, flexion,
redressement, latéropulsion (Filliozat 1949, 179, n. 6).
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corps » (SuSam, II, 1, 16-17 ; tr. Filliozat 1949, 179). Les descriptions de I’action de ce
vent dans les sources bouddhiques concordent avec cette identification. Dans le
commentaire pali et dans la YoBhS, on voit en effet ces vents circuler dans les vaisseaux
du corps pour accomplir les deux mouvements principaux que sont I’extension et la
flexion : Angamanganusarino vatati dhamanijalanusarena sakalasarire angamangani
anusata saminjanapasaranadinibbattaka vata. « “Les vents qui s’infiltrent dans les
membres un a un” : les vents qui se sont répandus dans tous les membres du corps entier
en suivant le réseau des veines afin de les étirer, de les plier, etc. » (Vibh-a, 70).

Se pose alors le probleme de savoir quel est le rapport entre ces vents et les vents
qui « étirent et contractent », puisque comme on vient de le voir, les vents des membres
ont précisément cette fonction. Les vents « qui étirent et contractent/plient » sont surtout
attestés dans les premieres traductions chinoises, dans la YoBhS (284), dans le MA (fin 4°
siccle), et dans la traduction de la Mahavibhdsa par Sanghabhiiti. Ces vents
« disparaissent » ensuite des listes traduites en chinois. Ces vents apparaissent toutefois
dans la longue liste du Dharmaskandha, qui a été traduit plus tardivement, ce qui suggere
une existence indépendante. Ce phénomene est donc difficile a cerner, on ne sait s’il s’agit
la d’un fait de commentaire, de traduction ou de divergence textuelle. Si I'on se réfere aux
textes cités ci-dessus, I'explication la plus naturelle serait que ces « vents » sont des
explications des « vents des membres ». Dans les listes traduites en chinois, les termes
chésuo % %5 « qui étirent et contractent » sont bien suivis de feng B\ « vent », mais il
parait possible que pendant la récitation de la liste en langue indienne, une épithete
explicative, attribut du nom d’un vent, ait été ensuite détachée du vent sur laquelle il
portait pour devenir un membre autonome de la liste. C’est précisément ce scénario que
suggere la version de la YoBhS dans la définition des dharu, parce que les vents qui
s’infiltrent dans les membres y sont sujets des verbes « contracter et plier » : i 34 & Ik &
M BB 4% LA «les vents qui, s'étant infiltrés A I'intérieur des centaines de canaux et
d’os, tirent et contractent les ligaments »*. Le parallele avec I'explication du commentaire
pali est intéressant, et il est possible que Dharmaraksa incorpore ici un commentaire dans
sa traduction’'.

50 L’édition Taisho a pour la seconde partie chésuogijinli % %48 3 #% /1 J. « les vents de force qui tirent et
contractent les ligaments (?) », mais indique en apparat que le fonds Shogozo (manuscrits de '’époque
des Sui et des Tang) et I'édition « du Palais » ont une variante chésué gijin daofeng % %&£ # 71 J&.. On
reconnait alors les « vents de couteau » (daoféng 77 ) dont il sera question plus loin. Plutot que de
grouper « les vents de couteaux » avec le groupe de « plier et contracter les tendons », ce qui est
absurde puisque la fonction de ces vents est justement de les couper les ligaments, il est préférable de
grouper chésuo gijin % 4 2 # avec ces vents.

51 L’intégration de ces vents dans la liste des vents de la tradition sarvastivadin est peut-étre aussi due a
une influence extérieure. On sait en effet que le vent est défini dans cette tradition comme principe de
mouvement (7rana). Or dans la tradition VaiSesika, le mouvement (karma), 'une des catégories de
I'expérience (padartha), est justement défini sous cing rubriques, a savoir : « soulever » (utksepana),
« baisser » (apaksepana), « courber » (akuiicana), « étendre » (prasarana) et « aller » (gamana, ce qui
désigne toutes les autres sortes de mouvement), d’apres Frauwallner 1953-6, II, 239-242. Par I'ajout des
vents « qui étendent et qui plient », les listes sarvastivadin se rapprochent de facon assez nette de ce
modele conceptuel.
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Il est plus difficile d’établir une correspondance avec le systeme indien traditionnel
pour les vents localisés dans des parties du corps (3), a savoir pour la tradition palie,
kucchisaya vata « vents résidant dans le ventre » et kotthasaya vata « vents résidant dans
les entrailles », et pour la tradition sanskrite kuksisaya vayavah «id. » et parsvas(r)aya
vayavah « vents résidant dans les flancs ». Les commentaires palis ne donnent pas plus
quune explication grammaticale du terme kotthasaya. D’autre part, les vents
parsvas(r)aya peuvent se préter a deux interprétations. Si on part du sens de « flancs,
cotes » pour parsva, les vents seront compris comme « qui résident dans les flancs », selon
le modele de localisation dans les parties du corps. L’autre interprétation part du sens
d’« horizontal » de parsva : des lors ces vents seront caractérisés par leur mouvement.
C’est ce qui a entrainé la variante °gata pour le deuxieme membre de composé, qui est
attestée dans le manuscrit du SaddhSa. Les traductions chinoises transmettent les deux
interprétations. On a d’un c6té les traductions de la Mahavibhdasa qui traduisent « qui
résident dans le flanc » et de l'autre c6té la traduction de Dharmaraksa dans la définition
des dhatu de la YoBhS, qui combine les deux significations & la fois : héng qi xidjian #% #%
% B« qui nait horizontalement entre les cotes ». La liste du Dharmaskandha présente
successivement les deux significations. Il est probable que la forme ancienne était
parsvasaya, car étant donné I'ordre de récitation de la liste, il est plus facile que le second
membre ait été régularis€ par analogie d’apres les premiers items de la série que de
supposer une anticipation de I'item suivant. De plus, cela s’accorde mieux avec la liste
classique des cinq vents.

La localisation des vents kuksisaya « qui résident dans le ventre » évoque le vent
samana, qui assure les fonctions digestives selon I'Ayurveda: amapakvasayacarah
samano vahnisangatah | so ‘nnam pacati tajjams ca visesan vivinakti hi |l « Celui qui
circule dans les endroits du cru et du cuit [estomac et intestin], le souffle concentré, de
concert avec le feu cuit la nourriture et sépare les substances particulieres qui se trouvent
par la produites (SuSam, II, 1, 16; tr. Filliozat 1949, 179). Le commentaire de
Buddhaghosa ne nous aide pas a déterminer si ce vent était congu de maniere comparable
dans le bouddhisme®*. D’apres la description de la YoBhS (sous forme négative), ce vent
concerne tout I'intérieur du corps des épaules aux genoux® . Mais ce vent semble doublé
dans la YoBhS par un autre vent, samvartaka, qui opere le blocage de toutes les fonctions
assurées par le samana dans I'Ayurveda.

La «liste minimale » commune aux différentes traditions bouddhiques repose
donc sur une conception fonctionnaliste des vents corporels similaire a celle des cinq vents
tels qu’ils étaient décrits dans la tradition médicale. Alors que la tradition médicale

52 Cf.: Kucchisaya vatati antanam bahivata. Kotthasaya vatati antanam antovata « “Les vents qui
résident dans le ventre” : les vents qui sont a I'extérieur des entrailles. “Les vents qui résident dans
I’estomac” : les vents qui sont a I'intérieur des entrailles » (Vibh-a, 70).

53 Dhcll-cl3) A —BREEM s AEFARGE B~ M~ H ~F B~ ROy~ I~
B~ ~ AR PRSE R 0 B BBT2 «Ilyaaussi une sorte de vents qui s’appellent “qui résident dans
les flancs”, qui font en sorte de couper I'intérieur du corps, les genoux, les épaules, le flanc, le dos, la
colonne, le ventre, le nombril, le grand et le petit intestin, le foie, les poumons, le cceur, la rate, et tout le
reste des organes intérieurs ».
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reprend les noms de la tradition védique, les textes bouddhiques se distinguent par
I'adoption d’une terminologie transparente ou les vents sont dénommés soit par leur
mouvement, soit par leur localisation, soit par les deux. Les commentaires bouddhiques
montrent des similarités assez nettes avec les textes médicaux, ce qui suggere des contacts
continus avec la tradition médicale. Mais a coté de ces fonctions normales, le terme de
vent désignait aussi, notamment dans les textes de Vinaya, des maladies spécifiques a
certaines parties du corps. Ces vents ne sont pas toujours faciles a distinguer des vents
« fonctionnels ». Dans la médecine indienne, les mémes vents « fonctionnels », lorsqu’ils
étaient agités ou déréglés, étaient considérés comme la cause d’une maladie frappant leur
domaine spécifique. Dans leur souci de dépeindre les souffrances de I'existence humaine,
les compilateurs bouddhiques ont eu tendance a augmenter cette liste de vents
« pathologiques », que nous allons maintenant étudier.
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Tableau 2 : syntheése des listes de vents dans les textes bouddhiques

Vents directionnels

MN 140 (MN, TII, 241)

1 uddhangama « qui
vont vers le haut »>*

2 adhogama « qui
vont vers le bas »

T 511 (XIV) 780b1>°

1 L& «des souflles
[qui vont] vers le haut »

2 T & «des souffles
[qui vont] vers le bas »

3 &M «entre les
OS »

YoBhS (T 606 (XV) 207b10-
b13)

let2 2R ETHER «les souffles recus par
le corps qui circulent vers le haut et vers le bas »

Dharmaskandha (T 1537
(XXVI) 503b2-b6)

1 E4T «quise
déplacent vers le haut »

2 T4 «quise
déplacent vers le bas »

Sariputrabhidharma (T 1548
(XXVIII) 573a13-4)%

1Lk

2T

3 &8 «qui ont
les articulations
pour support »

Vibhanga, 84

1 uddhangama

2 adhogama

Mahavibhasa (383) (T 1547
(XXVIII) 460c4-6)"

1 E

2T

73 X «des
membres »

Mahavibhasa (437-9) (T 1546
(XXVIII) 290¢26-7)%

1 T «dirigés vers le
haut »

2 T «dirigés vers
le bas »

Mahavibhasa (656-9) (T 1545
(XXVII) 388a20-4)>

1 EA7

2 TAT

Pitrputrasamagama-siitra
(Siks, 248 ; D 60, dkon
brtsegs, nga 131b7-132a2 (vol.
42) ; T 320 (XTI) 965b3-6)%°

1 ardhvagama ; 1 gyen
du gro ba ; L4

SaddhSu (Stuart 2015a, 216 ;
tr. 310 ; tib. Stuart 2015a,
411 ;T 721 (XVII) 13al7-
2161)

1 d@rdhvagato ; 1 steng du
‘gro ba ; £AT

2 adhogato ;2 ‘og tu
gro ba ; TAT

Sravakabhiimi (Sbh, 11, 76 ;
D 4035 sems tsam, tshi
283a7 ; T 1579 (XXX)
430b14-7)

1 ardhvamgama ; 1 gyen
du gro ba ; 1 b4t

2 adhogamah ; 2 thur
du gro ba ;2 TAT

54
de theme.
55

Dans ce tableau comparatif, j’ai repris les noms des vents tels qu’ils apparaissaient dans les textes, et non sous forme

Tai exclu les listes du MA de la comparaison car elles posent trop de problémes d’interprétation (T 26 (I) 466b9 ;

691al5). La premiere est traduite par Bucknell et Bingenheimer 2013, 226. De méme, la liste de I'EA (T 125 (I)
652a28-b2) n’apporte rien a 'analyse car les vents y sont nommés d’apres des parties du corps.

56
57
58

Traduit par Sanghabhiiti en 383.

Traduit par Dharmagupta and Dharmayasas en 408.

Traduit par Buddhavarman et Dao Tai en 437-439.

59
60

61

Traduit par Xuanzang en 656-659.

Traduit par Ri Cheng B #% en 1058-1072. La traduction la plus ancienne de ce siitra contenue dans le Mahdaratmakiita
(T 310.16, traduit par Narendrayasas en 568), differe si radicalement qu’il n’a pas été possible de I'aligner avec les
autres textes : FTAEH WX H TR EH A AR TTEAMA AR > THT LA TEAR > BITK D LA
AR BAEFTFAR - %fmE X > &I ITHE AR o « Vents qui résident dans les quatre membres et dans
I’estomac ; vents qui circulent dans les cinq parties du corps (wiiti %8 pafica-mandalaka ? Mhv. 9278), dans les
membres mineurs, et partout dans les membres grands et petits ; expiration et inspiration ; en résumé tout ce qui
circule dans le corps » (T 310, 16 (XI) 416b5-8 ; tr. Demiéville dans Hobogirin, 251a).

Traduit par Gautama Prajfiaruci en 538-541.



Vents résidant dans des parties du corps

MN 3 kucchisaya « vents 4 kotthasaya

abdominaux » « vents
intestinaux »

T 511 4 8 F «[qui résident]

dans le ventre »

YoBhS |2 #AMM «qui |5 % «alintérieur de la 3 % «[alintérieur de
naissent horizon- taille » la] colonne » ;4 # «[a
talement a I'intérieur du] dos »
I'intérieur des
cotes »

DhSk |3 #47 6 4 5 # «dudos »

« qui se déplacent « poitrine » ;7

horizontalement » ; A « ventre » ; 8

4 B « des cotes » W3« coeur », 9
I « nombril »

Sariput 24 8% «dela

ra paralysie »

Vibh 3 kucchisaya 4 kotthdasaya

T 1547 4 J& ¥+ « dans le ventre » 6 % «de la colonne

vertébrale »

T 1546 |3 &M « qui 4 {£M « qui résident dans 51&# «qui résident
résident dans le le ventre » dans le dos »
flanc »

T 1545 | 1Z 4 {£08 S54EF

Pitrput | 3 parsvasrayah ;3 |5 kuksigamah ; lto na gnas 4 prsthasrayah ; 4 rgyab

ra thad kar ‘gro ba ;4 |pa ;3 1£/8H nagnaspa ;5 #®
Wy

Saddh |3 parsvagato 4 kuksigato « of the

St « sideways-moving | bowels » ; lfor ‘gro ba « qui
» ; ngos su gro ba ; |se meut dans le ventre » ;

BAT &% «qui donne
naissance, etc. »
Sbh 3 parsvasaya ; 3 4 kuksisaya ; 4 ltor 'khyil 5 prsthisaya ; 5 rgyab tu

thad kar ‘phres pa ;
3 MHEA

pa’ « enroulé autour du
ventre » ;4 M «de
I'espace des tailles », 5 I
« de I'espace des hanches »

khyil pa « enroulé
autour du dos » ; 6 FBA
« qui reposent dans le
dos »




Vents a nom d’instruments

MN
T511
YoBhS |7 77 « de couteaux » ; 8 & F& 3k B EAE F 4 B BT A< « Les vents violents qui
1 s’agitent et s’activent et détruisent la vie humaine »
DhSk |14 4t 12 7 11 #4 % moy.- |13 £l «dagues »
« aiguilles » |« couteaux » chin. pjit-pwat-la
Sdriput
ra
Vibh 6 satthaka® « de 7 khuraka® « de
couteaux » rasoirs »
T 1547 57
T 1546|6 4o 4t 7 = 871 8 M « qui coupent
« comme des |« comme des la viande crue »%
aiguilles qui | couteaux qui
percent » coupent »
T 1545 |6 4= 4% 7 4271 « comme |8 ¥4k%
« comme des |des couteaux »
aiguilles »
Pitrput | 8 siicakah ; 8 |6 sastrakah ; 6 9 pippalaka ;9 dar |7 ksurakah ;7 ‘gas
ra gzer ba « qui | chad par byed pa | bu « tremblement » | par byed pa « qui
perce ») ;9 4= |« qui coupe » ; 8 fend »
eapdl 4 71 H « qui
fendent comme
un couteau »
Saddh |6 tatha 7 Sastraka 5 pippalakah
Sa stcakah « « knives » ; « swords » ; 5 ral
that are like | mtshon cha gri «dague » ;77
needles » ; «sword » ; 6 4277 | A4-3] « vents
khab ;5 %4t | P73 « qui maléfiques qui
b coupent comme | divisent »®
un couteau »
Sbh 10 visiicika 9 sastraka ; 10 8 pippalaka ; 9 7 ksuraka ; 8 spu gri

« indigestion
»% 5 11 gsud
par byed pa’i
« qui causent
le choléra » ;
10 4]

mtshon cha lta
bu’i « comme des
épées » ;9 R7J

shing phib pa la’i lo
ma lta bu'i

« comme une
feuille de I'arbre
pippala » ; 8 F5k &

Ita bu’i « comme des
rasoirs » ;7 177

62 Le Yitizi zidicin, s.v. « B8 » donne ses sens suivants : 1) « bouillon » ; 2) « couper de la viande cuite » ; 3) « couper de

la viande crue » (¥ 472 A)) ; 4) « magasin élégant ».

63

SV« ’ﬂs » .

AREER .

64

Dans la médecine chinoise, B¢ est un vent froid qui envahit le corps et rend une personne malade, cf. Yirizi zididn,
FERBRUABARRZBEIRAE - (LHESF) FAZF

Visiicika désigne une sorte de maladie, une indigestion ayant pour effet de rejeter des deux cotés (visvaric), qui a été
identifiée au choléra (PW, VI, 1257 ; MW, 998a). En SuSam, II, 518, 5, le nom de cette maladie est rapporté a siic.

TRBFARR A F T 8 LAM



Instrument Pathologies
MN
T 511
DhSk |10 245 % moy.
chin. ‘wot-pwat-la
Sdriput
ra
Vibh | 8 uppalaka® « qui
arrache (?) »
T 1547
T 1546
T 1545 9 #v8 % Js % moy.-chin.
ba-tat-srit-trhiX-la
Pitrput 10 vatasthila « nodules 11 vatagulma « tumeurs de
ra de vent »* ; 10 sna skad ; | vent »% ; 11 rlung skran sna
6 B « qui causent | skad « nose rheumatism » ; 7
une éruption cutanée » | KA « qui rassemblent en
morceaux »®’
Saddh (8 vatagulma) « swelling
Sa wind ») ; 8 rlung skran
« tumeur de vent » ; 8 H iz ik
« qui tournent »°®
Sbh 6 vayvasthila ; 6 rlung 7 rlung skran gyi « du

skran sra ba « gonflement
de vent dur » ; (pas chez
Xuanzang)

gonflement de vent »

65 Bendall et Rouse 1922, 230, « wind-swellings ». Bendall, dans Siks 248, n. 5, renvoie a SuSam, II, 1, 22 : asthilavad

ghanam ... unnatam vatasthilam vijaniyad. L’asthild est un galet ou pierre ronde.

66 Bendall et Rouse 1922, 230 « spleen ». Pour gulma, MW 360b donne I'explication suivante : « a chronic enlargement
of the spleen or any glandular enlargement in the abdomen (as that of the mesenteric gland &c.) » ; et pour vatagulma

« ‘wind-cluster’, a gale, high wind, acute gout or rheumatism » (934b).

67 1l s’agit probablement d’un calque partiel, car kudi 3% « motte d’argile, morceau » rend ici gulma dont le premier sens

est « cluster or clump of trees, thicket, bush, shrub » (MW, 360b)
68 Dans le Garbhavakranti, il existe un vent de ce nom, voir Kritzer 2014, 55, n. 241.




Fonctions diverses

Respiration

Vents des membres

MN 6 assdaso passaso 5 angamanganusarino « qui
« inspiration et expiration » |s’infiltrent dans tous les membres »
T 51 6 "% & « de la respiration » |5 W@ % « des quatre membres »
1
YoB 10 = &% 6B RE M EEELH «les
hS vents qui, s’étant infiltrés entre les
nombreux canaux et os, tirent et
contractent les ligaments »
DhS |15 # «quinouent », 16 |21 A8 « d’inspiration et |20 [ % # « qui suit les membres »
k % « qui enveloppent », |d’expiration »
17 % «qui tirent », 18 %
« qui poussent », 19 7#&
« violents »
Sarip 648 ;TR 5 B 8 # « qui circulent dans les
utra articulations »
Vibh 6 assaso passaso 5 angamanganusarino
T 15 |7 A& «d’impulsion » 8 & |9 =% & 10 @Mk « des centaines de
47 | ¥ «qui plient et canaux »’'
tendent »
T 15 9-10 E A& 13 3% % # « de tous les membres »
46
T15 ITAE ;1238 13 [ & % X # 1T « qui se déplacent
45 dans tous les parties et les membres
de son corps »
Pitrp 12 asvasaprasvasa ; 12 13 anganusarino™ ; 13 yan lag dang
utra dbugs byung ba rngub pa ; |nying yan lag la gnas pa ; 11 ¥ &%
10 Ak B ¥ X« qui emplissent tous les
membres du corps »
Sadd |9 asitir va vayavah saha krimisamvarair « the eighty winds that are accompanied by
hSt  |worms » ; 10 asitir angamarnganusarino « the eighty winds that move in various parts of the
body »"*
Sbh 9 asvasaprasvasa ; 11 dbugs |10 angapratyanganusarino 12 yan
rngub pa dbugs rngub pa ;  |lag dang nying lag gi nang du jug
B pa ; 15 X &
69 Ces vents ne sont pas présents dans la liste en prose mais apparaissent ensuite dans les vers récapitulatifs (b15).

70

71

72
73

L’édition Taisho a pour la seconde partie hésuogijinli % 4% £ # 71 & «les vents de force qui tirent et contractent les
ligaments (?) », mais indique en apparat que le fonds Shogozd et I'édition « du Palais », les deux versions les plus
anciennes, ont une variante % 4§ £ # 77 J&\. On reconnait alors les « vents de couteau ». Plutdt que de grouper « les
vents de couteaux » avec la mention de plier les tendons, ce qui est absurde puisque la fonction de ces vents est
justement de les couper, il est préférable de grouper 45 2 45 avec les vents précédents, « les vents des membres »,
qui ont justement cette fonction d’apres certains commentaires.

Le nom de ce vent est suivi d’un segment ¥ #i Ff] & £« toutes sortes [de vents] entre les membres », qu'on pourrait
intégrer dans la traduction, mais il est utilisé plus haut (b20) comme formule conclusive pour la définition de I'élément
de I'eau.

Bendall et Rouse 1922, 230, traduisent par « rheumatism ».

Ces deux items sont traduits en tibétain et en chinois : 9 srin bu dang lhan cig rgyu ba’i rlung brgyad cu dag yod do ;
HANTAEE e 247 ~ W0 F A ; 10 rlung brgyad cu dag yan lag dang nying lag dag gi rjes su ’jug go ; %= £z
Nt Ry AT A



Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

2.3.2) Les vents « pathologiques »

Les vents comme métaphores pour les maladies dans les textes bouddhiques

Dans le Vinaya et plusieurs sifra, il est question de « vents » désignant des
maladies spécifiques localisées dans certaines parties du corps. On trouve ainsi un
angavata « vent dans les membres »’* dans un passage sur les maladies du Vinaya pali
(Vin, I, 205 ; analysé par Zysk 1991, 95-96), auquel correspond un plus vague
vayvabadhika « affection de vent » dans le Miilasarvastivada-vinaya (= GBM, VI, 767 ;
966 ; paralleles chinois traduits par Sik 2016, 210-220). Ce vent pourrait correspondre
aux vents angamanganusarin « qui s’infiltrent dans les membres ». D’apres les traductions
chinoises, la YoBhS ne présentait ces vents que d’apres leur fonction normale, ce qui est
étonnant car tous les autres vents sont présentés sous leur aspect pathologique (2 moins
qu’il ne faille comprendre cette description comme une forme de tétanie) : A &% & ki » 4
XA REAAM « Iy ades vents nommés “a I'intérieur des membres” qui font en sorte
que les membres soient contractés ou tendus » (T 606 (XV) 185c14-5). Ici la version
tokharienne apporte un complément intéressant, car elle décrit précisément une
perturbation de la fonction normale de ces vents : ly(dsa) wrentane kektsenne po yneficana
Ina(skem y)d(n)maskem (tsa)kna(m) aulom karsnam spdi « [Ces vents] vont dans les
membres, partout dans le corps. Ils sortent, entrent, percent et coupent les vaisseaux »
(PK AS 7K al [pada 31b-c]). En effet, on sait par la traduction de Dharmaraksa citée plus
haut (p. 152), que ceux-ci étaient censés se déplacer par les vaisseaux du corps jusque
dans les membres.

De méme, les différentes sortes de vents qui résident dans le ventre pourraient
aussi désigner des maladies, car il est fait mention dans le Vinaya d’un « vent abdominal »
(udaravata), qui décrit une maladie spécifique (Vin, II, 140, analysé dans Zysk 1991, 110-
113 ; paralleles chinois traduit dans Sik 2016, 210-20). Dans un sitra du Samyutta-
nikaya, il est question d’'une maladie de « vents » qui rend malade le Buddha (SN, I, 175),
ce que le commentaire explique ainsi: fative vatehiti udaravatehi. bhagavato kira
ceva dukkhaseyyaya ca udaravato kuppi « “par des vents” : par les vents abdominaux :
quand pendant six ans le Bienheureux pratiquait des austérités difficiles, et quil se
nourrissait d’'une petite quantité de brouet de feves, un vent abdominal s’agita a cause de la
mauvaise nourriture et du couchage pénible » (Spk, I, 258). Sur le modele des « vents
résidant dans le ventre », d’autres vents ont été ajoutés dans les listes et nommés d’apres
d’autres parties du corps. Il s’agit probablement de vents désignant des maladies logées
dans différentes parties du corps. Le plus fréquent, qui a été intégré a la plupart des listes
connues, est le « le vent résidant dans le dos », qui est attesté par ailleurs comme nom de
maladie : pitthivata athassa aparabhage mahallakakale pitthivato uppajji « Par la suite,
lors de sa vieillesse, un vent de dos se forma » (Sv, III, 974 ; voir aussi SA 1181, T 99 (1)

74 Le terme n’est pas vraiment expliqué par le commentaire, qui glose simplement angavatoti hatthapdde
vato « vent dans les mains et les pieds » (Sp, 1091).
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319b18 ; SA? 95, T 100 (II) 407b16)”. Certains textes ont ensuite étendu cette liste
jusqua inclure de nombreuses parties du corps, comme le Dharmaskandha et
I'Ekottarika-agama.

Les vents au nom d’instrument

A coté de ces vents « pathologiques », les auteurs bouddhiques ont développé une
liste de vents « mortels », nommés d’aprés un nom d’instrument, par exemple les vents de
« couteau » (Sastraka). Ces vents permettent de détailler le processus de dégradation
physique et les souffrances occasionnées par la mort. On s’éloigne alors davantage de la
conception médicale du vent. Leur role est de provoquer le dégotit du méditant qui doit se
représenter toutes les souffrances du samsara. Cest pour cette raison qu’on trouve la
description de ces vents dans certains textes de méditation comme la Yogacarabhiimi de
Sangharaksa. L’idée de vents dédiés spécifiquement a la mort doit se comprendre en
regard des nombreux vents qui causent la formation des différentes parties de 'embryon
dans le Garbhavakranti-siatra (Kritzer 2006 ; 2014, 15-9). Kritzer (2006, 140) souligne
qu’il s’agit 1a d’une spécificité de la littérature bouddhique parce que dans la littérature
médicale, le seul vent associé a la gestation est I'apana, qui contribue a ’'accouchement,
conformément a la conception fonctionnelle du vent dans le corps. Au contraire, dans le
Garbhavakranti, le vent est spécifiquement lié au karman. Le siitra explique par exemple
que le vent forme les membres de fagcon harmonieuse si le foetus a un bon karman ou de
facon laide si le karman est mauvais (Kritzer 2014, 67). Puisque le vent en tant que
respiration est le signe de la vie, il semble que le vent ait un role spécial dans la mort.
L’image combine alors probablement I'image du vent du karman a celle du couteau qui
« coupe » la vie’. On trouve ainsi dans des textes traduits ou composés par An Shigao

75 Le « vent de dos » au sens de maladie du dos permet de corriger I'interprétation de scirk en TA. Depuis
Sieg 1944, 25-26, on attribue le sens de « maladie » a ce mot (Erkrankung). Mais on sait que son
correspondant formel en TB, sark, signifie « dos» (Adams 2013, 740, avec références). Or cette
signification convient mieux aux passages ou Sieg avait traduit « maladie », voir par exemple : ptarikcit
késyap want wraskeyo sdrk wras sat wéryo kuficitsim silyp ku(lypa)l « le Buddha, le maitre souffre du
dos a cause d’une maladie de vent ; il a besoin d’eau chaude et d’huile de sésame » (A 19 b6). Cette
traduction est confirmée par le passage parallele de la Mahavibhasa qu’a identifié Ogihara (2010, 175)
sans voir qu’il fallait corriger la traduction de scirk : & 4= st 3 & B BT % o J§ H A % ° « Pour cette
raison, atteints par un vent, ses épaules et son dos contracterent une maladie » (T 1545 (XXVII)
891c7); B B AT ¥ J§ H % M « Sur ses épaules et son dos, atteints par un vent, s’accumula de la
fatigue » (ibid. c20). Pour d’autres paralleles, qui ne mentionnent pas quelle partie du corps est touchée,
voir Zin 2007, 49-50. Cela peut étre rapproché de plusieurs épisodes du méme genre, ou il est question
seulement d’une maladie de dos du Buddha : 8 » # X &8 F R « A ce moment, le Buddha souffrit
d’une douleur au dos » (SA 1181, T 99 (II) 319b18 ; voir aussi SA> 95, T 100 (II) 407b16). On peut
désormais rattacher a sdrk la post-position sdrki « apreés » : il s’agit de la lexicalisation d’un adjectif
(type kassi « affamé », TG, 17 [§31]) qui signifiait « au dos de » (il est préférable d’y voir un adjectif
qu'un nom, au vu de la forme resuffixée scdrkific* présupposée par l'adverbe sdrkifico « enfin »). De
méme, le composé tpo-sdrk-pe qui rend ucchankhapada « ayant le coup-de-pied saillant » dans la liste
des laksana (cf. Ji et al. 1998, 84-5) doit étre compris comme une métaphore « le dos du pied », c’est-
a-dire la partie supérieure du pied depuis la racine des orteils jusqu’a la cheville, cf. all. Fufriicken, de
méme sens. L’ordre des mots s’explique par le fait quil s’agit d’'un bahuvrihi « qui a le dos du pied
élevé ».

76 La mort est comparée a un tueur armé d’un couteau posé sur la gorge des étres humains dans le
Visuddhimagga (Vism, 190 [VIII, §9]).
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pour synthétiser la doctrine bouddhique (Nattier 2008, 63-64), une liste des vents
corporels qui culmine dans le « vent de couteau » :

FFA TR ERJA -~ TR~ BRE -~ TR R FE IR R~ R
R~ @R~ TR o TRERA » H AT 71 RETBAG o

« Il y a douze vents dans le corps : le vent du souffle vers le haut, le vent du
souffle vers le bas, le vent de I'ceil, le vent de l'oreille, le vent du nez, le vent
du dos, le vent des flancs, le vent du nombril, le vent du bras, le vent du pied,
le vent qui courbe, le vent de couteau. Le vent de couteau atteint le malade.

Le vent de couteau tue. Le vent de couteau coupe la vie des hommes »
(T 1508 (XXV) 53c28-54al).”

Cette dégradation du corps procede de maniere ordonnée, et on peut observer un
certain travail de systématisation, comme dans les explications des commentaires palis :
Satthakavatati sandhibandhanani kattariya chindanta viya pavattavata. Khurakavatati
khurena  viya hadayam  phalanavata.  Uppalakavatati  hadayamamsam  eva
uppatanakavata. « “Les vents de couteau” : les vents qui agissent comme des ciseaux qui
coupent les liens des articulations [ligaments]. “Les vents de rasoir” : les vents qui fendent
le cceur comme avec un rasoir. “Les vents qui arrachent (?)” : les vents qui précis€ément
déchirent la chair du cceur » (Vibh-a, 70-1). Ces trois vents détaillent clairement un
processus de dégradation physique de la périphérie du corps jusqu'a son centre, le cceur,
ce qui mene ensuite a la mort des étres humains.

Les vents les plus importants de cette série sont les « vents de couteau », qui
semblent étre les plus anciens parce quiils sont attestés des les premiers textes
d’Abhidharma par la correspondance du Dharmaskandha et du Vibhanga pali, et parce
que dans certains textes, comme la YoBhS, ils résument tous les autres vents de ce type.
Pour autant, ils sont postérieurs a la séparation des différentes écoles bouddhiques, car on
les trouve dans le Maranasati-sutta de 1 Anguttara-nikaya pali, alors qu’ils sont absents du
discours correspondant dans 'EA : Upakkhalitva va papateyyam, bhattam va me bhuttam
byapajjeyya, pittam va me kuppeyya, semham va me kuppeyya, satthakava me vata
kuppeyyum; tena me assa kalakiriya so mamassa antarayoti « Ou si je trébuchais et
tombais, ou si la nourriture que j’ai mangée me rendait malade, ou que la bile s’agitait, ou
si le flegme s’agitait, ou si les vents de couteaux s’agitaient, si a cause de cela je mourais,
ce serait un obstacle [a mon salut] » (AN, III, 306). Dans ce passage, les vents de couteau
ne sont qu'une cause parmi d’autres, et le systeme reprend les conceptions médicales qui
attribuent la maladie et la mort a I'exces d’'un dosa. Néanmoins, il y a une dissymétrie
entre le vent et les autres éléments, puisque seule I'action du « vent » y est décrite a l'aide
d’une comparaison, et cela souligne le lien particulier entre la mort et le vent.

Les autres noms des vents nommés d’apres des instruments semblent assez anciens,
parce qu’ils sont attestés dans le Dharmaskandha, et le Vibhanga. Certains méritent une

77 Le vent de couteau comme incarnation de la mort est attesté ailleurs dans le canon Taisho, dans le
Sarvastivada-vinaya (T 1435 (XXIII) 437b4) ou dans un commentaire du Dharmapada (T 212 (IV)
633b29) ; voir aussi T 189 (IIT) 631a6 ; T 523 (XIV) 796¢2.
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analyse approfondie parce qu’il n’est pas toujours évident de déterminer la nature de
I'instrument d’apres lequel ils sont nommés. Et d’autre part, certains de ces noms sont
ambigus car ils paraissent étre inspirés des symptdmes attribués aux vents dans les textes
médicaux.

Les premiers sont les vents nommés uppalaka dans la liste palie. Comme ces vents
ne figurent dans aucune liste préservée en sanskrit, on pourrait penser qu’il y a une
confusion avec pippalaka quon trouve dans les listes sanskrites. Mais la liste du
Dharmaskandha, préservée en traduction chinoise, montre qu’il n’en est rien car on y
trouve les vents bibolué # 4% % (moy.-chin. anc. pjit-pwat-la) = pippala(ka) et des vents
appelés wabolué "= 4 % (moy. chin. anc. ‘wor-pwat-la) = utpala(ka)™. Ce trait partagé
entre les deux listes est intéressant dans la mesure ol ces vents semblent n’étre attestés
dans aucune autre liste. Le sens d’uppalaka ici est a séparer de ses autres acceptions qui se
rapportent au « lotus ». Les interprétations modernes se fondent sur le commentaire de
Buddhaghosa qui glose par uppatanaka « qui arrache » (Vibh-a, 70). Thittila (1969, 108)
le traduit par « rending wind ». Selon le DP, I, 495, il s’agit peut-tre d’'une sorte d’arme :
« [from *ud + patati 7], a kind of weapon; ? ». Selon KEWA, 1, 103, utpala « floraison du
lotus » viendrait aussi d’'une forme moy.-ind. de *utpata « s’ouvrir, éclore », ce qui
expliquerait la proximité entre les deux termes, mais cette explication est rejetée par
Turner 1966, 83. On peut donc hésiter entre plusieurs solutions pour I'origine de ce terme,
a savoir supposer 1) qu’il s’agit d’'un nom d’instrument ; 2) d'un nom d’action qui décrit
l'effet de ce vent dans le corps. En faveur de la seconde alternative, on trouve plusieurs
emplois de utpat- dans la littérature médicale pour décrire les symptdmes de certaines
maladies. Ainsi dans I'exposé des différents types d’ophtalmies (adhimantha), la Susruta-
samhita décrit les symptomes de la variété causée par I'exces de vent en recourant au
verbe uiparyate « arracher »”. Ailleurs, une maladie de Toreille est appelée utpataka
(SuSam, I, 16, 26, 6). Au vu de ces exemples, on peut douter qu’il soit vraiment question
d’un outil, et il semble que le nom de ces vents ait ét€ plutdt créé d’apres les symptomes
qu’on lui attribuait®.

78 of. "m4b AL « fleur dutpala » (T 1442 (XXIIT) 640b9 ; 673c23, etc.)

79 cf.: utpatyata ivatyartham netram nirmathyate tatha | Siraso rdham ca tam vidyad adhimantham
svalaksanaih | netram utpatyata iva mathyate ‘ranivac ca yat | sangharsatodanirbhedamamsa-
samrabdham avilam || kuficanasphotanadhmanavepathuvyathanair yutam | Siraso ‘rdham ca yena
syadadhimanthah sa marutat 11 « In the Vataja type of Adhimantha the eye becomes cloudy and seems
as if being torn out and churned as with an Arani (fire-producing wooden stick) attended with an
irritating, piercing and cutting pain, as well as with a swelling of the local flesh, and a half of the head
(on the side of the affected eye) is afflicted with a twisting and cracking sensation as well as with local
swelling, shivering and pain » (SuSam, VI, 6, 11-13 ; tr. Bhishagratna 1907-16, III, 21).

80 Drautres origines sont envisageables pour ce terme. La Susruta-samhita liste un vent appelé apatanaka,
causant une forme de tétanos, qui est rapporté a patayati par le traité (bien que qu’il soit en réalité
dérivé de fan- « tendre ») : so patanakasamjiio yah patayaty antarantara | kaphanvito bhrsam vayus
tasv eva yadi tisthati Il « On appelle “tenseur” (apatanaka) celui qui fait tomber (patayati) par
intervalles, si le vent associé a la pituite occupe violemment les (vaisseaux) » (SuSam, II, 1, 51 ; tr.
Filliozat 1949, 181 ; voir en part. 181, n. 2). Or les descendants dans les langues indiennes modernes de
patayati et de patayati sont assez proches : prakrit padei « makes fall », marwari parai ; a coté de
prakrit padai « splits », marwari padai « draws, strikes », voir Turner 1966, 453 et 454.
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Le nom des vents appelés siicika « aiguille » est sans ambiguité dérivé du nom d’un
instrument, mais celui-ci a été lui aussi utilis€ par les textes médicaux pour décrire les
symptomes de certaines maladies causées par le vent : sicibhir iva nistodah sparsadvesah
prasuptata | Sesah pittavikarah syur marute Sonitanvite «La piqiire comme par des
aiguilles, horreur du contact (hyperesthésie), sommeil (hypoesthésie) et les autres
perturbations de la bile peuvent avoir lieu lorsque le vent est associé au sang » (SuSam, II,
1, 33 ; tr. Filliozat 1949, 180 ; voir aussi CaSam, I, 18, 7).

Le dernier terme qui nous reste a analyser est celui de pippalaka. Le probleme
pour ce vent est davantage de déterminer la signification du terme pippalaka que de
I'interpréter a la lumiere des textes médicaux. Le terme ne se préte pas a analyse
immédiate, car le seul rattachement possible est pippala « poivre noir » ou « pipal », ce
qui ne donne pas de sens satisfaisant dans notre contexte. Il s’agit probablement, comme
Sastraka et siicika, du nom d’un instrument. En pali, PED, 460 traduit pipphalaka comme
« scissors (?7) ». Le DP (111, 168) cite I’Abhidhanappadipika, un lexique cinghalais du 12°
siecle, qui mentionnne que le pipphalaka eest un instrument de couture utilisé pour couper
les tissus. D’apres les textes plus anciens, il faut comprendre une lame montée sur un
baton, « cutter » ou « ciseau », car ce mot glose dandasatthaka « couteau fiché sur un
baton » en Sp, 1205, ce qui est confirmé par une regle sur la décoration du « baton », le
manche de cet instrument : arakantakepi vattamanikam va aniam va vannamattham na
vattati. givayam pana paricchedalekha vattati. pipphalikepi manikam va pilakam va yam
kifici utthapetum na vattati. dandake pana paricchedalekpippalha vattati. « Sur les pointes,
un bouton poli ou un autre élément de décoration n’est pas permis. Seulement une ligne de
démarcation sur la poignée est permise. Il n’est pas permis de fixer un bouton ou une
bille®” ou quoi que ce soit d’autre sur le pipphalika. Seulement une ligne de séparation sur
le baton est permise »* (Sp, 292). Ce terme est plusieurs fois associé a siici « aiguille »
(Sp, 1240, 1274), ce qui suggere qu’il s’agit d’un instrument de couture. Le commentaire
du Vinaya le range parmi les outils du tailleur : nahapita-tunnakara-upakaranesu pi
thapetva mahakattarim mahasandasam mahapipphalakaiica sabbam  bhdjantyam.
mahdakattariadini garubhandani « En ce qui concerne les instruments des barbiers et des
tailleurs, il faut tous les partager a I'exception des grands ciseaux, de la grande pince et du
grand pipphalaka. Les grands ciseaux, etc. sont les propriétés communes du Sangha®! »
(Sp, 1246).

Cette signification est confirmée par notre texte, puisque Sangharaksa lui a attribué
pour fonction de couper les articulations : A 8% 37 » Biz4 # ## « Il 'y a ensuite les vents du

81 En Ps, IV, 193, il glose sattha, ce qui est moins spécifique.

82 Pour le sens de manika, voir marathi mant « clitoris, knob of wood, pulley block », romani de Palestine
mdni «button » (Turner 1966, 557). Palim-vn-t 1 47 glose tassa vannanayam pi manikan fti
thillabubbulam. Ptlakanti sukhumabubbulam « afin de décorer [I'objet], manika : un grand ornement en
forme de bulle ; pilaka : un petit ornement en forme de bulle ».

83 La version chinoise de Sanghabhadra ne comporte pas larticle sur le pipphalika : 71 F %% > 43 %]
SEE G SR AL » J2Z 2 o «If he has a boring-awl (dra-kantaka 71 -F %) for cutting then he cannot
carve on it the figures of birds and beasts, but can have some rings or belt at the hilt (giva &) » (T 1462
(XXIV) 728b10-11 ; tr. Bapat et Hirakawa 1970, 225).

84 Pour ce sens de garubhanda, voir DP, 11, 32b.
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nom de “fracture (?)”, qui coupent les articulations qui sont relachées (?) » (T 606 (XV)
185¢8). Comme le montre le tableau p. 157, les autres traductions du terme en chinois et
en tibétain donnent la méme signification, méme si on ne peut exclure qu’ils aient déduit le
sens du terme de sa proximité avec Sastraka, siicika dans la liste. De fait, Xuanzang, dans
la traduction de la Mahavibhasa et de la Yogacarabhiimi, s’en tient prudemment a la
translittération du terme, ce qu’il ne fait pas pour sicika et pour Sastraka. On trouve
cependant chez ses prédécesseurs des traductions pour pippalaka. Dans la traduction de la
Mahavibhasa par Buddhavarman et Dao Tai (437-439), le terme est rendu par fénféng
B, «vents qui coupent la viande crue »*. Les traductions de la liste des vents dans le
SaddhSi sont, dans la traduction de Gautama Prajiiaruci (538-541), xiéfenbiéfeng 5 - 3|
B« vent maléfique qui divise/coupe (?) » et, en tibétain, ral gri « épée/dague ». Si la
traduction tibétaine confirme la signification dégagée des textes palis, la traduction
chinoise n’est pas tres claire : il semble qu’elle cherche a relier une action spécifique, qui
s’accorde bien avec le sens de « cutter », a un terme médical xiéféng ¢ B« mauvais
vent » qui est le nom d’'une maladie dans la médecine chinoise. Enfin, il faut aussi signaler
que les descendants de pippalaka dans les langues indiennes modernes désignent diverses
sortes d’instruments tranchants : prakrit pippala « knife » ; hindt pipla « striking part of a
sword (about a span from point), end or point of sword, metallic tip of sheath » ; maratht
pipila « instrument for cutting plaintain leaves (sometimes fastened to a stick) » (Turner
1966, 464).

En revanche, la traduction tibétaine du nom du vent dans le Pitrputrasamagama est
tout a fait différente, car les vents pippalaka y sont traduits par un nom de maladie. Le
terme ‘dar bu signifie « ague, throbing » (Das 1902, 680), c’est-a-dire un tremblement
intense associé aux fievres épidémiques (Simioli 2019, 227, n. 25). Ce mot est fait sur dar
pa «trembler » qui est un nom de maladie a l'aide d’'un suffixe bu, originellement
diminutif mais qui marque ici la répétition (Uray 1952, 213), et traduit logiquement
kampa dans la liste des maladies de la Mahavyutpatti (9547, associé au chinois nijji & %
« fievre, malaria »). Il semble donc que le vent pippalaka ait été associé dans certaines
traditions avec un type de maladie en particulier. Ce n’est pas le cas dans notre texte, ou la
fonction du vent peut se déduire de son nom. Cette question nécessiterait davantage de
recherche en incluant a la fois les textes médicaux indiens et tibétains.

Dans la littérature sanskrite, pippalaka n’est signalé que dans la Caraka-samhita
(PW, IV, 7226 et VII, 1771). Dans une des occurrences, il signifie indubitablement
« téton » (CaSam, IV, 8, 53) ; dans les deux autres, il se réfere a un instrument. Il est
énuméré une premiere fois parmi les objets nécessaires au renongant : kaupinam
pracchadanartham, dhaturaganivasanam, kanthastvanahetoh siicipippalakam
Saucadhanahe torjalakundika « un haillon pour couvrir [ses parties intimes], un vétement
teinté d’ocre, un pippalaka et une aiguille [ou : un pippalaka d’aiguille] pour coudre sa

85 1l faut noter en outre que dans le SaddhSii, un ver (krmi), appelé pippalaka, correspond au vent dao 7J
dans d’autres listes dans le méme sifra (folio 71 a7). Voir la table comparative pour 386c4, dans
I’édition du texte sanskrit par Mitsuyo Demoto a paraitre. Je remercie ici chaleureusement I'auteur de
m’avoir communiqué ce document avant sa publication.
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robe, un pot pour se nettoyer » (CaSam, IV, 5, 12), et ensuite parmi les objets devant étre
présents pour un accouchement : tathasmanau dvau, dve ku(ca)ndamusale, dve udiikhale,
kharavrsabhas ca, dvau ca tiksnau sicipippalakau sauvarnardjatau, Sastrani ca
tiksnayasani « deux plaques de pierres, deux pilons, deux mortiers, un taureau non dressé,
deux aiguilles et pippalaka pointus, d’or et d’argent, deux couteaux pointus en fer »
(CarSam, 1V, 8, 34). D’apres le premier passage, on peut déduire qu’il s’agit d’un
instrument de couture. Le passage du chapitre 8 ajoute que le pippaka est pointu (tiksna)
et est fait de métal. Cette description correspond bien a la signification de « cutter », ce
qui permet de corriger les traductions données par les dictionnaires de sanskrit®. Il y a la
un point de convergence intéressant entre les différentes traditions non-orthodoxes de
I'Inde ancienne®’.

Contrairement au premier groupe de vents étudiés, le processus a I'ceuvre est plus
littéraire et doctrinal que médical, puisque les vents ont été imaginés par métaphore. Les
premiers vents de cette liste sont probablement les vents de couteau, une métaphore de la
mort qui « coupe » la vie. Telle qu’elle est commentée, la liste du Vibharga ne fait que
creuser davantage cette métaphore de la coupure, en utilisant des instruments a 'effet plus
sanglant. Cela répond probablement a la conception mécaniciste du corps qui était partagé
par les textes médicaux et la YoBhS : comme les ligaments et les tendons étaient congus
comme des liens, cela appelait en regard des instruments de couture comme l'aiguille et le
pippalaka, qui étaient associés dans les outils du renongant. Et c’est pour cette raison que
la YoBhS a repris les noms de ces vents dans les listes du canon, mais n’a pas repris les
vents assurant des fonctions physiologiques.

Les noms empruntés a la médecine indienne

On peut identifier une derniere étape dans le développement de cette liste des
vents, qui repose sur un contact renouvelé entre la littérature médicale et les textes
bouddhiques, cette fois-ci a envisager sous l'angle d’emprunts par la littérature
bouddhique a des termes médicaux (voir le tableau des vents, p. 158). On peut méme
dater ce phénomene grace aux traductions successives de la Mahavibhasa en chinois. Dans
la traduction de Buddhavarman et Dao Tai (437-439), ou tous les noms de vent sont
reconnaissables contrairement a la traduction plus ancienne de Sanghabhiti, les vents
d’inspiration et d’expiration suivent directement la série de vents aux noms d’instruments.

86 Les auteurs du PW (IV, 726) ont commencé par donner le sens de « fil a coudre », d’apres
I'’Abhidhanacintamani d’Hemacandra, un dictionnaire du 12° siecle, puis ont ajouté I'occurrence de
CaSam, 1V, 8, 34, sous ce sens dans les addenda (VII, 1771). Bohtlingk (1879, 4085b) a ensuite révisé
son opinion et traduit « Stecknadel », ce qui a été suivi par Monier-Williams, qui donne le sens de
« pin » pour notre passage (MW, 628a) Quant aux traductions, le premier passage kanthasivanahetoh
sicipippalakam est rendu « for sewing his kantha (coarse upper garment) a needle and torn rags »
(Ganguli et Kaviratna 1890-1903, I, 776) et « having a needle case for sewing the robes » (Sharma
1981-94, 1, 444) ; et le second dvau ca tiksnau sicipippalakau sauvarnardjatau « two sharp-pointed
needles, one of gold and the other of silver, and two skeins of threads, with needle-like ends » (Ganguli
et Kaviratna 1890-1903, I, 846) et « two sharp golden and silver needles » (Sharma 1981-94, 1, 475).

87 Ce terme apparait aussi dans le canon jain : « Having got possession of some place in a traveller’s hall,
&c., a mendicant might ask from a householder or his sons the loan of a needle or a Pippalaka or an
ear-picker or a nail-parer, he should not give or lend it to somebody else » (Jacobi 1884-95, I, 171).
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Deux siecles plus tard, dans la traduction de Xuanzang (656-59), on voit apparaitre des
noms de vents en transcription phonétique qu’on peut restituer grice au Siksasamuccaya :
vatasthila, les vents des « nodules de vent », et vatagulma, les vents « des tumeurs de
vent ». Certains textes sont dans une situation intermédiaire : le SaddhSt n’a que la
seconde catégorie, tandis que la Yogacarabhiimi n’a aucun de ces vents dans la traduction
de Xuanzang, un seul dans sa version sanskrite et deux dans la traduction tibétaine (début
9¢ s.). Il a donc la un processus qui a commencé vers les 5° et 6° siecles et qui s’est
poursuivi dans les siecles suivants. Les noms de ces vents ont été puisés dans la littérature
médicale telle qu'on la connait aujourd’hui et on peut en identifier aisément la source. Le
premier apparait dans la liste des maladies causées par le vent dans la Susruta-samhita
asthilavadghanam granthim ardhvam ayatam unnatam | vatasthilam vijaniyad bahir-
margavarodhinim « On doit savoir qu'un nodule ferme comme un noyau, élargi en haut,
élevé, est un “noyau de vent” (vatasthila), bloquant les voies extérieures » (SuSam, II, 1,
89 ; tr. Filliozat 1949, 184). Ce terme a été interprét€é par les traducteurs du
Pitrputrasamagama comme un nom de maladie, peut-&tre d’apres les symptdmes qu’on
attribuait a ce « nodule de vent » : dans le cas du tibétain, cela semble étre un blocage des
voies nasales, et pour la traduction chinoise une éruption cutanée. Le second vent,
vatagulma, est nommé d’apres la « tumeur » de vent qui est répertoriée parmi les
différents types de gulma dans la tradition médicale (CaSam, II, 3, 3). Il semble que ces
deux maladies ont été choisies parce que leur nom contenait celui du vent, ce qui laisse
penser a un procédé de sélection purement formel.

Cette influence des textes médicaux a méme parfois conduit a réinterpréter
certaines catégories. Dans la Yogacarabhiimi les vents siicika « aiguilles » ont été modifiés
en visiicika, ce qui les identifie 2 une pathologie spécifique : visicika (f.) désigne en effet
une indigestion causant diarrhée et vomissements (cf. visvaiic « des deux cotés »), qui a
été identifiée au choléra (PW, VI, 1257 ; MW, 998a). En SuSam, VI, 54, 4, le nom de
cette maladie est d’ailleurs expliqué par siici « aiguille ». Cette réinterprétation est assez
tardive, car elle est postérieure a la traduction de Xuanzang, qui traduit le vent
correspondant seulement par « aiguille ». Cela éclaire aussi une tendance de certains
traducteurs, notamment tibétains, qui consiste a identifier les vents a des maladies précises
(par exemple pippalaka identifié a ‘dar bu) : il ne faut pas la prendre comme telle, elle
trahit probablement une tendance a interpréter les vents d’apres les textes médicaux alors
que pour une part, comme nous I’avons vu, ils ont une origine plus littéraire.

Le theme des vents corporels forme ainsi un point d’interaction intéressant entre le
bouddhisme et la littérature médicale indienne. Les bouddhistes semblent au départ avoir
partagé la méme conception fonctionnaliste du vent que la médecine indienne ancienne, et
la liste la plus ancienne que I'on puisse reconstruire s’accorde assez bien avec la typologie
classique des cinq vents, si ce n’est que le bouddhisme a adopté une terminologie plus
transparente que les termes transmis par la tradition védique. Mais a coté de cette
conception fonctionnaliste, le Vinaya témoigne déja d’'une conception du « vent » comme
métaphore pour des maladies. Cet aspect a été développé dans les listes d’Abhidharma par
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I'ajout de vents aux noms fantaisistes empruntés a des instruments tranchants, qui
répondaient a la conception du corps comme un mécanisme que la mort détruit. Enfin, on
observe a une date beaucoup tardive une influence renouvelée de la littérature médicale
dans laquelle les bouddhistes puisent des noms de pathologies spécifiques. On citera un
dernier exemple de ces tensions entre littérature médicale et interprétation bouddhique
dans le commentaire de I'’Avatamsaka (T 1733, daté de 687-695) par Fazang, le 3°
patriarche de I’école Huayan. Afin de définir ce qu’est le vent, auteur ne recourt pas aux
sources anciennes canoniques du bouddhisme, mais aux cinq vents de la médecine
indienne :

X ABRKZAE » — BB BABRERA s R G THE  ZHR > SALT
e @ KB AR BABE > AR -

« Les vents internes sont de cinq sortes : 1) “le vent du souffle”, le souffle
d’inspiration et d’expiration qui nait depuis le cakra du nombril ; 2) “le vent
d’élimination” qui est dirigé vers le bas et fait digérer les nourritures ; 3) “le
vent qui tient”, qui rend la marche des hommes robuste ; 4) “le vent de
désastre”, qui rend les gens malades ; 5) “le vent de couteau”, qui au moment
de la mort, sépare les membres et articulations des hommes » (T 1733
(XXXV) 134c14-7).

On peut identifier les trois premiers vents aux vents de la médecine indienne : le
vent de « respiration » (xi &) correspond au prana ; le second (xido 7% « élimination ») a
I'apana, car c’est le vent qui est chargé d’éliminer les excrétions vers le bas ; le troisieme
(chi # <« qui (sou)tient ») a la méme fonction que le vyana, a savoir assurer le mouvement
et donc la marche. Mais lauteur dévie ensuite de cette liste vers une tonalité plus
bouddhique en identifiant les deux derniers vents a la maladie et a la mort. On retrouve
donc I'importance du “vent de couteau”, qui est le seul vent la tradition bouddhique qui est
retenu par Fazang.

On voit ainsi comment Sangharaksa a pu procéder pour constituer la liste des vents
décrivant la destruction du corps: il a d'une part repris aux textes bouddhiques la
conception méme du vent comme agent du karman et métaphore de la mort, mais a
d’autre part développé sa description en empruntant certains « signes » de mort a la
littérature médicale. Cela I'a amené a inventer de nouveaux noms de vents qui n’étaient
pas transmis par la tradition. L’organisation générale et le moteur qui ont présidé au choix
de ces signes semble étre I'idée d’'un déséquilibre successif des quatre éléments, méme si
cela n’est pas tout a fait clair. Mais il a aussi développé la destruction du systeme des
articulations en jouant sur I'idée du mécanisme, ce qui lui a permis de détailler ce
processus en quatre vents successifs et de reprendre les noms des vents tirés d’instruments.

Au vu de cette construction, on peut étre certain que le texte tokharien a bien
extrait cette description de la YoBhS et qu’il ne s’agit pas d’'un emprunt a une source tierce
pour les raisons suivantes : d’'une part, il y a une cohérence dans la YoBhS entre la liste de

88 L’édition Taisho a 77 B\ « vent de force » ce qu’il faut corriger ici d’aprés des confusions similaires en
T 1547 (XXVIII) 460c5, etc.
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« signes » de mort donnés par le médecin et leur apparition lors de la description des
vents. Plus fondamentalement, I'idée de détailler le processus de dégradation du corps
sous leffet des vents d’apres les symptomes empruntés a la littérature médicale semble
propre a ce texte dans la littérature bouddhique. D’autre part, le texte tokharien
n’emprunte pas seulement la liste des vents et leurs effets, mais aussi la liste des derniers
symptomes qui suit immédiatement et qui décrivent l'affaiblissement ultime du mourant.
Comme tous ces éléments n’étaient combinés que dans la YoBhS, on peut étre certain que
le texte tokharien lui a emprunté sa description. Pour autant il s’agit d’'une description
libre car les strophes précédant ce texte sont assez différentes, et certains des symptomes
de la vieillesse ne se retrouvent pas la YoBhS mais ont bien des paralleles dans la
littérature médicale indienne. Ce texte est donc une des rares occasions ol I'on peut saisir
de maniere précise comment les textes tokhariens ont été composés, tantdt par emprunts
de textes assez longs, tantot par compilations d’éléments divers.
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3) Description de la vieillesse et de la mort (PK AS 7M-7K b2) : texte et traduction

Edition basée sur celle de Pinault dans CEToM, avec des modifications qui seront justifiées dans le corps du commentaire.

[PK AS 7M al]

(yamo)rntantso | were wrdntsai wa(rdstdr )
kwrell{e} srukelle | Sanmdissdlle (tin)masle (°)
(tuntse) sarmtsa sek | ktsai(tsii)e-ldkle samsarne 10-7

——— i ——————

kektsefimem pdist \ palsko skainam tsalpdistsi ®

cmelasc allonkna | srankdm proskaim ktsaitsiie(sa) *
ynes ran(o) lkasdam \ ktsaitsiie tsuwai (sru)kalyii(e) 10-8

Memstrd no Wo — p3) 1 — — —— — — —

(sait ersna)iiesse | vimoks yainmu pdrwesse ®

sail kektseri reme \ snai kes lkassim kektsericin
yamorntamts oko \ cesdm ldkle-maiyydacc(e) 10-9

cmela artastrd | vedand . (ntse eruwa)
(postiim wdrpanam | oko) nano yamorntamts ®
teki tanaulyko | preke kauserica likleri
ktsaitsanie yolo | tusa yweru nuwam kyse 20

skarice avastne | pokainesa antapi ®

(as) (Ma kca talldistsi i campdm — — — — —

wi spikain(e)sa i yarttim kektsei lik(l)essu ®
ktsaitsdmiiesa ksa \ ldikle olypo ma nesdm 20-1

kaklayas kemi | lamtse wcitkai-wdricintsa ®

yakt-anm sata(ssam) o)+ — — —— ——

————— | Seri arafic(n)e pruknam °

nittam ke(k)ts(e)ite | ktsaic(e)mt(s) ma ksa (pd)rm(a)n(k) spd (20-2)

sman-nes teki no | Saul sam(p)auca (e)mpele
patka(s)sim (kemne) | cem nuskassim cmelap\(ne)
(antesa syaliie |\ kaum-pd)rkorn(e) yamassd(m) *
klutkdstrd esne | tanki pilko snai ptsak«di» 20(-4)

89 Le copiste a omis une strophe ici.

... 11 (sent) en retour 'odeur de [ses] actes [17b] : devoir vieillir, mourir,
étre 1ié [par la maladie (?)], renaitre [17c] ; c’est pour cette raison qu’il y a
toujours la souffrance de la vieillesse dans le samsara. 17.

... [Le méditant] cherche a délivrer son esprit du corps [18b]. En vue des
autres renaissances, il entretient des craintes a cause de la vieillesse [18c].
Aussi, il se représente sous les yeux la vieillesse et a proximité la mort. 18.

Mais il s’afflige ...[19a]. Ayant atteint la libération [vimoksa] relative (a sa
propre figure) [19b] ; [faisant] de son corps un témoin, il voit
[similairement] d’innombrables corps [19c]. Il touche le fruit des actes qui a
le pouvoir de [générer] la souffrance. 19.

11 se réjouit des renaissances (causées) par la sensation [vedana] [20a] ;
(puis, il consomme le fruit) des actes [20b]. La maladie est un ver (?), le
temps un tueur, a cause de la souffrance, [20c] la vieillesse un mal ; quel
cedeme fait-il souffrir [davantage] que cela ? 20.

Au dixieme stade [de vie, celui de vieillesse] des deux bras [21a], (il ne peut
rien porter)... [21b]. Souffrant, il traine son corps a I'aide de deux béquilles
[21c]. Il n’y a aucune souffrance qui soit [plus] grande que la vieillesse. 21.

Sur ses gencives [litt. ce qui entoure la machoire], les dents, vacillantes, sont
tombées. [22a] [Le vieillard] respire faiblement... [22b] ... un seri [sorte
d’oiseau] saute dans son cceur [22c]. [Son] corps se brise. Pour les
vieillards, il n’y a aucun espoir. 22%.

Quand arrive une maladie atroce, mortelle [litt. qui prive de la vie] [24a].
Elle le met (a terre), elle le presse (continuellement) dans les renaissances
[24b] ; elle [le] fait (suer sur le front) au lever (du soleil) [24c]. 1l fait rouler
ses yeux. Son regard est bloqué, sans clignement. 24
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sn(ai) pentyai (1)k(a)ssdm | krakstrd ersna wampastrd
(s)peltse sankwan(m)a(n= | erkent)-yokiia kektserie ®
M) ————1 ———————

srukaliiessana | yentents enku yke-postim * 20-5

sastrak fiem yenti | m(e)skem klautkem yantarwa °
artte klutkdskem | ta(ntsd)skem p(o) kektseridin ©

pippala(kd fiem i \v3) yenti karsnam cem meskem *)
(su)cik yenti no i siiaura yl(a)re (k)lutkdskem 20-6

astabhet«di» fiem | yenti asta mrestiwe ®

rdskre ascdskem | srukemane ktsaicemts(d) *
kosthasay(d) fiem | yenti v4) (esne klautsane)

(melem klutkdskentrd) | lyautaim tsrorim tsinane 20-7

Inaskem ydnmaskem | klokastimtsa yo(k) mtsissem

karsnam kdlnaskem | siiar siiar yall{om)} (kd)r(kn)aske(m) o
kuksisayam | fiem yenty e(nem kenine)

(canke antsne sa)r(k \ k)atsa kele auksericd 20-8

oni wemsi tai | enenka tsa sawona ©
Iykaska(na) mant ra \ ya- — -r spalyco Sdtkaryai
— —ararficd i k(a)ryam kerd rinipe(ne °)

————— i ——————1e(20-9)
— samvarttak iiem | yenti s(uke) m(r)estiwe
ysara pitk= enmer | we(msy)e pi — — -rselle *

Sw(a)tsi m(a)mend | lekenne re — e —
_____ : — — — — — —[PKAS7Kal] _30

ank(a)m(a)nkanuisarini iem kyse yenti

ly(asa) wrentane | kektsenne po yneiicana

Ina(skem) (y)d(n)maskem i (tsa)kna(m) aulom karsnam spd *
miwam na(msem no | lyasa wrenta pannem spd 30-1)

(omsmem kdlla)skem | kauc taldiskem klyepentrd :
sarne paine spd | alpnan entsi akas ramt«fd» ®

Son regard n’a plus d’éclat [litt. il voit sans éclat]. Sa figure est souillée et
tachée [25a]. Sa gorge est poudreuse. Son corps est d’aspect (noir) [25b] ...
I1 est saisi par les vents de la mort, les uns apres les autres. 25.

Les vents du nom de sSastraka “couteau” détachent/distendent (?) les liens
[des articulations], les pivots (?), les courroies [26a] et rompent tous les
corps [26b]. (Les vents du nom) de pippalaka “cutter” (coupent ces
articulations) [26c]. Puis les vents siicika “aiguille” rendent les tendons
laches. 26.

Les vents du nom de asthabheda “briseurs d’os” asseéchent violemment la
moelle des os [27a] des vieillards en train de mourir [27b]. Les vents du
nom de kosthasaya “qui résident dans les visceres” (rendent) bleus (?) (les
yeux, les oreilles [27c¢], le nez), ouvertures et fentes. 27.

IIs sortent [et] entrent par toutes les pores de ses cheveux et de ses poils
[28a] ; ils coupent, font mugir, et arrachent [chaque] ouverture une a une
[28b]. Les vents du nom de kuksisayana “qui ont le ventre pour résidence”
(a I'intérieur) [28c] [détruisent] (les deux genoux, la poitrine, les deux
épaules, le dos), le ventre, le nombril, les deux augmentations [= les
poumons?] 28,

les deux boyaux (?) d’excrément, ce qu’il y a de gros [29a] mais aussi de fin
a I'intérieur, le foie (?), la rate, I'intestin [29b]... le cceur, le diaphragme (?),
le ker, les deux reins (?) [29¢] ...

Les vents du nom de samvartaka “qui agglomerent” [bloquent et font
sécher] le suc, la moelle [30a], le sang, la graisse, I'urine, les excréments ...
[30b] ; dans les endroits [pour] la nourriture crue [amasayal... [30c]. ...
30.

Les vents du nom de anigamanganusarin “qui s’introduisent dans chaque
membre” [31a] vont dans les membres, partout dans le corps [31b]. IlIs
sortent, entrent, percent et coupent les vaisseaux [31c]. S’ils sont excités, (ils
plient et tendent les membres). 31.

(Ils portent vers le haut), ils touchent, ils levent [32a] leurs mains et leurs
pieds, ils saisissent comme pour prendre I'air [32b]. Puis ils se levent, puis
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(tu)mem (t)senkentrd | {wjolokentrd no witkem °
palwam (k)u(kdsken)trd | ldkleni trankdm i(stakd 30-2)

(-————- 311 — — —7 milkanma

aulom tronkanma \ po pdst spdrkauw intrinta *
kroscam tatak(a)s \ (a)rsdam tallancd snai peiiyai ®
srukalldniientse | rds(k)r(e ya)mos erkatte : 30-3

no tséi- (— —fa4) 1 ——————— °)

(pdist) ra-k araiicmem | ma po arsem k(ata)tsi *

pdist sassampas cai 1 kamarttaniie =(nd)rintats
esne melentsd | klautsne kantwa kekts(e)nts(e) * 30-4

sankwanma ra (tsa \ Sakap.sitaisa tsopantrd)

(mdikte yknesa) réiskre | maiyydacc(e)pi enwemtse ®
papyakos takom | indrintane mant-ydikne *
ld(klenta no) sn(ai) \ kes srukemane ktsaicemts 30-5

palskosa ldklen \ trankdm ka spd fie ra — (@

Aiiffie 7i(S)afifiesse | Serkw nesdnn wes tallaricd

mentsi-kukd(slit)e | -ld(k)l= a(m)iske-fiyatsessoric«fd» 30-6

ma kca yaikosd i aknatsamii(e t)e sarmtsa ®

Ya —py————- -

— —(po)stamii(e) \ ks(ai) c(e)mts alyek rigpidmpa *
om k(a) tsenketrd \ k- - -ca —p- (sr)u(kau) ts(a) 30-7

sesdrpu taka i srukallesa ktsaitse(ifi)e
pla)nt(ai)tstse ya (—i —py —————— )

(— ————1—) -cci ywarska-pik,lafiii

ce liklentasse | werkemem ma tsdlpos«d» 30-8

titubent (?) [et] s’affaissent (?) [32c]. IIs gémissent, se lamentent, se
plaignent de douleur (soudainement 32.)

... les réseaux [33a], les vaisseaux, les conduits, tous les sens, sont
completement détruits [33b]. Devenus froids, secs (?), malheureux, sans
éclat [33c], violemment maltraités par la mort. 33.

... Ils n’abandonnent pas tout de leur cceur, pour que [cela] (soit semé (?))
[33b]. Ils sont dépourvus de la maitrise des sens [34c], [a savoir :] les yeux,
les narines, les oreilles, la langue et le corps. 34.

(Comme) un homme puissant (frappe) une gorge (avec un baton)
violemment [35ab], de méme ils seraient frappés sur leurs facultés
sensorielles, [35c]. Les souffrances sont innombrables pour les vieillards
mourants. 35.

Ils se lamentent dans leur esprit a cause de la souffrance ... [36a] ... La
corde [et] le déguisement du moi [atman] et du mien [armiya] sont
misérables [26c], pourvus de chagrin, de plainte, de souffrance, d’angoisse
et de calamités. 26.

A cause de cela, ils n’ont éliminé I'ignorance en aucune facon [37a] ... [IlIs
subiront] ensuite le déclin sous une autre apparence [= apres leur
renaissance] [37c]. On nait a peine ici ... qu’on est [déja] mort. 37.

La vieillesse a été expliquée avec la mort [38a] ...ayant comme support ...
[38b] [Néanmoins] ceux d’age médian [38c] ne sont pas [non plus] délivrés
de cette chasse [menée par les] souffrances. 38
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Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

4) Description de la vieillesse et de la mort (PK AS 7M-7K b2) :
commentaire suivi

(PK AS M al] (yamo)rntantso | were wrdntsai wa(réistir” °)
kwrellf{e} srukelle | Sanmdssdlle (tin)masle ()
(tuntse) sarmtsa sek | ktsai(tsii)e-ldkle samsarne 10-7

... Il (sent) en retour I'odeur de [ses] actes [17b] : devoir vieillir, mourir, étre 1i€ [par la
maladie (?)], renaitre [17c] ; c’est pour cette raison qu’il y a toujours la souffrance de la
vieillesse dans le samsara. 17.

(yamo)rntantso . were wrdntsai wa(rdstir e): Pinault restitue wa(rskdlle) et
traduit « the smell of the (deeds ought to sm)ell against [it] », mais on attendrait plutot
warsdille a coté du présent IX warssiim. TB wrantsai suggere un calque d’un verbe sanskrit
débutant par prati-. On pourrait alors aussi proposer le verbe warpa- « éprouver, faire
I'expérience de », qui traduit le sanskrit (prati)samvid-, lequel est utilisé précisément dans
le contexte de la rétribution des actes. Mais c’est incompatible avec la paléographie qui
demande un aksara assez haut. On a déja vu que le recueillement parfumait la série
psychique (chapitre I, §5.3, p. 69) ; pour cette image appliquée au mauvais karman, voir
I'Amagandha-sutta du Suttanipata (Sn, 43); la pratique des mauvais actes dans
Mahakarmavibhanga (MKV 98-9); ou bien ce passage dun commentaire de
I'Avatamsaka : %% o AR B EARELEHAERER - MAREEL - HMHEFA
% ° « “le Dharma” : le parfum de la sagesse du bon enseignement parfume et détruit les
mauvaises rétributions d’actes. En conséquence de tous les mauvais actes, est produite une
mauvaise odeur. En conséquence de la sagesse, est produit un parfum » (T 1739
(XXXVI) 971b11-3%").

Sanmdssdlle « devoir étre 1i€ » : la séquence du pada 17c rappelle assez nettement
celle des quatre souffrances : jara, marana, vyadhi et jati « vieillesse, mort, maladie et
renaissance ». Dans ce cas, Sanmudissdlle « la nécessité d’étre lié » correspondrait a vyadhi
« maladie ». La traduction tokharienne peut s’expliquer ou bien par une interprétation a
partir de la racine bandh- « lier » d’une forme prakrit vahi ou *vadhi (Turner 1966, 706),
ou bien par une métaphore qui n’aurait pas €t€ explicitée pour des raisons métriques.
Néanmoins on ne trouve pas parmi les emplois de sdnm- en TB d’occurrences ou le verbe
serait utilisé dans la métaphore de la maladie.

1
——— @i —————=
kektserimem pdist | palsko skainam tsalpdistsi *
cmelasc allovikna \ srarikiim proskaim® ktsaitsiie(sa) ®

90 P.: wa(rsdlle).

91 1l s’agit du commentaire de la rencontre avec le parfumeur Samantanetra, Gv, 118 ; T 279 (X) 354¢29 ;
tr. Cleary 1993, 1242

92 P. : proskai.
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Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

ynes ran(o) lkasim \ ktsaitsiie tsuwai (sru)kalyii(e) 10-8

... [Le méditant] cherche a délivrer son esprit du corps [18b]. En vue des renaissances, il
entretient des craintes a cause de la vieillesse [18c]. Aussi, il se représente sous les yeux
la vieillesse et a proximité la mort. 18.

kektseiimem piist palsko skainam tsalpistsi « [Le méditant] cherche a délivrer
son esprit du corps ». Pinault traduit : « the mind strives to be freed completely from the
body ». Comme tsalpdstsi est I'infinitif du causatif, on attend plutdt un agent comme sujet
de skainam et comme d’autre part les phrases suivantes se réferent a I'activité du méditant,
c’est probablement lui qu’on doit sous-entendre comme sujet de la phrase.

srankdm proskaim ktsaitsiie(sa) « il entretient des craintes a cause de la
vieillesse ». Pinault traduit « towards other births it [= the mind] is occupied with the fear
(about) old age » (CEToM) et « for other births, he settles [his] fear of old age » (apud
Peyrot 2013, 540). Peyrot 2013, 540, apres un examen exhaustif des occurrences de
sdrka-, propose in fine une autre signification « make good ; put in order » sur la base d’un
éventuel parallele avec le sk. sadhayati ; voir le commentaire de PK AS 6E, p. 112. Cette
signification lui semble compatible avec la traduction de « settle » pour notre passage.
Néanmoins, le parallele avec sadhayati n’est pas garanti, et d’autre part, le sens de
« apaiser » ne saurait convenir ici : il s’agit plut6t de susciter crainte et dégott a 'égard de
la vie humaine et de la vieillesse que de calmer cette peur. On reprendra donc la
proposition de Pinault 2008a, 117-8, « étre soucieux, préoccupé de ». On pourrait aussi
comprendre proskaim au sens de «dangers» et restituer une finale de génitif
ktsaitsiie(ntse) : « il se préoccupe des dangers de la vieillesse ».

ktsaitsiie tsuwai (sru)kalyii(e) Pinault traduit « it [= the mind] sees even clearly
old age [leading] up to death ». A cause du possible sandhi, on ne peut pas déterminer si
le texte utilise etsuwai ou tsuwai. TB etsuwai qui est attesté comme adverbe ou
postposition « pres de » (Adams 2013, 105) ; voir : baranasi ri etsuwai rsivad(am) «le
Rsivadana pres de la ville de Varanasi ». Adams 2013, 810 donne « * unto, towards, up
to » pour tsuwai, qui n’est attesté que dans des contextes fragmentaires, mais dont le sens
ne semble pas étre tres différent.”> Mais ici « la mort pres de la vieillesse / jusqua la
vieillesse » serait le contraire du sens attendu, c’est pourquoi il parait préférable de faire
de (e)tsuwai un adverbe. Alternativement, comme (e)tsuwai est attesté pour calquer les
préverbés en upa- du sanskrit (Adams, loc. cit.), il est possible qu’il porte sur le verbe ici,
et que la tournure calque upalaks-.

memstréi no wo = (31 — — — — — — = r Mais il s’afflige ...[19a]. Ayant atteint la

93 Les attestations sfires de cet adverbe sont : tsuwai Sman-ne ma kaccam widntr= enestai tukdistrd * « Si
[cet autre] s’approche, il ne se réjouit pas, mais cache I'affaire en secret » (THT 127 a5) ; /// r 7iis tsuwai
po roSicer 7i- I/l (THT 370 bS) ; /// -tr lamnt tsuwai tsuwai lantumiie — /// (THT 1166 b2). D’autres cas
sont plus ambigus a cause d’un possible sandhi : ske(ye)nmem cenamts siitke tsiwa aisamiie (PK AS
16.3 b2) ; /// tsimarie kraupariie pyutkdsiiene tsuwai se sar- /// (THT 586 a5).

94 P.: no w(n)o(lme). Mais ce type d’erreur est assez inattendu et d’autre part on voit des restes d’aksara
qui ne semblent pas compatibles avec <lme>. Pinault (p. c.) propose de lire [ts]- et wau plutdt que wo,
ce qui permettrait de restituer I'adverbe aurtse, qui occuperait le segment métrique et conviendrait pour
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Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

(sait ersna)iiesse | vimoks yainmu pdrwesse
o

san kektseii reme | snai kes lkassim
kektseridn

yamorntamts oko \ cesdm ldkle-maiyydcc(e)
10-9

libération [vimoksa] relative (a sa propre
figure) [19b] ; [faisant] de son corps un
témoin, il voit [similairement]
d’innombrables corps [19c]. Il touche le
fruit des actes qui a le pouvoir [de générer]
la souffrance. 19.

(saii ersna)iiesse | vimoks yainmu pirwesse : Pinault propose de restituer ici
(aikartsd)iiesse « du vide », un abstrait correspondant au TA ekratsune « vide ». L’abstrait
traduisant Sinyata est en TB normalement aikarfiesse (PK NS 54 b6 ; THT 600 b4). Iy a
deux listes de vimoksa « libérations » dans les Siitra et ’Abhidharma : les trois libérations,
dont la premigre est la « libération du vide », et les huit libérations »*°. Vasubandhu définit
« le recueillement sur le vide » (Siunyatasamadhi), identifié a la « porte de la libération
[par  considération] du (Sinyata-vimoksa-mukha), — comme
Sinyatakarabhyam samprayuktah Sanyata-samadhir dvyakarah® «Le recueillement

vide » anatma-
associé aux deux aspects de Sinya et d’anatman est nommé Sinyata, sinyatasamadhi »
(Abhidh-k, 449 [VII, 24]; tr. La Vallée Poussin 1923-31, VIII, 185). Or cela ne
correspond pas exactement au contenu du texte. Il doit donc plutdt étre question de la
série des huit libérations, dont les deux premieres catégories sont formulées ainsi dans les
sttra :

ript ripani pasyaty ayam prathamo vimokso. adhyatmam aripasamjit
bahirdha riipani pasyaty ayam dvitiyo vimoksah

« Etant [dans la sphere] de la matiere subtile, il voit les visibles, c’est le
premier vimoksa. N’ayant pas la notion des visibles intérieurs, il voit les
visibles extérieurs, c’est le deuxieme vimoksa » (Abhidh-k, 455 [VIII, 32] ; tr.
Lamotte 1944-81, III, 1281-2, avec autres références textuelles)

Or les deux premieres sont expliquées comme se référant a la méditation sur
I'horrible (asubhabhavana) par les traités sarvastivadin et theravadin (Dhammajoti 2021,
150-1)°" ; voir par exemple I’Abhidharmakosa

prathamau dvau vimoksav asubhasvabhavau | vinilakdadyakaratvat | ata etayor
asubhavan nayo veditavyah |

le sens. Il faudrait alors supposer que le w est un glide de liaison entre la particule no et I'initiale de
I'adverbe.
95 Pour les trois vimoksa, voir la note de La Vallée Poussin 1923-31, VIII, 187, n. 2, et Lamotte 1944-80,
I, 1222 ; sur les huit vimoksa, voir le développement dans le chapitre V, p. 309 .
Correction de I’édition de Pradhan, qui a dvyarkarah.
Cette explication n’est pas propre a Vasubandhu mais est générale dans le bouddhisme. L’explication
standard de cette formule dans les commentaires palis est : ripi ripani passatiti ettha ajjhattam
kesadrsu nilakasinadisu nilakasinadivasena uppaditam rapajjhanam ripam, tadassatthiti riipi. bahiddha
ripani  passatiti  bahiddhapi  nilakasinadini  rapani  jhanacakkhuna — passati.  imind
ajjhattabahiddhavatthukesu kasinesu uppaditajjhanassa puggalassa cattari riipavacarajjhanani dassitani.
ajjhattam arapasaiiiitti ajjhattam na ripasaiiii, attano kesadisu anuppaditaripavacarajjhanoti attho.
imina bahiddha parikammam katva bahiddhava uppaditajjhanassa puggalassa riapavacarajjhanani
dassitani (Sv, 11, 513).

96
97
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« Les deux premiers vimoksa sont, de leur nature, asubhabhavana car ils ont
pour aspect 'idée de cadavre bleuissant, etc. [L’ascete considere le visible
interne ou externe, son corps et les corps extérieurs, sous les aspects de
vinilaka, etc.]”® — Par conséquent les régles qui concernent les deux premiers
vimoksa sont les mémes que pour 'asubha » (Abhidh-k, 455 [VIII, 32] ; tr.
La Vallée Poussin 1923-31, VIII, 205).

Si notre texte ne releve pas directement de la méditation sur 'horrible au sens
strict, car il n’est pas une description du pourrissement d’'un cadavre, on peut tout de
méme affirmer qu’il entre dans cette catégorie car il décrit le processus de dégradation
physique lié a la vieillesse. De plus le balancement entre la contemplation des objets
internes et des objets externes repose probablement sur la formulation des vimoksa : san
kektseri reme snai kes lkassim kektseiicin « [Faisant] de son corps un témoin, il voit
d’innombrables corps ». Cela correspond a la maniere dont celui-ci a été reformulé dans
I’Abhidharma en reprenant la formule du premier abhibhu (La Vallée Poussin 1923-31,
VIII, 204, n. 2 ; Lamotte 1944-80, III 1291, n.1) : A4 & > 9F7F#L & « Ayant [la notion]
des visibles intérieurs, il voit les visibles extérieurs » (T 1509 (XXV) 215a7 ; tr. Lamotte
1944-80, IIT 1291), ce que Lamotte reconstruit comme adhyatmam riipasamjit bahirdha
ripani pasyaty”. Dans le texte tokharien 'adhyatmam ripa a été interprété comme la
« figure personnelle », le corps.

L’expression saii kektserii reme « [faisant] de son corps un témoin » est intéressante
dans la mesure ou l'articulation entre le rilpa interne et externe a été compris autrement
par certains commentateurs. Yasomitra glose ript ripaniti. svatmani riipani vibhavya
bahir api riapani pasyati. « ayant éliminé'®
(Abhidh-k-vy, 688). Au contraire, le texte tokharien semble présupposer une analogie
entre le corps personnel et celui des autres. On retrouve la méme interprétation dans

I’Abhidhamma pali :

ses propres riipa, il voit les riipa externes »

katham ript ripani passatiti — vimokkho? idhekacco ajjhattam paccattam
nilanimittam manasikaroti, nilasanfiam patilabhati. so tam nimittam
suggahitam karoti, supadharitam upadhareti, svavatthitam avatthapeti. so tam
nimittam  suggahitam katva sapadharitam  upadhdretva  svavatthitam
avatthapetva bahiddhda nilanimitte cittam upasamharati, nilasaifiam
patilabhati.

« What is the liberation described thus : possessed of materiality, he sees
instances of materiality ? Here someone gives attention to the sign of blue-
black internally in himself <e. g. his hair, PSA>. He obtains perception of

98 Cette explication est probablement inspirée du commentaire de Yasomitra : svammani riipani vibhavya
bahir api ripani pasyati (Abhidh-k-vy, 688).

99 A Tendroit ou I'Abhidharmakosa cite la formule canonique, Xuanzang emploie une traduction
similaire : — M A & BB E MM (T 1558 (XXIX) 151b1). Cest aussi le cas des explications du
commentaire pali et de YaSomitra citées plus haut.

100 Pour la traduction vibhavya, je suis I'explication de La Vallée Poussin 1923-31, VIII, 204, n. 2, qui a
montré a l'aide de plusieurs paralleles quil faut linterpréter comme « faire disparaitre, expulser,
briser ».
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blue-black. He thoroughly apprehends, thoroughly bears in mind, thoroughly
defines, that sign. Having thoroughly apprehended, thoroughly born in mind,
thoroughly defined, that sign, he applies his consciousness to the sign of blue-
black externally » (Patis, II, 38; tr. Nanamoli 1982, 239-40).

Il nous faut donc maintenant déterminer quel est le terme a restituer devant
vimoks : d’apres la finale -7iesse, on attend plut6t I'abstrait d’'un verbe quoique I'absence de
gémination dans ce texte qui est habituellement correct est un peu étrange. On attend ici
pour compléter la formule qu’il soit fait mention du « rigpa interne », c’est-a-dire du corps
personnel. La traduction habituelle de ripa est ersna, dont il existe deux adjectifs dérivés
ersnaniie et ersnasse. Le second adjectif est exclu et le premier est trop court d’une syllabe
pour le metre. On peut alors le faire précéder de sani « sien, propre », ce qui donne une
restitution qui comprend a la fois I'idée de ce qui est personnel et de ripa. L’adjectif san
est attesté ainsi devant des adjectifs de relations, et méme dans une tournure quasiment
identique a la restitution proposée : sani rigpasse serke lkasscim « il voit le cycle de sa forme
personnelle » (IOL Toch 4 b5), c’est-a-dire les apparences successives qu’il a assumées au
cours de ses renaissances'®'. Alternativement, comme suggéré par Pinault (p. c.), on peut
postuler un adjectif ersnatsdnriesse* formé sur ersnatsdniie®, un abstrait produit par un
double processus de dérivation, par un adjectif possessif et un suffixe d’abstrait'®*.

likle-maiyydcc(e) «qui a le pouvoir [de générer] la souffrance » : ayam
dukkhasamudayoti  ito  dukkham  samudetiti  pavattidukkhapabhavika  tanha
samudayasaccanti « L’origine de la souffrance : de 1a, la souffrance nait ; la vérité de
I'origine [de la souffrance] est la soif qui a la force de produire la souffrance » (Ps, II,
337).

cmela artastrdi | vedandipa(ntse'™ eruwa) 11 se réjouit des renaissances (causées) par
(postim wdrpanam i oko) nano la sensation [vedana] [20a] ; (puis, il
yamorntamts ® consomme le fruit) des actes [20b]. La
teki tanaulyko | preke kauserica likleii’®e | maladie est un ver (?), le temps un tueur, a

101 Les autres exemples de cette tournure que j’ai pu relever sont : stmau siia-nwaliiessepi sumerntse mrdcne
« being upright on the summit of Sumeru that roars on his own » (SI P 1 a2) ; ptanwidrisie sifi Samiiesse
/Il « aime le ... de tes proches » (THT 515 b6) ; sit safi ydrpontasse oko « le fruit de ses propres actes »
(THT 1548b a2) ; supriye saii telkisse tkeme(m) ynemane « Supriya étant arrivé a 'endroit de son propre
sacrifice » (THT 17E a5). Cet usage est méme attesté dans les textes économiques : cinasenentse sail
pakesse werwye « le jardin [possédé] en part propre de Jinasena » (PK DA M 507.37 et 36 a37). Une
tournure proche, mais sans adjectif de relation, est employée dans un texte de Vinaya : saii ekamiie pake
« sa part de possession propre » (THT 142 b2).

102 On connait en effet des paralleles a ce type de formation : spdntaitsiie « confiance » (THT 241 a5) sur
spantai « avec confiance », ekitatsiie « assistance » (SI P 2 a51, IOL Toch 64 al) sur ekito « aide »),
empremtsdiiiie « vérité » (IOL Toch 4 a4, THT 63 b8, etc.) sur emprem «vrai», airsaitsiriiie
« impétuosité » (IOL Toch 206 al) sur une base airsai* Tfiwetsdiifie* « nouveauté» sur Auwe
«nouveau » (dans 7i(w)etsdnriessai, IOL Toch 216 a3), snaitsdnifie* « pauvreté » sur snai « sans » (THT
3 b8 ; PK NS 399 b3), ma sekatsdifiiie « impermanence [anitya] » (THT 527 a4) sur sek « toujours »,
maindtsdiiiie « sagesse » sur maim « pensée » (THT 251 a6 ; THT 281 a5 ; IOL Toch 151 b6 ; PK AS
17H b3), menkitsdiiie « manque » sur mernki « id. » (PK AS 7F a4 ; THT 1374.r a2).

103 P. : vedanam. Un deuxieme point est visible a co6té du premier.

104 Colométrie 2+3+2. P. lit likle[7i] . 11 y a trace ténue de I'aksara final, qui a été en partie effacée et
rajoutée par le relecteur. Cette lecture est de toute fagon requise par l'accentuation, car les autres
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ktsaitsaniie yolo | tusa yweru nuwam kyse | cause de la souffrance, [20c] la vieillesse un
20 mal ; quel cedéme fait-il souffrir
[davantage] que cela ? 20.

cmela artastrd [...] Ces restitutions sont fondées sur I'idée que les deux vers
s’opposent avec une mention d’une part des plaisirs de la sensation et de I'autre du fruit
négatif qui en résulte, afin de décrire le processus qui meéne aux renaissances.

tanaulyko « ver (?7) » : Pinault traduit par « maggot (?) ». On a supposé pour ce
terme les significations de « mouche » et de « larve (de mouche) ». Ce terme est attesté
dans deux passages fragmentaires : : /// -n-mpa : netke tanaulykani -e /// « pression, des
tanaulyko ... » (IOL Toch 96 b2) ; (kre)paste : tanaulykai na « boule ; tanaulyko ... » (PK
NS 211 b2). Mais on le trouve aussi dans un passage plus long :

/4 (a)rhanteriiie 20-4 yassu Swatsi a(lanmem) /4
/// :  tanaulykam  ramt  sekwetse  pile ra  ptark(aso) ///
/// yayatas (yS)elmi pis-ydkne : snai spdrkaliie ///
« ... die Arhatschaft. 24. Bettelbrot zu essen (von anderswoher)

. Wie die Fliegen (?) (anzieht?) auch die eitrige Wunde. Gebet auf
... sind die fiinffachen Begierden (nicht) gezihmt, [so] ohne Schwinden ... »
(THT 48 a4-a6 ; tr. Sieg et Siegling 1949, 1, 70-71)

Le caractere lacunaire du texte rend la traduction incertaine. Si 'on cherche des
paralleles dans le canon pali, il y a une mention des « larves de mouche » (asatika) dans le
Mahdagopalaka-sutta (MN 33), ou le moine est comparé a un bon et a un mauvais bouvier
qui sait ou non faire prospérer son troupeau. Parmi les onze facteurs qui lui permettent de
faire prospérer son troupeau, le texte mentionne le fait d’enlever les larves de mouche
(asatikam hareta). Cette action est ensuite comparée a celle du moine vertueux :

kathaii ca, bhikkhave, bhikkhu asatikam hareta hoti? idha, bhikkhave, bhikkhu
uppannam  kamavitakkam nadhivaseti, pajahati  vinodeti  byantikaroti
anabhavam  gameti.  uppannam  byapadavitakkam. pe.  uppannam
vihimsavitakkam. pe ...

« Comment, 0 moine, un moine enleve-t-il les larves de mouche ? C’est quand
un moine ne tolere pas une pensée de désir quand elle est nait, mais la chasse,
la détruit, lui met un terme, I'anéantit ; c’est quand [un moine ne tolere pas]

une pensée de malveillance, etc. ; [ne tolere pas] une pensée de violence,
etc. » (MN, 1, 223)

Néanmoins il n’est pas question de blessure dans ce passage, ce qui laisse penser
que la métaphore du texte tokharien est différente. Quand c’est le cas, il semble qu’il soit
plutdt question de « mouches », mais aussi de « vers » (sk. krimi) :

alternatives, liklenta, liklemem, qui sont impossibles métriquement.
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chinnahatthapade vanamukhehi paggharitapubbalohitakimikule
nilamakkhikasamparikinne anathasalayam nipanne anathamanusse disva, ye
dayaluka purisa, te tesam vanamattacolakani ceva kapaladihi ca bhesajjani
upanamenti.

« Les gens dotés de compassion, lorsqu’ils voient des hommes misérables
couchés dans une salle de repos, les mains et les pieds coupés, sur la surface
des plaies, une masse de vers, de sang et de pus suppurant, remplie de
mouches noires, ils leur apportent des tissus qui ne sont que pour les plaies et
des médicaments dans des carapaces de tortue, etc. » (Sv, I, 199 ; voir aussi
Sp, 265).

Etant donné la longueur de ce mot, il est tentant d’y voir un composé, et on
proposera de le faire remonter ici a *tana-wdily-k-o. La premiere partie est a rattacher a
tano, obl. tana « grain(e) », hérité de Ii.-e. *d"oHneh>- (cf. sk. dhanah (n.pl.f.) « grains
grillés ») ou emprunté a l'iranien (cf. khot. dana- « grain(e) », d’apres Peyrot 2018b, 257-
59), et la seconde a TB yel (pl. yelyi) et TA wal* (pl. walyi) « ver ». La finale peut
s’expliquer comme un suffixe de diminutif -k- (cf. appakke « cher pere », larekke « tres
cher ») et par un rattachement a une flexion fréquente dans les noms d’animaux (orikolmo,
obl. -ai « éléphant », arsaklo, -ai « serpent »). Se posent une difficulté sémantique et une
difficulté formelle. La premiere est que dans THT 48 ainsi que dans notre texte, il n’est
pas question de vers détruisant les grains. Mais il ne parait pas invraisemblable que le
terme ait acquis une acception plus large au cours de I’histoire de la langue tokharienne.

La difficulté formelle est que le nom du ver, yel, n’est pas superposable a la forme
posée ici pour expliquer le composé car celui-ci remonte au tokharien commun w'eli et
éventuellement a I'i.-e. *péli. 1l faut tenter de reconstituer lhistoire de ce terme pour
expliquer la présence de deux formes différentes de ce nom. Le nom tokharien du ver est
généralement rattaché a la racine *uel- « tourner, rouler » (d’apres laquelle est aussi formé
le grec €Mug « ver intestinal »'%%), qui est probablement continuée en TB par un verbe
wdl- (Malzahn 2010, 892). Ce verbe n’est attesté que dans un participe prétérit yailuwa
[...] prarofi « doigts arrondis » (THT 73 bl), qui correspond probablement a la sous-
marque vritanguli « doigts arrondis » (Lal, 76 ; Mvy, 272). De plus, I'adjectif wlaiske
«doux, souple » repose peut-€tre sur un nom d’action *walo/iye (obl. *walai)
« courbure » (Adams 2013, 674 ; pour wlaiske comme forme standard, cf. Peyrot 2008a,

105 Ce terme est habituellement rattaché a *uel- « courber, enrouler » (cf. eiAéw, voir Frisk 1960-70, I,
501), et existe a coté d’autres noms du « ver » pourvus du méme suffixe k'ymi- (véd. kfmi-, lit. kirmis, v.
irl. cruim, etc.) et *wrmi- (lat. vermis, et got. wurm). Pour I'évolution sémantique de « enrouler,
tourner » & « ver », on peut citer comme paralleles grec okOANE « ver, larve », qu’on rapporte a un nom
*oKMAOG « courbure » sur la racine *skel- « étre courbé » (0k€h0G « jambe », 6KOMOG « courbé »), cf.
Frisk 1960-70, 11, 745 ; le chinois yuan A ou g, qui signifie a la fois « ramper comme un serpent ;
larve de moustique ; se courber; se déformer » (Le Grand Ricci, s.v. « ¥8 »). Parmi les noms du
« serpent », on peut citer v. h. a. lindwurm «serpent, dragon » < germ. *lenpa-wurmi-, le premier
membre étant un adjectif signifiant « courbe » et qui est substantivé dans le v.isl. linnr « serpent », litt.
«celui qui se courbe, se plie », voir EWAhd, V, 1309. D’apres les auteurs /lindwurm est a séparer du
néérlandais lintworm « ver intestinal » qui est une formation hybride a partir du latin linfeum « tissu,
couverture ».
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93). En théorie, *ueli pourrait €tre rattaché aux formations en -i a degré long comme le
grec d1pLg « querelle » (Malzahn 2014, 260), qu’on rapproche communément du sanskrit
classique (venu-)dari- « qui brise (les roseaux)» (Widmer 2004, 56 ; Brugmann et
Delbriick, 1906-17, II/1, 168). Cependant les données qui permettraient de reconstituer
un tel type de flexion sont assez minces car peu de correspondances supplémentaires sont
citées dans la littérature secondaire. De plus, Garnier a proposé une explication alternative
de T'allongement a partir de '« effet Kortlandt » (2014, 149-150). Il est donc préférable
d’examiner s’1l est possible d’expliquer I'allongement dans I’histoire du tokharien. On peut
alors penser a un allongement analogique d’une forme verbale, comme cela a été montré
par Malzahn 2014, 262-4, notamment pour TB yesti < *uéstoi dont la voyelle longue est
due a une influence du présent « de Narten » *uésti, ués-nti, préservé dans le theme de
présent *w s d- attesté dans les formes TA waslam et wassi. Dans notre cas, le participe
yailuwa présuppose un prétérit II (ou un prétérit III), qui comporte un allongement de la
voyelle radicale qui pourrait remonter au moins au stade du tokharien commun (voir
I'explication de Malzahn 2010, 188-9, sur I'origine du prét. II). On pourrait utiliser cette
forme pour expliquer I'allongement du nom du ver, mais on ne peut pas en étre tout a fait
certain, car c’est la seule forme qui peut étre rattachée avec certitude au paradigme de
widl- « courber » (Malzahn 2010, 892-4), et on ne connait pas dans les autres langues
indo-européennes de formations verbales a allongement pour *uel- (LIV? 675).
Néanmoins, il existait probablement en indo-européen un theme en -i sur cette racine, ce
qu’on peut déduire du grec *€hi-, base d’'une forme élargie dans EME « spirale, mouvement
de rotation sur soi » et de I'adjectif €\vog « vigne », et du sanskrit épique vali- « ride,
pli » et valina- «ridé ». Malgré les différences sémantiques, qui s’expliquent par des
développements indépendants a partir d’une signification « enrouler », ces termes
remontent probablement a une forme commune *yeli-. Ce theme donnerait en effet TC
*wild(y) qui, en composition, aboutit réguliecrement a la forme attestée et a I'avantage
d’expliquer la palatalisation du -I- : *tana-wild-k- > *tana-w’l(d)-k- (syncope de d en
syllabe ouverte) > *tana-wl(d)-k- (report de palatalisation) > TB tanaulyk-o. Comme
paralleles pour le report de la palatalisation, on peut citer milykautse « connecté a »,
variante de milkautse. A coté de cette forme, le tokharien commun a généralisé un theme

différent *w eli(y), analogique d’une forme verbale'®.

tusa yweru nuwam kyse « quel cedeme fait-il souffrir [davantage] que cela ? ».
Pinault traduit le passage ainsi :« who roars [= threatens] with more rage than that [i.e.
than they do]? ». L’interprétation implicite est que yweru est un adjectif dérivé, de sens
possessif, de wer « haine », un emprunt a une forme moyen-indienne du sanskrit vaira
«id. ». On aurait un préfixe y- et un suffixe d’adjectif en -u (comme dans nausu
« premier » sur naus « auparavant », postanu « dernier », spalu*, Krause et Thomas 1960-
4,1, 156 [§244]). Mais comme le remarque Pinault (p. c.), il est impossible de postuler un
adjectif en -u sur une base ywer*, car on ne connait pas de parallele parmi les préfixés en
y-. Les préfixés de ce type (ou de sa variante *c(n)-) sont soit sans suffixe, soit pourvus du

106 Malzahn (2010, 14) explique palyka « il vit » comme venant de *pdlka-, mais d’apres Peyrot (2013,
776) et Norbruis 2020, cette forme vient de *pdl’ka-.
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suffixe possessif -tse, comme apakdrtse « public » ou aurtse « grand, large » (Pinault
2022, §10).

De plus ce terme est attesté ailleurs avec le sens de « gonflement » ou « hydropisie,
cedeme » (Krause et Thomas 1960-4, II 170, Aufblihung, Wassersucht). Dans un texte
bilingue médical (PK AS 2C a2) au sein d’'une liste de maladies, il correspond a Sotha
« gonflement'”” » dans le texte sanskrit transcrit 2 la ligne précédente (Carling 2003a, 55).
Mais dans I’édition du texte d’origine de Filliozat, fondée sur d’autres manuscrits, on
trouve kopa « colere ; irritation » a la place de Sotha (Filliozat 1979, 46 ; tr. p. 106 ;
apparat critique, p. 85). Cela pourrait confirmer I'interprétation du terme a partir de wer
et le sens de « rage, colere ». Néanmoins, dans la réédition du texte pour CEToM, Carling
et Pinault ont choisi de comprendre le terme comme la traduction de Sotha, et I'ont donc
traduit par « disorder of the body fluids ». Adams 2013, 565 suit aussi cette interprétation
pour yweru et donne les sens de « swelling, dropsy » ou de « morbid irritation or disorder
of the humors of the body ».

La troisieme attestation du terme fait plutdt pencher la balance en faveur de
« cedeme », puisqu’il est mis en rapport avec l’eau :

108

skwidnma Saisse koloktrd | iwerune wrdnta'” ramt

cem ldiklenta ompostim | kolokantrd skiyo ra :

« Le monde poursuit les plaisirs comme les eaux lors d’'un cedéme ; [mais], les
souffrances le suivent [= le monde] comme une ombre » (THT 255 a2).

Il n’est pas évident de comprendre comment s’articule la comparaison ici, et 'on
aimerait pouvoir disposer de paralleles pour cette image. Schmidt 1974, 290, traduit :
« Den Gliicksgiitern folgt die Welt, wie das Wasser [Im Toch. Plural] bei Wassersucht
[folgt]. Ihr [scil. der Welt] folgen die Leiden nach wie der Schatten ». De fait, les cedémes
et les gonflements étaient congus comme une accumulation d’eau: sk. jalodara-
« hydropisie », litt. « ventre d’eau » (MW, 416a) ; chin. shuizhit fizhong 7K i f& &
« gonflement abdominal [= cedeme] par épanchement d’eau » (T 190 (III) 722b14);
fiizhong F M « cedeme », litt. « enflement qui flotte » (T 317 (XI) 890a17). Et les textes
médicaux indiens indiquent qu’on traitait les patients en les purgeant/drainant (vi-ric-)'®.
Si on comprend, comme le fait Schmidt, que le poeme tokharien fait allusion a ce
processus, on pourrait traduire pour étre plus explicite « comme les eaux [suivent les
eaux] lors d’'un cedéeme ». Une autre alternative serait de considérer qu’il est fait allusion a
la soif et que le sujet est le méme que dans la phrase principale : « comme le monde suit

107 Le terme est a rattacher a la racine §va- « enfler, gonfler ». MW, 1091c donne comme traduction « a
swelling, tumour, morbid intumescence, dropsy ».

108 Malzahn (2010, 917) indique que wrdnta est une erreur pour wrenta « membres », mais comme le
manuscrit est assez ancien, ce type d’erreur de lecture/graphie est moins probable dans les manuscrits
tardifs ou il est parfois attesté.

109 Cf. : parsvabhangannavidvesasophatisarapiditam | viriktam piryamanam ca varjayed udararditam ||
« A patient suffering from abdominal dropsy (ascites) marked by pain at the sides, aversion to food,
edematous swelling of the limbs, dysentery and fresh accumulation of water even after he had been
tapped, or evacuated with the exhibition of purgatives, should be given up as incurable » (SuSam, I,
33,14 ; tr. Bhishagratna 1907-16, 1, 300).
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[= cherche] les eaux lors d’un cedéme [a cause de la soif] ». De fait une soif excessive est
I'un des symptomes du « gonflement » énumérés par la Caraka-samhita''®. Une variante
de cette interprétation serait de comprendre que les €tres cherchent de I’eau pour apaiser
leurs souffrances, selon une comparaison qu'on trouve dans I'’Abhidharmakosa : yadapi
duhkham apy atrasti tasmat duhkham evaryasatyam ucyate | [...] ko hi vidvan
parisekasukhanukena gandasukham iti vyavasyet | « Mais, puisque lagréable (sukha)
existe, pourquoi la douleur seule, et non pas I'agréable, est-elle vérité des arya ? [...] de
méme qu’aucune personne sensée ne considérera un ulcere comme agréable parce quon
éprouve une tres petite sensation agréable lorsqu’on lave cet ulcere » (Abhidh-k, 329 [VI,
3]; tr. La Vallée Poussin 1923-31, VI, 127 ; pour I'image du plaisir et de l'ulcere, voir
MN 75, MN, I, 502 et MA, 153, T26 (I) T 1 670a-673a). Ce rapprochement parait
convaincant dans la mesure ou il est question de la recherche du plaisir comme dans le
texte tokharien, et c’est peut-€tre la I'explication de la comparaison. Cela conduirait a

adopter une signification plus large de « gonflement, ulcere, cedeme » pour yweru.

Ce terme est probablement apparenté a ’hapax weru, auquel on attribue le sens de
«bulle »''!. Ce terme est attesté dans un texte a caractere doctrinal dans un passage qui
oppose deux types de comportement a I'égard des « proches » (sdnri Samna) dont il a été
question a la strophe précédente. Dans les deux premiers pdada, est décrit celui qui
considere ses proches comme des €tres destinés a passer rapidement dans le monde,
comme des bulles ; les deux derniers pada, en revanche, décrivent 'étre trompé par le

désir :

cents no pestd ykuwermem i kyse (su) takoi sle-pdilsko

palycd-pdlyc ra weru ramt | te kes emprem tdttarmem :

tserekwacce lidnwcene | sdnndaniiesse akalksa :

yokaisse sval nukowd i kyse ce, postim mdkoytrd 4

« Celui qui s’est éloigné d’eux [les proches], sera intelligent, ayant pris en
compte cette vérité : “[ils sont] comme des bulles fugaces”. [En revanche],
celui qui dans la 1égereté/rapidité trompeuse par désir d’ego a avalé I'appat de
la soif, seulement celui-ci courra apres lui [I’appat] » (THT 295 a5-a6)''%

La comparaison de la vie humaine a une bulle d’eau est canonique :

seyyathapi, brahmana, thullaphusitake deve vassante udakabubbulam khippam
y-eva pativigacchati, na ciratthitikam hoti; evam evam kho, brahmana,

110cf.:  chardih Svaso ‘rucistrsna jvaro fisara eva ca | saptako ’yam  sadaurbalyah
Sophopadaravasamgrahah 11 « Vomiting, breathlessness, anorexia, excessive thirst, pyrexia, diarrhea and
weakness — these are seven complications of shotha. » (CaSam, I, 18, 18 ; tr. Sharma 1985-98, I, 128 ;
voir aussi CaSam, I, 18, 11-12).

111 Krause et Thomas 1960-4, II, 243 « Wasserblase ». Le mot est peut-étre aussi attesté, d’apres Adams
(loc. cit.), dans THT 497 bl : /// -e wer- yetsene yente so(n)opdl(l)e.

112 Je suis ici la restitution métrique (4 x 7i7) et la traduction de Peyrot dans CEToM : « Who has gone
away [from] them [les proches] should be intelligent, also having paid attention to this truth: [it is]
fleeting like a bubble. [Only] who out of selfishness in deceptive carelessness has swallowed the bait of
thirst might run after him. ».
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udakabubbuliipamam jivitam manussanam parittam lahukam bahudukkham
bahupayasam.

« De méme que, brahmane, lorsqu'un nuage chargé de grosses gouttes déverse
la pluie, une bulle d’eau s’en va rapidement, ne tient pas longtemps, de méme,

brahmane, la vie humaine, semblable a une bulle d’eau, est breve, légere,
pleine de souffrances, pleine de tourments » (AN, IV, 137)

Ce parallele garantit avec assez de certitude le sens du mot, et c’est probablement
en se fondant sur celui-ci que Krause et Thomas (1960-4, II, 243) ont traduit weru par
Wasserblase. On peut maintenant tenter d’expliquer la formation de yweru. Si 'on part de
weru « bulle, gonflement », un adverbe dérivé par le préfixe y(n)- signifiera «en
gonflement », d’apres yparwe adv. « d’abord » sur parwe « ancien » (cf. « in blister(s) »
chez Hilmarsson 1991a, 191 ; pour la formation de ce type de nom, voir Pinault, a
paraitre). Il semble qu’ensuite cette formation ait été€ ultérieurement hypostasiée car on la
trouve au locatif en THT 295'".

Dans le présent contexte, le fait qu’il s’agisse d’'une maladie convient assez bien,
parce que cela serait une nouvelle image qui s’ajoutent aux deux métaphores précédentes.
Néanmoins, elle ne semble pas étre sur le méme plan que les autres'', et pour essayer de
mieux comprendre cette phrase, il faut maintenant se pencher sur le verbe nuwa-.

En effet, maintenant que nous avons adopté le sens d’ « cedeme, ulcere » pour
yweru, il devient difficile de I'interpréter comme le subjonctif V du verbe nuwa- « crier,
proclamer » comme le fait Pinault, en lui donnant un sens métaphorique. Une autre
possibilité serait de rattacher cette forme non pas a nuwa- « crier, proclamer », mais au
verbe TA n(u)wa- « souffrir » (Malzahn 2010, 694), connu aussi par l'adjectif verbal
nwam « malade » (dans I'épisode des trois rencontres). On sait quen TB, onuwaiiiie
« immortel » est apparenté a ce verbe (Hilmarsson 1991a, 34 ; 157). Adams propose en
outre de rattacher a ce méme verbe plusieurs formes attestées dans un contexte tres
fragmentaire dont la lecture méme n’est pas assurée (2013, 361)'°. Mais ce n’est pas le
cas dans notre manuscrit ou la lecture est siire : on pourrait interpréter alors yweru comme
un adverbe ou comme un accusatif d’objet interne de nuwam au sens de « souffrir de (telle
ou telle maladie) » et ici « souffrir d’'un cedeme ». On obtient ainsi la premiere attestation
de ce verbe en TB. Comme I'indique M. Peyrot (com. pers.), 'analyse de cette forme, qui

113 Adams 2013, 565, pose comme étymologie *h;e(n)-uodr-uent- « having fluid inside », mais comme me
I'indique Pinault (p. c.) les dérivés thématiques avec ce préfixe ont toujours la forme a degré zéro :
eraitwe, ompalsko, et eprete. De méme, la reconstruction *uodr-unt proposée pour weru par Hilmarsson
est problématique dans mesure ou le degré o, est celui du theme fort alors qu’on attend le theme faible
en dérivation. Le rapprochement avec le latin varus « bouton, inflammation de la peau », proposé pour
la premiere fois par De Vaan 2008, 654 et accepté par Adams 2013, 656, est plus convainquant.

114 Comme le suggere Pinault (p. c.), le choix de T'hydropisie a peut-étre été guidé par le fait que cette
maladie a une certaine importance dans les textes védiques et plus tardifs ou elle est associée a Varuna
(voir Zysk 1985, 59-61).

11511 s’agit de : /// — ttse 30-4 wuittsi wes [t/n]wos seme ko — /// (IOL Toch 105 b3) et /// wéint(r)ek no nwau
va[n/t] pidiiakte ywau /// (THT 342 b7). Ces formes ont été rattachées au verbe twa- « briller » par
Malzahn (2010, 676).

183



Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

était problématique si on I'analysait comme un subj., s’éclaire si on y voit la 3sg. d’un prs.
XI1'e,

On peut également ajouter deux autres formes en TB au paradigme de ce verbe.
La premiere forme est nwi en THT 286 a2, qui serait une 3sg. de l'imparfait (pour
I'absence de palatalisation apres -w-, voir Krause 1952, 20-1). Cette forme est attestée
dans le fragment suivant : /// ykne : 18 larem saultsa Sil passi nwi (Sau)ltsa warfiai : ce
teyknesa (sa)miie nau(mye) /// « de cette maniere... 18. Sur sa chere vie, il consentit a
garder la vertu [sila] pendant toute sa vie » (THT 286 a2). On a ici évidemment une
variante de la formule bouddhique de I'engagement a suivre les regles de la vie
monastique. Dans les autres attestations de cette formule, le verbe dont dépend l'infinitif
passi « garder » est wdrpa- au sens de « consentir a, accepter » : astram papsunesim wkdm
sola passi wdrpords « ayant consenti a garder la voie pure de 'observance pour [toute] sa
vie » (A 64 a2); (tu)saksa papassoriie po anmtsa Saultsa wdrpanall(e) p(a)ss(i) « Pour
cette raison, il faut accepter de tout son cceur de garder I'observance toute sa vie » (IOL
Toch 92 al). On trouve aussi aikne « il faut » : /// (tu)sa saii Saultsa olypo aikne pastsi
pa(passoriie) « C’est pourquoi, il faut garder I'observance plus que sa vie propre » (PK AS
70 a4)"”. On pourrait donc postuler un sens de « consentir a » pour nwi dans THT 286
a2. Ce sens est proche de celui qu’il faut probablement postuler pour les deux seules
occurrences de formes finies de nuwa- en TA : k.l(e)yam pdiltsiik cacrinku mrosdnkatsi ma
nwinnat « Ayant la pensée attachée a [sa] femme, il ne consentait pas au dégofiit [pour le
monde] » (A 222 a7 ; tr. Pinault, cours, printemps 2019), (ma) sdim ndrkdssi antus nwat
« Celui-ci ne consentait pas a s’abstenir [de la calomnie] » (A 222 b4 ; tr. Pinault, ibid.).
Pour I’évolution sémantique, on peut renvoyer au lat. patior qui signifie proprement de
« souffrir, subir », mais aussi dans certains contextes « consentir ». Morphologiquement,
on peut invoquer citer comme parallele miwi 3sg. de I'imparfait (THT 244 b4) de miw(,
qui suit le méme modele de conjugaison.

La seconde forme qu’on peut rattacher au paradigme de ce verbe est nawatai qui a
été traditionnellement rattaché a nuwa- « crier » :

kryi twe pdrwess{e} \ ldic matri kektsefimem
metdr pontdmts | kdrtsesc nawatai sip

118

ldklentant="""sarma sdp ritatai kr(,)7 kdrsatsi

tusa krentewnants p(o) ak(e) sa= kyanasta 4

« If [when] you first left the body of [your] mother, you have roared
friendship (maitri) for the benefit of all, and if you have sought to understand
the seed of the sorrows, then you have achieved happiness, the ultimate of the
virtues » (THT 224 a2-b1 ; tr. Peyrot 2013, 380)"'".

116 En effet, si cette forme était un subj. V, on attendrait une 3sg. nauwam (Peyrot 2013, 766, n. 377). Pour
la discussion du paradigme de ce verbe, je suis redevable a M. Peyrot de précieuses indications.

117 Labstrait nuwaliie en THT 1220 b1 est peut-€tre li€ a cet emploi : /// tr- ce nuwaliiesa wérpanalle passi
e Saul r-——

118 Pour cette lecture, voir la note de Peyrot 2013, 380, n. 517.

119 Peyrot note que le metre n’est pas tout a fait régulier : 4 x 517 (513 +4) ou bien (5 1 4+3).
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Ici, la mention du « cri » ne parait pas tout a fait évidente. D’une part, le prétérit
attentdu de nuwa- serait plutdt **nwatai (Peyrot 2013, 766, n. 378). D’autre part, du
point de vue sémantique, on pourrait bien siir penser que cela fait référence au cri du lion
et a I'enseignement du Buddha, mais on attendrait plutt pelaikne « Loi » comme objet.
De plus, il est dit dans la subordonnée suivante, que le Bodhisattva recherche la vérité,
alors que les événements semblent étre ordonnés d’aprés sa biographie. Etant donné que
son objet est la maitri, la sympathie pour les €tres, il parait plus satisfaisant de I'interpréter
comme « souffrir » ou « consentir a »'°. De plus, I'interprétation traditionnelle, que suit
Peyrot ici et qui consiste a voir une premiere principale dans nawatai semble contredite
par la particule sdp juste apres le verbe. Il est préférable d’y voir une structure « if A, B,
C, then D» ou «since A, B, C, therefore D » comme le propose Peyrot dans le
commentaire de la traduction (2013, 379) et donc d’interpréter cette phrase comme
coordonnée a la premiere condition et exprimant un événement simultané. Il semble donc
que l'idée sous-jacente soit « par affection pour les €tres, le Buddha a consenti a naitre
dans le monde », et I'on peut traduire : « puisque toi tu es sorti tout d’abord du corps de ta
mere et que tu as consenti a la maitr? pour le bien de tous, etc. ».

skarice avastne | pokainesa antapi ® Au dixieme stade [de vie, celui de

w51 (Ma kca talldstsi © campdm — — — — — vieillesse] des deux bras [21a], (il ne peut
wi spikain(e)sa \ yarttim kektseni liik(l)essu | rien porter)... [21b]. Souffrant, il traine son
. corps a l'aide de deux béquilles [21c]. Il n’y
ktsaitsimriesa ksa i liikle olypo ma nesdim | a aucune souffrance qui soit [plus] grande
20-1 que la vieillesse. 21.

Skaiice avastne « au dixieme stade » : Le sk. avastha- a ici le sens spécifique de
stade de développement de la vie, cf. jaravastha- (MW, 414a) ou vrddhavastha- (MW,
1011a) « stade de la vieillesse ». Notre texte est conforme a la classification de la vie
humaine en dix stades de ’Abhidharma sarvastivadin : kalalam kalaladinam iti. pamca-
garbhavasthah kalalarbudapesighanaprasakhavasthah pamca jatavasthah balakumara-
yuvamadhyavrddhavastha ity ete dasa dasanam avasthanam sabhagahetuh «les cing
stades dans I'embryon kalala, arbuda, pesi, ghana, prasakha, les cinq stades apres la
naissance : enfant, adolescent, jeune, moyen et agé ; c’est la cause homogene des dix
stades » (Abhidh-k-vy, 198 [III, 19]).

wi spikain(e)sa yarttim kektseii lik(l)essu « Souffrant, il traine son corps a I'aide
de deux béquilles ». Cet élément fait partie de la description standard de la vieillesse :
dandavistambhanata «le fait de s’appuyer sur un baton » (NidSam, 163 [§16,15]);
dandaparayanam « ayant un baton comme ultime support » (MN, I, 88).

kaklayas kemi lamtse wcitkai-wdrficintsa *|Sur ses gencives [litt. ce qui entoure la

yiikt-aiim sata(ssim)’? et — — — — — — machoire], les dents, vacillantes, sont

120 Paralleles possibles : /// (pd)ltsiikyo som lyukra puk wrassa maitrd yneS yatdr « « in his mind, he shows,
in first place, kindness to all beings » (YQ IL.8 a8 ; tr. Ji et al. 1998, 108) ; /// (klopyo yutk)o kint
kalpsam kus ne maitrd ma risat « who, being worried by the suffering, did not forsake friendship » (A
289 a3 ; tr. Carling et al. dans CEToM).
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—————— | seri’?? arafic(n)e pruknam *'*|tombées. [22a] [Le vieillard] respire

nittam ke(k)ts(e)iie | ktsaic(e)mi(s) ma ksa g'c}ibleme]nt--- [2de] ... un seri [[;grt]e Son]

. (k) spi’ (20-2 oiseau] saute dans son cceur [22c]. [Son
(pa)rm(a)i(k) spa( ) corps se brise. Pour les vieillards, il n’y a
aucun espoir. 22.

kaklayas kemi lamtse wcitkai-wiiicintsa « Les dents, vacillantes, sont tombées de
ses gencives [litt. ce qui entoure la machoire] ». Pinault traduit « the teeth have fallen out
because of the feeble gums [lit. holding the jaw] ». Comme le signale Adams 2013, 641,
wdiici est attesté apparemment ailleurs, mais dans un contexte trés fragmentaire : ///
klayam widgici /// (IOL Toch 957 b2). Pinault analyse wediici- comme un composé a second
membre verbal régissant du type likle-ndiksi « qui détruit la souffrance ». Comme ce type
de composé présuppose une racine sans -a- (voir Malzahn 2012), Pinault rattache ce
terme a une racine wdnt- a laquelle il donne le sens de « holding, protecting, serving (as
basis) ». Mais, il est plus naturel que ce soient les machoires qui soutiennent les gencives
que le contraire. On peut plutdt rapprocher ce terme du verbe déja attesté wdinta- comme
le fait Adams 2013, 641.

Le sens attribué traditionnellement a ce verbe est « umhiillen », « cover » (Krause
et Thomas 1960-4, II, 240 ; Malzahn 2010, 882). Mais une signification « ceindre,
entourer », bien que la nuance soit minime, est plus conforme aux cognats indo-européens
du terme (*uend™ « tourner, enrouler tresser », voir LIV? 681), et convient mieux a
I'emploi de ce verbe en tokharien :

/// (o)ki slamasyo wdntoricds arkaiicds tdrkru(nt) /// « ... des nuages noirs
comme entourés de flammes ... » (A 298 b5)

/// riye ste vairudissa ypoy-passim ii(a)k(e) po ysapar wintanan-ne paskentd(r)
/// « ... 1l y a une ville de cristal. Les gardiens du pays maintenant I'entourent
de pres, la gardent ... » (PK NS 21 a4 ; voir I'édition de ce texte, p. 386)

Sla nispal yatluneyassdl fiareyam oki slamasyo wdntos pykak sdlpific « [The
jewel-cities] with [all] possessions and achievements shrouded in flames, burn
one and all as in the Raurava-hell » (A 254 b2; tr. Carling et al. dans
CEToM).

121 P. : anmd sadhd. Le scribe a probablement écrit d’abord animd car le <fimd> est situé a la hauteur
normale des aksara. Mais cette graphie a été ensuite revue. On voit un trait plus fin a droite de la partie
inférieure de <kta> : il doit s’agir d’un ajout du correcteur afin de préciser que arimd était a lire en une
seule syllabe. Etant donné que 'aksara lu comme dha est pourvu d’une téte, la lecture <ta> est plus
probable, méme si les deux jambages inférieurs semblent li€s par un trait. On proposera donc la
transcription suivante : ydkt anmd/ | sata.

122 P. : [rd] ser.*. Ce qui est interprété un point de virama est plutdt un signe de vocalisation de -i, étant
donné sa forme allongée et la trace du point de départ du trait qu’on peut voir sur la téte de la lettre. De
plus, il n’agit pas d’'un <r> mais bien d’un <ra>.

123 Colométrie 2+3+2.

124 P. restitue ($a)r (tsa)rika(m sp(d), mais on obtient un segment trop long d’une syllabe selon le metre. De
plus les restes d’aksara en-dessous du -r- concordent avec celles d'un <ma>, et 'on peut voir la trace
d’un trait de virama. Je propose donc la lecture suivante : r/m]n-[\].
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/// tarnesa lam po kektseii wintanaii-c aitsi § ma — p- /// «s’ils vont au
sommet (du crane ?), ils entourent / enveloppent tout ton corps ... pour
donner ... non pas ... » (THT 567 b3 ; voir I'édition de ce texte, p. 442).

Le deuxieéme exemple est le plus significatif car une traduction par « envelopper,
couvrir » est impossible dans ce contexte. Il en est de méme pour le troisieme exemple,
bien que le contexte tres fragmentaire ne permette pas de certitude.

On peut donc désormais reprendre a nouveaux frais 'analyse des noms dérivés de
cette racine. Le nom daction wente (PK AS 8C b2) quon traduisait comme
« couverture » (Pinault dans CEToM ; Adams 2013, 662) signifie plutot « corde ». C’est
d’ailleurs le sens qui a été proposé€ par Winter (apud Adams 2013, 662), et qui parait le
plus naturel en contexte, puisque le wente doit étre fait de Serkw « fil » :

ket(e) (an)m(e) takam (Swatsi yoktsi kd)llatsi » erkenmamem Serk pralle » cew
Serkwamem wente yamasle * cew wentesa iiuwe kuntiske tasale *

« Celui qui a le désir d’obtenir de la nourriture et de la boisson, doit prendre
du fil depuis un cimetiere ; puis il doit faire une corde depuis ce fil ; avec/sur
cette corde'”, il faut poser un nouveau petit pot »'*® (PK AS 8C b1-b2).

De méme, un autre dérivé de cette racine wdntalyi, pour lequel les significations
d’«arc » ou «corde (d’arc) » ont été proposées (Adams 2013, 644), devrait plutot
signifier « corde (d’arc) »'*’. De maniére intéressante, ce dérivé ne porte pas de traces d’un
suffixe -a final, comme wiifici. Comme la racine *uend™ ne comportait pas de laryngale
finale, on peut supposer que les deux termes ont été dérivés avant que le suffixe -a- ne soit
ajouté a la racine verbale.

On peut conclure que le terme wcitkai-wdiici signifiait a I'origine « ce qui entoure
les machoires ». On peut citer comme paralleles le sk. dantavesta- « gencive », litt.
« cloture des dents », le grec oDAov « gencive » rapproché de eildw « enrouler » (via
*(£)Ohoov ou *(£)Ohvov) et peut-étre lat. gingiva « gencive », s’il est dérivé de cingo
« ceindre » via *cingiva (Schwyzer 1930, 264, avec références)'*.

Enfin concernant lamtse, 1l n’est pas possible d’en faire I'épithete de widiricintsa, ni
de le traduire par « [it is] smooth over the jaw-gums » comme le fait Adams 2013, 641,
car il a une connotation négative ici. Il est donc probablement adverbe et porte sur klay-.
Le sens étymologique de cet adjectif/adverbe est «léger », mais il a acquis une
connotation particuliere « instable, tremblant », au vu des passages suivants : laritse
taka(rskdniientse) « (whose) faith [is] wavering » (PK NS 22 b6-b7 ; tr. Pinault dans

125 L’acte de rituel n’est pas clair ici : on peut comprendre ou bien que la corde est posée au sol et le pot sur
celle-ci, ou bien que la corde accompagne le fait de poser le pot d'une maniere ou d’autre. Ce point
nécessiterait une enquéte supplémentaire.

126 Tr. de Pinault dans CEToM : « [If] one has the desire to obtain (food and drink), one should take rope
out of cemeteries, from this rope one should make a covering, with this covering one should cover [lit.
set] a new pot ».

127 Adams, qui part du sens d’arc, pose « ‘that which is wrapped around’ > ‘that which is bent’ ».

128 Pour d’autres propositions sur le terme grec, voir Frisk 1960-70, II, 444 ; pour le terme latin, voir Vine
2016.
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CEToM) qui est la traduction de pariplavaprasadasya (Uv, XXXI, 28) et larikce slakarem
cem palsko qui traduit spandanam capalam cittam «the mind that is trembling and
unsteady » (IOL Toch b4 a Uv, XXXI, 8 ; tr. Peyrot dans CEToM).

On trouve plusieurs paralleles de ce signe de vieillesse dans les textes bouddhiques
mais aussi dans les signes de la vieillesse dans les textes médicaux (voir p. 136). Dans les
descriptions canoniques, on trouve deux composés khandadantam «les dents brisées »
(MN, I, 88) et khandaviraladanta « ayant les dents brisées et éparses » (Mp, 1, 344 ; voir
aussi Thi, 260).

yakt-aiim sata(ssdm) : c’est aussi 'un des éléments de la description standard de la
vieillesse dans les textes médicaux (voir p. 138) mais aussi dans le canon bouddhique :
khurukhuruprasvasakayata «le fait de respirer en produisant des sons rauques [khuru
khuru] » (NidSam, 163, §16,15) ; kharukharavasaktakanthah «la gorge entravée par des
sons rauques [kharu] » (Mvy, 4092).

seri araiic(n)e pruknam : seri est le nom d’oiseau connu par I'énumération cai
kokil spara ydkre seri yam(utse) (THT 575 b2). Il doit s’agir d’une allusion a des
battements précipités du cceur ou des palpitations.

nittam ke(k)ts(e)iie « son corps est détruit » correspond a I'un des éléments de la
définition standard de la vieillesse dans le Samyukta-dagama, sk. bhagnata « le fait d’étre
brisé » (NidSam 163, §16,15)'%.

Sman-nes™ teki no \ Saul sam(p)auca (e)mpele
patka(s)sim (kemne) | cem nuskassim cmelay(ne)
(antesa syaliie | kaum-péi)rkorn(e)”! yamassci(m) o
klutkdstrd esne | tanki pilko snai ptsak«d» 20(-4)

Quand arrive une maladie atroce, mortelle [litt. qui prive de la vie], elle le met (a terre) ;
elle le presse (continuellement) dans les renaissances [24b] ; elle [le] fait (suer sur le
front) au lever (du soleil) » [24c]. 11 fait rouler ses yeux ; [ou bien] son regard est bloqué,
sans clignement. 24

129 Ce terme est peut-€tre issu d’une mauvaise sanskritisation du moyen-ind. car on trouve dans une
description de la vieillesse dans le MN pali bhoggam « courbé » (MN, I, 88 ; le parallele direct du SA,
SN, II, 3, n’a pas de terme correspondant). Le commentaire du MN donne la lecture bhagga :
bhogganti bhaggam, iminapissa vankabhavameva dipeti (Ps, 11, 60). Les paralleles chinois du SA
confirment la lecture bhagnata : zhi rudé ¥ 33 « ses membres sont faibles » (SA 298, T 99 (II) 85b14),
stinhudi 383 « il est brisé » (T 124 (II) 547¢27).

130P. : — nnes. Des traces d’une ligature sont cependant visibles. La partie supérieure est exactement
semblable a celle du <§a> qui suit. On pourrait penser a un Fremdzeichen, mais elle est trop verticale
pour appartenir a un <sa>. Quant a l'aksara inférieur, cela pourrait étre la partie droite d’un <sa>, d’un
<pa>, ou d’'un <ma>. Cette derniere lecture, a laquelle on ne penserait pas dans un premier temps, est
possible car les <ma> ont une téte ouverte dans ce manuscrit.

131 P. : (pd)rkone. On voit une légere trace au-dessus du <na> qui ne peut appartenir a un <-e> parce
quelle est placée trop a gauche. C’est probablement un signe <r->, qui est attendu d’apres (m)e(7i-
pa)rkorsa (PK NS 19 a6) et parkormem (THT 178 a5).
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§man-nes « quand arrive » : La séquence -nnes (pour cette lecture, voir la note)
suppose une forme verbale parce la géminée -nn- n’est normalement attestée que dans les
formes de locatif pluriel, ce qui est incompatible avec la finale -§. On peut donc analyser -
nes comme un pronom suffixé 3sg. pourvu d’'une désinence d’allatif. D’apres les différentes
possibilités offertes par la paléographie, on pourrait poser span-nes, Ssan-nes, ou Sman-
nes. Cette derniere restitution, suggérée par G.-J. Pinault (p. c.), est le subjonctif II attendu
et attesté de kdm- « aller ». Cette attestation est parallele a sman-me, qui repose sur la
méme forme avec un autre pronom clitique (voir Malzahn 2010, 571).

patka(s)sdm « elle le met a terre » voir Annexe 2, THT 1543.b+f+d b3, p. 508.

(antesa syaliie) « sudation sur le front » : sur cette restitution fondée sur un
parallele dans les symptomes de mort dans les textes médicaux, voir le tableau p. 139. La
sudation est le seul symptdme associé avec la mention de I'aube. Cette restitution parait
donc relativement certaine.

klutkdistri esne : tanki pilko snai ptsak«i» « il fait rouler ses yeux ; son regard est
bloqué, sans clignement ». L'interprétation la plus naturelle du pdda serait de lier les mots
ensemble comme le fait Pinault : « It turns both eyes into a blank gaze without blinking ».
Mais les paralleles dans les textes médicaux (voir p. 137) montrent qu’il faut séparer les
différents segments de la phrase et qu’il faut comprendre klutk- littéralement comme
« faire tourner » et fanki comme une référence au regard fixe. L’adjectif invariable tarki
« bloqué » est dérivé du verbe tink- « bloquer ». Ce terme apparait a plusieurs reprises
dans les textes médicaux : arnkain yamalle sp melyi tanki mdskemntrd « vomiting, and his
nostrils are blocked [i. e. he has a nasal catarrh, pinasa] » (IOL Toch 306 a2 ; tr. Carling
2003b, 82) ; epe bhagandaldnta mdskentrd tirrek murc  tanki snaittu ra « or [he has]
haemorrhoids, is blind, drugged, obstructed, or [he] even [has] diseases such as snaittu »
(IOL Toch 305 b5 ; tr. Peyrot 2013, 675). Dans ce dernier passage, tarnki désigne une
maladie oculaire spécifique, mais la correspondance avec un parallele sanskrit n’est pas
assurée (Filliozat 1948, 60). Cette maladie pourrait étre une paralysie des yeux (ou du
nerf optique) appelée netrastambha en sanskrit et traduit par le composé es Imau en
tokharien (Pinault 2017b, 429). 1l signifie aussi « plein » dans un passage de description
du corps du Buddha : yailuwa tanki pdrkron(a) pr(a)r(o)iii «les doigts longs, pleins,
courbés » (THT 73 bl). Puisque pdrkrona correspond a dirghanguli et yailuwa
probablement a vretanguli, tanki doit rendre citanguli ici « les doigts pleins » qu’on trouve
dans certaines listes de sous-marques (Mvy 274).

sn(ai) penyai (1)k(a)ssdm | krakstrd ersna wampastrd
(s)peltse sinkwan(m)a(n= | erkent)-yokiia kektserie *
Moy ————1———————

srukaliiessana | yentents enku yke-postim * 20-5

Son regard n’a plus d’éclat [litt. il voit sans éclat]. Sa figure est souillée et tachée ; sa
gorge est poudreuse. Son corps est d’aspect (noir) [25b] ... Il est saisi par les vents de la
mort, les uns apres les autres. 25.
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sn(ai) periyai (D)k(a)ssdm : krakstrd ersna wimpastri : phrase d’interprétation
difficile. Pinaut (dans CEToM) traduit : « He [= the old/ill person] does seeing without
brilliance, [the eye sight] becomes blurred, it blurs [all] forms ». Le segment sn(ai) periyai
(Dk(a)ssdm « il regarde sans éclat » correspond a la perte du lustre (prabha) qui est un des
signes de mort (voir p. 136). L’interprétation du second pada est difficile car on a affaire a
deux termes rares. La premiere forme verbale, krakstrd, est un hapax, mais est
probablement apparentée a krake «impureté, souillure » (suggestion de Peyrot apud
Malzahn 2010, 612). La seconde est également considérée comme un hapax (Malzahn
2010, 884 ; Adams 2013, 645), mais on peut en trouver une autre attestation dans le
manuscrit THT 282 a4, ou on lit trés clairement wdmpu au lieu de wamyu chez Sieg et
Siegling 1954, 173" :

sam —————— saisse se

klesanmassai wdampu riskre kaswasa :

ankain placsa sewitrd atkwal spd ®

pelaiknesse samtk= ai(tsi aikne ste 20)

« ... ce monde, violemment wdamp- par la “lepre” des afflictions, et 'atkwal
est sew- par le mauvais discours ; (il faut [lui]) donner le remede de la Loi.
(20) » (THT 282 a4-5).

Il n’est pas possible de discuter ici les difficultés du troisieme pada. Jai reproduit
la strophe dans son ensemble afin de montrer que wdmp- est le symptome d’une maladie
qu’il s’agit de guérir grace au remede de la Loi. Le terme kaswo que jai traduit par
«lepre », correspond a kustha dans IOL Toch 304 b5, et désigne donc une forme de
maladie de peau qui provoque I'apparition de pustules sur tout le corps (voir plus bas, p.
196). Dans ce cas, on peut postuler pour wdmp- une signification comme « couvrir de
points de couleurs, tacher ». D’autre part, ersna «forme, figure » désigne toujours
I'apparence particuliere d’'une personne, comme dans : ersna lkdaskemii-c « ils voient ta
contemplation of your appearance we [have] obtained confidence » (PK AS 17A b3 ; tr.
Pinault dans CEToM). Des lors I'expression correspond a I'apparition de taches sur la peau
qui est décrite comme I'un des signes de mort dans les textes médicaux (voir plus haut, p.
133). On trouve aussi des paralleles dans les descriptions bouddhiques de la vieillesse :
khalityam  palityam  valipracurata  tilakadaracitagatrata  « calvitie, —grisonnement,
abondance de rides, avoir le corps pourvu de taches noires » (NidSam, 163, § 16, 15) ;
palitakesam, viliinam khalitasiram valinam tilakahatagattam « grisonnement, calvitie,
calvitie complete, rides, le corps couvert de taches » (MN, I, 88).

Le TB wdmp- ressemble formellement au TA wampa- « décorer », et wampe
« ornement », mais pour des raisons sémantiques, ce rapprochement a été exclu (Malzahn
2010, 884 ; Adams 2013, 645). Néanmoins d’apres la signification que nous avons
dégagée pour le TB, on peut envisager un rapprochement malgré la différence apparente.

13211 y a peut-&tre une autre attestation de ce verbe dans un contexte fragmentaire : /// — r-ntsaisa wampi —
—nt-——/// (THT 2360 al).
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Le verbe du TA est traduit d’habitude par « orner », car il est souvent utilisé en bindme
avec ydt- «orner » (A 22 a5, A 120 al, etc.) mais on pourrait tres bien partir d’'une
signification plus neutre comme « étre marqué de » : faryak we pi laksandsyo yetunt
wampunt « décorées et marquées des trente-deux laksana » (A 67 b5). Mais la solution de
ce probleme est plutot 'ambivalence des termes signifiant « tacher, couvrir de points de
couleurs » qui peuvent en bonne part signifier « orner, décorer » et en mauvaise part
« tacher ». C’est ce que montrent les significations des descendants de I'i.-e. *poiko- (de
*peik- « découper, graver, peindre », LIV?, 466) dans les différentes langues indo-
européennes : véd. pésas- « ornement », av. paésa- « lepre » et « ornement », lit. paisas
« tache de suie ou de saleté », gr. moikihog « coloré, travaillé » (Frisk 1960-70, II, 572-
573 ; KEWA, II, 342). On peut donc postuler que le sens du tokharien commun wdmp-
était probablement « marquer de points de couleur » et qu’il s’est spécialis€é dans des
emplois différents dans les deux langues'®*.

(s)peltse sinkwan(m)a(n=) litt. « il est pourvu de poudre dans sa gorge ». Pinault :
« The throat [is full of] mud ». Il y a un probleme d’accord dans le texte, car on attend un
pluriel pour ladjectif ici (speltsana), a moins quil ne faille restituer un locatif
sankwan(m)a(n=) avec un sandhi pour préserver la régularité de la métrique. La présente
traduction s’appuie sur 'analyse des occurrences de spel qu’on trouvera dans le chapitre V
(p. 431). Dans la Caraka-sambhita, un des signes de mort indique la présence de poudre
(citrnaka) ou de boue (parka) sur les dents, ce qui pourrait correspondre aux deux
significations qu’on a proposées pour spel (voir plus haut, p. 135)

Sastrak fiem yenti \ m(e)skem klautkem yantarwa ®
artte klutkéiskem | ta(ntsii)skem™* p(o) kektsericin'” o

Les vents du nom de sastraka “couteau” disloquent les liens [des articulations], les pivots
(7), les courroies et rompent tous les corps.

An Shigao (T 607 (XV) 233a28) A LAAL 71 A& » 44 %88 « 1l voit a l'intérieur [du
corps] les vents du nom de “couteau”, qui font en sorte de détruire les articulations du
malade ».

Dharmaraksa (T 606 (XV) 185¢7) A Ak w42 g F 1 Rt » bmEHH R o « La
maladie de cette personne est comme ceci. Dans son corps, se levent les vents “couteau”,
qui font en sorte de détacher les articulations du malade ».

Vibh-a, 70 Satthakavatati sandhibandhanani kattariya chindanta viya pavattavata « Les

133 Cette analyse pourrait étre corroborée par une étymologie adéquate. Adams 2013, 654, évoque un
rapprochement avec got. gawamms « taché, impure », v.angl. wamm « tache, crime », v.isl. vamm
« défaut, erreur », etc. (IEW, 1146), ce qui donnerait une racine *uem-. Ce rapprochement est
sémantiquement satisfaisant, quoique les termes du germanique ait un sens clairement négatif, mais,
formellement, il faudrait supposer un élargissement dans le cas du tokharien.

134 P. : t(sdrka)skem. On lit <ta> ou <na>, or pour fsd- initial, on attend plutdt une ligature <tsa>. De plus,
aucun signe d’aksara en ligature n’est visible.

135 Correction ajoutée a posteriori, écrit n_, ce qu’on peut attribuer a un correcteur a cause de la minceur de
la lettre et du fait que le Fremdzeichen n’a pas été utilisé (alors que c’est le cas en PK AS 7 M a3 [19c]
kektse[7i]dna. On peut se demander si une telle correction n’a pas été apportée uniquement afin de
préserver la métrique du texte, car le pluriel est étrange ici. Le texte de départ devait étre kektseriii, avec
derniere syllabe prononcée qui complétait le vers. Mais le réviseur, qui lisait naturellement kektseri et
dans le cas d’une variante métrique s’attentait a kektsefio, a voulu ajouter une syllabe.
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vents “couteau” sont des vents qui agissent comme des ciseaux coupant les liens des
articulations [ligaments] ».

m(e)skem klautkem yantarwa «liens, pivots et courroies », sur la métaphore
sous-jacente a cette description, voir 'introduction, p. 143.

ta(ntsi)skem : Le verbe timts- semble signifier, dans les attestations connues,
« disperser, arracher », avec des plantes comme objet'*. Cette signification correspond
bien a la traduction d’An Shigao san # « disperser, détruire ». Les autres possibilités
seraient : une forme de tiksa- « détruire », mais il faudrait postuler un paradigme de
causatif qui n’est pas attesté (Malzahn 2010, 647), et qui n’aurait pas de palatalisation
initiale, ou ndrs- « presser, comprimer » (seul pt. Il attesté riyarsa), mais une telle
signification s’écarterait des textes paralleles.

pippala(kd fiem i (v3) yenti karsnam cem meskem *)

(Les vents du nom) de pippalaka “cutter” (coupent ces articulations) [26¢]

AS (a29) L —BRAe L B > 4k A B % « Iy aensuite une sorte de vents'” nommés
“violents”, qui font en sorte de couper les articulations du malade ».

Dh (c8) A B% 4% » B34 & A2 « Il'y a ensuite les vents du nom de “fracture (?)”, qui
coupent les articulations qui sont relachées (?) ».

D’apres les versions chinoises, dans cette seconde étape, un vent vient couper les
articulations qui avaient €té relachées par le vent précédent. Le nom du vent, partiellement
préservé en tokharien, est a restituer comme pippalaka d’apres les listes des vents
conservées dans les autres sources bouddhiques (voir le tableau, p. 157). La traduction
d’An Shigao, jii # « hatif, rapide », en revanche, pose probléme : on peut penser que le
terme pourrait avoir un sens dérivé ou métaphorique, aucune solution ne s’impose ici.
Peut-étre faut-il le comprendre comme jit %] « violent, intense »'*.

(su)cik yenti no \ siiaura yl(a)re (k)lutkdskem 20-6

« Puis les vents siicika “aiguille” rendent les tendons laches »

AS (a29-bl) B —RAL L » 274 % «Puis, il y a une sorte de vents nommés
“aiguille” qui rendent laches les tendons du malade »

136 Voir la discussion chez Malzahn 2010, 651. Pour les attestations, voir : mdkte tne larie naksim sarmana
tamtsdssdam pya(py)aim kausdm okonta « comme une inondation détruit les graines, répand les fleurs et
détruit les fruits » (THT 33 b7), laitkem kautam pyapyaim tamtsdskemn (THT 589 a3).

137 A partir de ce vent, An Shigao ajoute yifeng — B «un vent » devant chaque nouvelle rubrique, ce qui
semble indiquer qu’il n’y a qu’un seul vent a chaque fois. Mais j’ai préféré maintenir la cohérence avec
la traduction tokharienne et les textes en langue indienne.

138 En suivant ici la lecon du fonds Shogozo et de I’édition des Ming. Les éditions des Song et des Yuan ont
$# ; I'édition Taisho #t. D’apreés le Grand Ricci, le caractére zhé ¥ signifie le plus souvent « plier,
fléchir » mais aussi le sens de « casser un objet avec les mains ; briser » et s'emploie en particulier en
médecine dans le sens de « fracture ». Mais le dictionnaire cite aussi un sens ancien « couper (des
tétes); trancher » (Zhou de ’Ouest début du 1 millénaire avant notre ere

139 Si on a une confusion d’ordre phonétique ici, peut-étre faut-il remplacer jit # « rapide » < moy.-chin.
gjoH (< anc. chin. *[g](r)a(k)-s) par jit % « scie » < moy.-chin. kjoH (< anc. chin. *k(r)a-s) (Baxter et
Sagart 2014, s.v.).

192




Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

Dh (c8) A B4 E » £ # k% «Etily ales vents nommés “tremblement” qui rendent les
tendons laches. »

Ici les traductions chinoises et tokhariennes concordent parfaitement dans leur
description : ce vent regroupe probablement les différents maux qui peuvent atteindre les
tendons, et qui sont détaillés dans SuSam, II, 1, 72-77. Le nom est partiellement
endommagé dans le manuscrit tokharien, mais on peut de maniere certaine restituer sucik,
I'emprunt au sk. siicika d’apres zhén % « aiguille » dans la version d’An Shigao, et siicaka
dans les listes de vents (voir le tableau comparatif, p. 157). Néanmoins la description de
I'effet ne concorde pas tout a fait avec le nom du vent : on attend plutdt « piquer, percer »
(voir la traduction tibétaine gzer ba « qui perce » dans le tableau comparatif). Cela résulte
probablement des tensions entre la liste héritée de la tradition bouddhique et la
symptomatologie empruntée a la littérature médicale, comme on I’a vu en introduction.

Le nom que donne Dharmaraksa au vent, zhén %& « trembler », est tout a fait
surprenant. Du point de vue indien, on pourrait penser a une réinterprétation de siicika
d’apres sit- « mettre en mouvement, impulser » ou dhii- « secouer », car en gandhari dh >
J > s, mais ce développement est limité a la position intervocalique, et ne concerne pas la
position initiale (Hiniiber 2001, 95 [§173]). Du point de vue du chinois, une corruption
graphique ne semble pas plausible car, méme si zhen a plusieurs graphies (4t, &, &),
aucune ne semble compatible avec zhén & « trembler ». On pourrait alors peut-étre
penser a une confusion phonétique : zhén < moy.-chin. tsyinH (< anc. chin. *tar-s) contre

zhen < moy.-chin. tsyim (< anc. chin. *t.[k]am), voir Baxter et Sagart 2014, s.v.

astabhet«ii»'* fiem | yenti asta-mrestiwe ®
rdskre asdskem | srukemane ktsaicemts(di) ©

Les vents du nom de asthabheda “briseurs d’os” assechent drastiquement la moelle des
os des vieillards en train de mourir.

AS (bl) 8 — BAL B A B » A% 4 B 815" « Apparait ensuite une sorte de vents
nommés “briseurs d’os” qui font en sorte d’endommager la moelle des os du malade ».

Dh (c9) A B # & » @ AR «Ilyales vents du nom de “briseurs d’os”, qui réduisent
la moelle du malade ».

Ce vent ne fait pas partie de la liste traditionnelle des vents, et a été ajouté pour
détailler le processus de dégradation li€é a la vieillesse. D’apres la traduction de
Dharmaraksa, I'effet du vent ne porte que sur la moelle, ce qui concorde avec I'utilisation
du verbe asa- «sécher » en tokharien. On voudrait donc comprendre dsta mrestiwe
comme un composé, parallele a giisui & # d’An Shigao, mais I'accentuation nous
I'interdit.

140 P. lit astabhek(d) fiem, mais <ta> et <ka> sont difficilement différentiables en ligature. Ici il faut
préférer le second d’apres le nom du vent dans les traductions chinoises.

141 Lecture de I'édition Taishd. Les éditions des Song, des Yuan et des Ming ont une combinaison de & et
de % . L’édition « du Palais » a ndio M « cerveau ».
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kosthasay(d) fiem | yenti v4) (esne klautsane)

(melem klutkiiskentrd) | lyautaim tsrorim' tsinane' 20-7
Inaskem ydnmaskem | klokastidmtsa yo(k) mtsissem

karsnam kéilnaskem | siiar siiar yallfom}"™ (kéi)r(kn)aske(m) *

Les vents du nom de kosthasaya “qui résident dans les visceres” (rendent) bleus (?) (les
yeux, les oreilles, le nez), ouvertures et fentes. Ils sortent [et] entrent par toutes les pores
de ses cheveux et de ses poils ; ils coupent, font mugir, et arrachent les entrées [du corps]
une a une.

AS (b2-b3) #H—BAA L B » ARARTRILEF - BLE A— RS R RS

« Apparait ensuite une sorte de vents nommés “viscere”. Ils rendent completement bleus
les yeux, les oreilles, et les narines. Ils sortent et entrent [des pores] des cheveux et des
poils ; toutes ces ouvertures, ils font en sorte de les abimer, de les briser, de les arracher,
et de les abandonner ».

Dh (c9-10) A AL #H'Y » L @& > B~ F~ {0~ WREF > B AFILET LA - kI
#| £ % « Ensuite, il y a les vents du nom de “viscére”, qui altérent la couleur de son

visage : les yeux, les oreilles, le nez, la bouche, la gorge deviennent tous bleus. IIs entrent
et sortent des pores, les coupent et les abiment, puis décapent son corps ».

Vibh-a, 70 Kotthasaya vatati antanam antovata « “Les vents qui résident dans les
visceres” : les vents qui sont a I'intérieur des entrailles ».

Comme nous 'avons vu en introduction, la comparaison des listes transmises en
chinois et en sanskrit et de la liste palie des vents achoppe sur les vents qui sont dits
kotthasaya, qui n’ont pas de correspondant en sk. Les listes sarvastivadin ont a la place des
vents nommés parsvasaya «qui résident dans les flancs ». L’emprunt tokharien
kosthasay(cd) est la seule attestation d’'un terme sanskrit répondant au mot pali. La
longueur de la voyelle en tokharien n’est pas significative et peut étre due a 'emprunt. Au
vu des composés paralleles (sk. kuksi-saya- ou pali kottha-dsaya-), on peut restituer
comme second membre de composé soit °Saya-, soit °asaya-, deux dérivés nominaux de
(a)-Say'- « étre couché, reposer ». En vertu du parallélisme avec le pali komthasaya, jai
adopté la seconde solution, ce qui peut se traduire « qui résident dans les visceres » ou
bien, parce que asaya- est plus souvent attesté sous forme nominale, « qui a sa résidence
dans les visceres ».

La description de l'effet de ce vent pose un certain nombre de problemes. Les
traductions chinoises (zang #. ) confirment qu’il faut bien partir de kostha « entrailles,
visceres ». Mais la description de I'effet du vent dans toutes les versions du texte semble
ne pas coincider avec cette dénomination, ni avec la description de la localisation du vent
selon Buddhaghosa. L.a YoBhS décrit un bleuissement des cinq ouvertures du visage et la
destruction des pores de la peau, le point commun entre les deux étant probablement qu’il

142 P. : lyautai tsori. Le premier anusvara est nettement visible, le second est en partie perdu dans une
lacune.

143 <na> et <ta> n’étant pas toujours faciles a différencier dans ce manuscrit, on peut lire zsitane (comme le
fait P.), mais aussi zsindte, tsitate, ou tsinane.

144 Le manuscrit a yallau, voir le commentaire pour la justification de cette correction.

145 Variante de toutes les éditions (ancien Song, Song, Yuan, Ming), sauf Taisho, qui a =
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s’agit d’ouvertures du corps. Tout d’abord, il faut remarquer que la description du
bleuissement des ouvertures du corps correspond a I'un des symptomes de la mort proche
dans les textes de médecine, comme on I'a vu en introduction (voir p. 144). Mais il faut
maintenant essayer de comprendre pourquoi ce symptome est mis en rapport avec les
vents kosthasaya. Trois hypothéses me paraissent envisageables pour expliquer cette
contradiction apparente : 1) la manifestation de symptomes a un endroit différent de la
localisation du vent ; 2) une réinterprétation du nom du vent d’apreés kustha « maladie de
peau ».

1) On pourrait soutenir dans un premier temps que la dénomination de la maladie
est étiologique : un déreglement dans les visceres qui se manifesterait par une maladie de
peau. On trouve dans la Caraka-samhita un passage qui explique comment les vents
déplacent les dosa viciés depuis le systeme digestif (kostha) jusqu’aux parties extérieures
(Sakha) :

vyayamad ismanas taiksnyad dhitasyanavacaranat |

kosthac chakha mala yanti drutatvan marutasya ca

tatrasthas ca vilambante kaddcin na samiritah |

nadesakale kupyanti bhityo hetupratiksinah ||

« Due to exercise, intensity of heat and non-observance of wholesome and
also speediness of vata, dosas spread from the belly to the exterior parts.
There sometimes when not excited they wait again and again for the exciting

cause because they never vitiate in improper place or time » (CaSam, I, 28,
31-32 ; tr. Sharma 1981-94, I, 230).

Plus généralement, on peut considérer que I'extension d’'une infection jusqu’aux
pores de la peau est signe qu’elle est mortelle. Ainsi, dans description de maladie appelée
raktapitta « bile mélangée avec du sang », qui désigne une sorte d’hémorragie interne, ou
le sang sort du corps par les différentes ouvertures, 'écoulement par les pores est signe de
mort :

gatir irdhvam adhas caiva raktapittasya darsita |

irdhva saptavidhadvara dvidvara tvadhara gatih 11

sapta cchidrani Sirasi dve cadhah, sadhyam urdhvagam |

yapyam tv adhogam, margau tu dvav asadhyam prapadyate |

yada tu sarvacchidrebhyo romakiipebhya eva ca |

vartate tam asankhyeyam gatim tasyahur antikim ||

« Movement of raktapitta is directed upwards and downwards, the former
through seven orifices and the latter through two orifices. There are seven
orifices in head and two below. That coming from upper passages is curable,
the one coming downwards is maintainable and that which comes both ways is
incurable. When it flows out from all the orifices including the hair follicles it
is known as with innumerable movements which is fatal » (CaSam, VI, 4, 15-
17 ; tr. Sharma 1981-94, II, 88).
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Le probleme de cette explication est que rien dans le texte de la YoBhS ne fait
référence au systeme digestif : méme si les symptomes se manifestaient sur les ouvertures
du corps, on attendrait une mention des visceres comme source ou origine de cette
maladie.

2) Le passage par le prakrit permet de supposer que kottha ait pu étre réinterprété
d’apres les formes prakrites du sk. kustha «leépre », a savoir kuttha, kottha ou kodha
(Turner 1966, 174). Pour étayer cette hypothese, il faut trouver un texte parallele ou les
symptomes de la maladie appelée kustha seraient décrits de maniere similaire a notre
texte. Mais les correspondances que j’ai pu identifier ne sont pas tout a fait concluantes.

En Sp, 995, Buddhaghosa indique que le terme de kuttha peut désigner la lepre
rouge (rattakuttha), la lepre noire (kalakuttha), mais aussi les puces (kitibha), une éruption
(daddu) et un prurit (kacchu), etc. C’est donc un terme relativement général pour les
maladies de peau. Il donne ensuite des descriptions comme godhapitthisadisacunna-
okiranakasarira « ayant le corps recouvert de poudre, semblable au dos d’un 1ézard »'*°.
Dans un autre passage, on trouve une description de la lepre qui pourrait davantage
correspondre a la YoBhS, a propos des quatre serpents venimeux représentant les quatre
éléments en tant que durdasada « difficiles a approcher » :

tathariapena hi kuttharogena phutthassa kannanasadini chinditva patanti,
sartram samphutati nilamakkhikda parivarenti, sariragandho diratova
ubbahati. [...] evam anfniesampi bhagandarakucchirogavatarogadinam
bibhacchajegucchabhavakaranaii  ca roganam vasena ayam ev attho
vibhavetabbo fi.

« De méme les oreilles, le nez, etc. de celui qui est touché par le mal de lepre
tombent apreés avoir été coupés, des mouches noires entourent son corps,
I'odeur de son corps est portée au loin. [...] De la méme fagon, il faut
développer le sens [du mot de durasada] avec d’autres maladies qui rendent
répugnant et repoussant, comme les fistules anales, les vents de maladie
abdominale, etc. » (Spk, III, 14).

La mention des membres détruits par la Iepre revient dans un autre passage des
commentaires palis, et dans un passage de la Jatakamala, mais je n’y ai pas trouvé de
passage ol la lepre était associée a la dégradation des pores'"’.

146 Voir aussi : kuttharogo udapadi, kovilarapupphasadisani gattani ahesum «un mal de lepre apparut ;
leurs membres devinrent semblables aux fleurs de Bauhinia variegata » (Sv, I, 260). Plus loin, il est dit
que ces maladies causent furoncles et pustules : anfia sasapabijakd nama sasapamatta eva
sakalasariram pharanti, ta sabba kutthajatika eva. tasu sati na pabbajetabbo «les autres [pustules]
comme une graine de moutarde, de la taille d’un grain de moutarde couvrent tout le corps, celles-ci sont
toutes appelées “nées de la lepre” ».

147 cf. . kuttharogabhibhavena chinnahatthapadanguli — ukkaragatto  samantato  vissandamanasavo
kanditipatipilito asuci duggandho jegucchatamo [...] « ayant, a cause du mal de lepre, les doigts, les
mains et les pieds coupés, le corps [couvert] d’excréments, suppurant et suintant de partout, démangé
par le prurit, immonde, puant, répugnant [...] » (Ud-a, 289) ; kusthavyadhina rapantaram upanitah
kilasacitracchavih prabhidyamanavranavisravardragatrah paramadurgandhasarirah sadyah
samapadyata « [This man [...] was on a sudden struck with] a dreadful attack of leprosy. His figure
became changed, his skin was spotted with vesicles which, becoming ulcers and bursting, wetted his
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On ne trouve pas non plus de rapprochements décisifs dans les descriptions des
maladies de peaux appelées kustha dans la littérature médicale. Les symptomes de toutes
les maladies de ce type sont exposés ainsi par la Caraka-samhita :

sparsajiiatvam atisvedo na va vaivarnyam unnatif |

kothanam lomaharsas ca kandiis todah sramah klamah |

vrananam adhikam Siillam Sighrotpattis cirasthitih |

dahah suptangata ceti kusthalaksanam agrajam ||

« Loss of touch sensation, excessive or no perspiration, deranged complexion,
appearance of rashes, horripilation, itching, piercing pain, exertion,
exhaustion, excessive pain in wounds with their quick origin and delayed
healing, burning sensation and, benumbed organs — these are the prodromal
symptoms of kustha » (CaSam, VI, 7, 11-12 ; tr. Sharma 1981-94, 11, 126).

On notera tout de méme la mention de « I’horripilation » (lomaharsa). Le traité
décrit ensuite les différents types de kustha, suivant leur couleur, la forme des pustules et
d’autres symptdmes. La premicre sorte de kustha, kapalakustha « kustha “cruche” », qui
est causée par le vatadosa uniquement, est de couleur noire ou rouge (krsna et aruna) (§
14). Au paragraphe 34, lhorripilation, ainsi que les couleurs noire et rouge, sont
spécifiquement liées avec le vatadosa.

Si ces éléments n'offrent pas de points de comparaison décisifs, ils sont
compatibles avec I'idée que Sangharaksa décrit ici une maladie de peau. Le bleuissement
et la dégradation des ouvertures du visage correspondant a des descriptions de lepre dans
les textes palis (rattakuttha et kannanasadini chinditva). En revanche la mention des
pores, viendrait plutdt du fait que comme les vents circulent habituellement dans celles-ci
(par exemple pour faire sortir la sueur), et excités, ils les détruisent, ce qui montre que la
maladie a atteint un stade mortel, comme dans le cas de I’'hémorragie décrite plus haut.

tsinane : La lecture fsitane est analysée par Pinault comme la 3sg. du prét. I du
verbe fsita- « toucher », dont ce serait la seule attestation en TB. Ce verbe est mieux
attesté en TA. Ici, 'emploi a la fois du singulier et du prétérit est étrange et ce serait la
seule forme verbale de tout le texte qui utiliserait ce temps. On pourrait analyser aussi la
forme comme la 3pl. d’un subjonctif V (cf. TA tsitalune). 11 faudrait pour cela supposer
que la graphie est fautive pour *tsitam-ne. Mais les subjonctifs de cette classe ont en
général un accent a I'initiale (Malzahn 2010, 280-5).

D’apres les textes paralleles, puisqu’il est ici question des ouvertures du corps juste
auparavant, on attend ici une allusion a un effet de bleuissement (ging # ). On pourrait
donc restituer une forme nominale, ce qui résoudrait les difficultés évoquées
précédemment. Plus précisément, il pourrait s’agir d’'un adjectif attribut de I'objet, a savoir
melem « narines », etc., dépendant d’'un verbe comme klutkdskentrd « rendent ». Si ce
terme est un adjectif, alors il faut privilégier la lecture -ane pour la derniere partie du mot,

body with their matter, and made it putrid in a high degree » (Jm, 167 [XXIV, 35] ; tr. Speyer 1895,
225).
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ce qui permet de l'interpréter comme une finale de duel adjectival (anciennement
)148

féminin) *°, connue dans fucyane esane « les deux yeux jaunes », cakkartsane paine « les
deux pieds pourvus de roues » (Hilmarsson 1989, 29-30). La difficulté est que tsinane est
précédé de termes a I'oblique pluriel, et il faut admettre que 'accord se fait avec les parties
du corps qui sont au duel. Quant a la premiere partie, on peut la rapprocher de TB tsem
«bleu » qui est justement emprunté a ging & < moy.-chin. rsheng (Baxter-Sagart 2014,
5.v.) ; < moy. chin. tard. #s"iajy, anc. moy. chin. #s"¢jy (Pulleyblank 1991, 255). Cette
comparaison nous conduit a préférer la lecture fsinane, qui est acceptable étant donné les
variations de graphie pour les aksara <ta> et <na> dans notre manuscrit. Pour expliquer la
différence de vocalisme avec tsem, on peut supposer que I'emprunt a eu lieu a une époque
différente ou est passée par un autre intermédiaire. On peut alors penser a une fermeture
de e en i devant consonne palatale (cf. Peyrot 2008, 59-60). Contrairement a tsem, cette
forme aurait été thématisée, ce qui est attendu car les autres adjectifs de couleur sont aussi

thématiques : ratre « rouge », paliye « gris », kwele « gris foncé ».

kilnaskem «les font mugir » ou « mugissent ». Pinault : « they howl (?) ». Le
verbe kdln- signifie « produire un son », notamment a propos d’instruments de musique
(THT 589 a6 ; A 299 b3 ; A 312 b5). Cette description de I'effet des vents n’est pas
attestée dans les versions paralleles, méme s’il ne parait pas absurde que les vents fassent
« mugir » les pores par leur violence. Ce verbe a peut-€tre aussi été choisi pour obtenir un
effet d’allitération.

yall{om} Le manuscrit a yallau. Pinault segmente yal lau et traduit : « they move
away each single channel [of the pores] ». D’aprés son explication, il ne peut s’agir du
terme connu au pluriel ydllori « fonction sensorielle » (= sk. ayatana) a cause du contexte
et des difficultés formelles que ce rapprochement poserait. En effet, pour un singulier
yallau, on attend d’aprés les modeles connus un pluriel *ydllanma et non ydllori (cf.
Sanmau, pl. sdnmanma). 1l propose d’analyser yal comme un nom lié au verbe i- « aller »
et considere qu’il désigne les vaisseaux du corps menant aux pores. Néanmoins il est
intéressant d’explorer I'idée que nous avons la le sens littéral du terme, « ouverture »,

parce que les facultés sensorielles étaient congues comme des « portes » dans le
bouddhisme.

Le TB ydlloni est la traduction standard de dayatana dans la formule du
pratityasamutpada (THT 149 a5, THT 156 b2, etc. voir Pinault 1996, 29) ce qui montre
qu’ils correspondent aux six @yatana « internes », c’est-a-dire aux facultés sensorielles.
Cette signification de « facultés sensorielles » s’applique également a I'emploi de ydllon
dans d’autres contextes'”. D’autre part, la signification d’« ouverture » correspond
exactement a la maniere dont ces facultés sensorielles étaient comprises dans le
bouddhisme : cittacaittayadvarartha ayatanarthah | nirvacanam tu cittacaittanam ayam

148 Cette finale est appelée «ancien féminin » ici parce quelle est dérivée des thémes en *h, par
Hilmarsson, mais en synchronie cette finale porte aussi sur des noms masculins (wartsane amtsne « les
deux épaules larges » (THT 73 a5-a6)) et des noms alternants, comme dans les exemples cités.

149 Voir par exemple wawlawau po skas ydllom « Ayant controlé tous les six sens » (THT 8 b7) ; yallom
ceccuku « ayant gardé ses sens » (THT 122 a5).
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tfanvantiti ayatanani « dayatana signifie “porte d’arrivée ou de naissance de la pensée et des
mentaux”. Etymologiquement, on nomme dyatana ce qui étend (tanvanti) Iarrivée (aya)
de la pensée et des mentaux » (Abhidh-k, 13 [I, 20] ; tr. La Vallée Poussin 1923-31, I,
37). De méme, dans les illustrations tibétaines de la « roue de la vie », les six ayatana sont
représentés par des fenétres et des portes dans une maison (Hartmann 1940, 358). Cette
glose était connue des Tokhariens, car on trouve dans un manuscrit expliquant le
pratityasamutpada : (skas yd)llonts twere sdrm(atsa)na skas ydlloni «les six sens [sad-
ayatana] ont pour principe [d’€tre la porte] d’entrée des six domaines [sensoriels : visible,
etc.] » (THT 1536.c+f a2). Cette conception a été intégrée dans la traduction standard en
chinois des six atayana internes, litirit 75 X « six entrées ». Cette conception s’appuie sur
une étymologie qui rattache la premiere partie du mot au nom d’action du verbe « aller »
(aya)™, et il est donc possible que yallau repose aussi sur ce verbe, comme I'avait déja
suggéré Isebaert 1978, 100"', qui propose de partir d’un gérondif yalye « accessible »,
c’est-a-dire « domaine accessible aux sens ». Mais comme ydlloii désigne d’abord les six
ayatana internes et non les domaines sensoriels, et il faut plutdt partir du sens d’« arrivée,
entrée ».

On peut maintenant en venir a la difficulté formelle que pose la relation entre un
putatif singulier yallau et un pluriel ydlloii. Aucun schéma de déclinaison connu ne
permettrait de réconcilier ces deux formes. De plus, les noms suffixés en -au sont tres
rares (Sanmau « lien », staumau* « conduite ») et dans notre cas, cela présupposerait un
theme verbal improbable yall-. On peut donc examiner I'idée qu’il s’agit d’'une erreur de
lecture du copiste pour yallom. On a vu en introduction que ce manuscrit avait été recopié
sur un manuscrit plus ancien, et comme les graphies de <lau> et <lom> sont proches, il est
aisé de confondre les deux'?. Mais surtout, ce qui conduit a cette correction, est I'emploi
de I'adverbe de siiar « respectivement » qui est toujours employé avec des noms au pluriel
en tokharien'>.

150 On trouve la méme étymologie dans la tradition palie : dye tanoti ayataii ca nayatiti ayatanam « It
provides a range for the origins (@ye tanoti) and it leads on what is actuated (@yataii ca nayati), thus it is
a base (ayatana) » (Vism, 449 [XVII, §48] ; tr. Nanamoli 2010, 544) ; voir aussi ayatanato, ayassa va
tananato, ayatassa va samsaradukkhassa nayanato ayatanani (Kh-a, 82)

151 Van Windekens 1976, 591 (suivi par Adams 2013, 541) propose de le dériver de I'i.-e. * uel- « voir »,
qui serait attesté en TB dans yel- « examiner (?) ». Ce verbe n’est attesté que dans fiake Sak wi ayatanta
velpallona « Maintenant il faut yel- les 12 ayatanai » (THT 192 a4) et dans cai antsi pdst yelsalyi (THT
152 a5).

152 Adams 2013, 540, enregistre un singulier ydllau en THT 588 b2 tout en signalant qu’il faut peut-étre
lire ydllom. 11 faut effectivement adopter cette lecture, parce que le si le trait supérieur du signe de
vocalisation était celui de <-au>, il serait plus allongé (cf. klau en a2). Dans ce passage ydllom-
yukoscmts-kekesosdmts « pour ceux qui ont éteint, vaincu leur[s] sens » (THT 588 b2), correspond a
Jitendriya « ayant vaincu ses sens » (Tha, 97 ; Vv, 97 ; Hjm, VI, 41, etc.) et Santendriya (les deux termes
sont associés en Mvu, I, 237 et 111, 64).

153 Voir par exemple : siiar siiar mariyem maniyanamem nemcek yarke kdllalyi waipeccenta kraupalyi « By
your respective male and female slaves you certainly would have obtained veneration a8[and] gathered
possessions » (THT 33 a7 ; tr. Fellner dans CEToM) ; /// istak cai nagi siar bhavantane yopar si rano
« Les naga entrerent chacun dans leurs palais » (THT 350 a4) ; /// siiar yenmem — /// « chacune des
portes » (THT 610 a5) ; siiar wertsyammpa « chacun avec leurs assemblées » (IOL Toch 170 b3 ; siiar
ikentane « dans chaque endroit » (IOL Toch 6 b2).
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Ainsi on peut expliquer ydllom de la méme facon qu’on expliquera sdtkarom plus
bas (p. 213), a savoir comme un ancien gérondif du verbe yd- « aller », signifiant « entrée,
ouverture », mais lexicalisé au sens de « faculté sensorielle » et ayant adopté la méme
flexion de plusieurs parties du corps avec pl. en -o7i, om.

kuksisayam | fiem yenty e(nem kenine)

(canke antsne sa)r(k) \ (k)atsa kele auksericd 20-8
oni wemsi tai | enenka tsa”* sawona *
lykaska(na) mant ra | ya- — -r spalyco Sdtkaryai
— —araiici | k(a)ryam kerdi riinips)(ne *)'>
————— | ——————1€"%(20-9)

157 «

Les vents du nom de kuksisayana'’ “qui ont le ventre pour résidence” (a I'intérieur)
[28c¢] [détruisent] (les deux genoux, la poitrine, les deux épaules, le dos), le ventre, le
nombril, les deux augmentations [= les poumons?] 28, les deux boyaux (?) d’excrément,
ce qu’il y a de gros [29a] mais aussi de fin a I'intérieur, le foie (?), la rate, I'intestin [29b]
... le cceur, le diaphragme (?), le ker, les deux reins (?) [29¢] ...

AS (b4-b6) 15— BALL ML 0 SamE A& o MR B B R 0 Kby A AT i s A
B R E A BT « Iy a en outre une sorte de vents du nom de “qui réside dans le
ventre” ; ils détruisent et coupent I'intérieur du corps du malade les genoux, le flanc,
I’épaule, le dos, la poitrine, le ventre, le nombril, le bas-ventre [litt. petit ventre], le gros
intestin, le petit intestin, le foie, les poumons, le cceur, la rate, les reins ».

Dh(cll-cl3) A —RLaLM» &L FAEGE B~ B~ H ~F 1~ BEY > XX
B~ BE S B~ s~ MR E BRI 0 4 1V8 2 « Iy a aussi les vents qui s’appellent “qui
résident dans les flancs”, qui font en sorte de couper I'intérieur du corps, les genoux, les
épaules, le flanc, le dos, la colonne, le ventre, le nombril, le grand et le petit intestin, le
foie, les poumons, le cceur, la rate, et tout le reste des organes internes ».

Vibh-a, 70 Kucchisaya vatati antanam bahivata « Les vents qui résident dans le ventre :
les vents qui sont a I'extérieur des visceres ».

Contrairement au vent précédent, la description des dégats causés par ce vent
concorde globalement avec son nom. L’explication de Buddhaghosa semble signifier qu’il
s’agit de vents qui circulent entre les viscéres. Dans la Yogacarabhiimi de Sangharaksa,

154 P. : ts=asawona. Néanmoins a cause de césure attendue 4+3, il parait préférable de lire Sawona, de
sawe, qui est moins fréquent que son doublet asawe, mais qui est attesté (Peyrot 2008b, 122). De plus,
l’absence de -a- pointe vers une accentuation *sawona.

155 P. lit : k(-)[rya]kera ra[t]i et restitue k(a)ryaker«fdc» rdti. On voit toutefois une trace d’encre au-dessus
de l'aksara <rya>, qui est en partie effacée. Il pourrait s’agir d’une tache, mais comme le manuscrit n’en
comporte pas habituellement, c’est plutét un anusvara. Cela entraine une nouvelle segmentation. Enfin,
Pinault lit rdfi pour le dernier aksara. En fonction d’'une identification qui sera défendue plus loin, je
propose plutot [n]. Comme il ne reste que la téte de l'aksara, <na> et <ta> sont aussi probables I'un que
Pautre (<ka> est aussi possible). Je propose donc la lecture suivante : k-ryafm] kera ra[n]i.

156 P. indique seulement une lacune ici.

157 Le tokharien implique de restituer le sanskrit Sayana « action de résider, lit », malgré le parallele
kuksisaya dans la Sravakabhiimi.

158 Lecon de I’édition « du Palais », des éditions des Song, Yuan et Ming contre 4% L dans I'édition
Taisho.

159 Lecon du fonds Shogozo, de I’édition « du Palais », des éditions des Song, Yuan et Ming contre 7 de
I’édition Taisho.

160 Lecon de I’édition Taisho contre & dans le fonds Shogozd, de Iédition « du Palais », des éditions des
Song, Yuan et Ming.
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son effet semble complémentaire du vent précédent : apres la destruction du visage et des
pores, un autre vent s’attaque a I'intérieur du corps. En découle donc une énumération des
organes internes qui donne la premiere occasion d’identifier des termes en TB qui
appartiennent au vocabulaire fondamental, mais dont on n’avait pour linstant pas
d’attestations. Néanmoins, I'interprétation des termes n’est pas aisée et il faut avant de
commencer l'analyse du texte tokharien, étudier la liste des organes internes dans la
YoBhS, et restituer les mots sanskrits sous-jacents.

Pour cette énumération, Sangharaksa a repris une liste qui fait partie des textes les
plus anciens du bouddhisme. On la trouve dans « I'application de I'attention au corps » du
Satipatthana-sutta (MN, 1, 57) et ses paralleles (Analayo 2011, 73) et dans la définition de
I'élément de terre (prthividhatu) dans le corps (MN, III, 240 ; pour les paralleles, voir
Analayo 2011, 797). Jai extrait de ces listes la section qui concerne les organes internes.
Cela nous permettra de reconnaitre les termes sanskrits derriere le vocabulaire employé
par les traducteurs chinois, mais aussi de donner une idée de la diversité des textes, et des
incertitudes qui pesent parfois sur le sens des termes indiens.
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YoBhS An Gandhari | Pali SsPrajiiP, [ MA T 26 | PvsPrajii, | Posadhav | Tib D 38, SA T 99 |Siks 209 |Sravakab |T 1579
Dharmar | An Shigao (Glass (MN, III, | 1431-2 | (D) 1/2,77- |astu (Hu- |ka In (tr. hami (XXX)
aksa Shigao (T 150a 2007, 2~4 ;tr. 55§a14 ;|78 von 277al1-3 |311a28— |Bendall |(Sbh, II, |428c26-
i 1 167-8) Nanamoli MA 98, Hiniiber |(d’apres |b2 et Rouse |72) 430a20
878¢17'! 2010, 583b7 1994, Glass 1922,
) 237) 261) 2007, 202)
152)
6'% fil J8 |6 fu &
« ventre
»
Tqi |7 qi B
« nombril
»
8 xidofit |5 10 udari |9 udariya \udaryaka |8 wei i |9 udara |9 9 lgang |10 bao 2 |9 8 diiwei
AR daxidofit | « bladder |« gorge | '* /B audaryak | pa «utérus | audaryak A H
« bas- K& » » 163 « estoma a « vessie » | » a « abdome
ventre » | « estoma c» « Blase » « bladder n et
c et bas- » estomac
ventre » »
9 guza
« anus
»165

161 *Saptasthana-satra, d’apres la reconstruction du titre de Nattier 2008, 52-53. 1l s’agit d’'une anthologie tirée de I'Ekottarika-agama, voir les références chez Nattier, ibid.

162 On trouve auparavant les parties du corps suivantes (non reprises ici car le texte tokharien a une lacune) : 1 x7 Bt « genoux/sein (utsanga, cf. Hirakawa 1997, 981), 2 xié M
«flanc », 3 jian & « épaules », 4 béi H «dos»,5ji % « colonne » (Dh) / xiong M « poitrine » (AS).

163 Expliqué comme « contenu de l'estomac » par Buddhaghosa et suivi d'une définition de l'estomac : udariyanti udare bhavam asitapitakhayitasayitam. tam vannato
ajjhohataharavannam. santhanato parissavane sithilabaddhatandulasanthanam. disato uparimaya disaya jatam. okdasato udare thitam. udaram nama ubhato nippiliyamanassa
allasatakassa majjhe safijataphotakasadisam antapatalam, bahi mattham, anto mamsakasambupalivethanakilitthapavarakapupphakasadisam « This is what has been eaten, drunk,
chewed and tasted, and is present in the stomach. As to colour, it is the colour of swallowed food. As to shape, it is the shape of rice loosely tied in a cloth strainer. As to direction, it
is in the upper direction. As to location, it is in the stomach. What is called the “stomach” is [a part of] the bowel-membrane, which is like the swelling [of air] produced in the
middle of a length of wet cloth when it is being [twisted and] wrung out from the two ends [...] » (Vism, 213 [VIIL, §120-1] ; tr. Nanamoli 2010, 252).

164 L’éditeur donne d’abord udarayantra « mécanisme du ventre » puis udirayakam. Ces deux formes doivent étre des corruptions pour audaryaka ou udariya transmis par les autres
sources.

165 Selon Glass 2007, 159-161, ce terme correspond probablement au sanskrit guhya. En se fondant sur cette analyse, peut-€tre pourrait-on penser a une interprétation légerement
différente : guza est placé juste a coté de udari. Pour ce terme, Glass adopte la traduction fondée sur le tibétain, c’est-a-dire « vessie ». Mais il semble que pour les traducteurs
anciens, la valeur exacte du terme était obscure. Comme les traducteurs du SA Tlinterprétent comme bdo M « utérus », les deux termes pourraient former une paire et renvoyer
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8-9 9 3 7 atra 7 anta 7 antra'® | 5 7 antrani |5 antrany |7 rgyu 6 chdng |5 antrani |5 antrani |4
daxidozht | dachdng |dachdng |« small |« bowels dachdng « Diinnda | ma i) « entrails dachdng
chang X | XM KW intestine | » PN rm » « intestin |« intestin | PN
NS « gros » S » » « gros
« le grand | intestin » intestin »
et le petit | ;) 4 8 8 8 6 8 6 8reyu | TdiM |6 6 5
IEeStn > | yiqochdn | xidochdn atraguna |antaguna |antragun |xidochdn |antragun |antragun |ma’i gnye |« abdome |antragun |antragun |xidochdn
g Mg g ‘Mg «large |«entrails a g ‘Mg a ani ma n»» a a g I
« petit intestine | (mesente « Dickda |« colon » « mesentr « petit
intestin » » ry) » rm » y » intestin »
6 ama 7 S sul 8 7 7 6
amasaya |mang shéngcdn |amasaya |amasaya |shéngcdn
« Magen |« entraill |g 24 #& « upper g L
» es »'%7 « récetabl | stomach
edu »
cru »
8 6 pho ba |9 8 8 7
pakvasay |« estoma |shiicdng |pakvasay |pakvasay |shiicdng
a c »!68 o, a « lower |a o,
« Unterle «récepta |stomach
ib » ble du »
cuit »
10 gan #¥ |11 gan #¥ |6'” gan |lacune |3 yakana |3 yakrt |3 gan /¥ |3 yakrt |10 yakrt 2 gan AF |10 yakrt |9 yakrt |2 dingan
« foie » Vil « liver » « Leber » « liver » Y

« vésicule
biliaire et
foie »

respectivement aux organes sexuels féminin et masculin (pour guhya renvoyant au sexe masculin, voir le laksana du Buddha kosohitavatthaguyho « ce qui est a cacher avec un
vétement est logé dans un fourreau », DN, II, 17). Cela expliquerait pourquoi le texte gandharT ajouterait ici ce terme non attesté dans les autres versions.
166 L’éditeur donne deux fois : phusphusa matram, ce qui doit &tre une confusion pour antra ou antra puisque dans les langues indiennes modernes antra perd la nasale explosive.
(Turner 1966, 53).
167 Ce mot est glosé « entrailles » dans les dictionnaires cités par Glass 2007, 158. D’apres Glass, dans la traduction mongole du texte, il a été traduit par sarkinay qui réfere au
ventricule des ruminants. Il parait préférable d’aligner le terme avec amasaya, qui bien qu’il ne soit pas attesté en pali, ni en gandhari, a pu étre ajouté au texte a une date plus tardive.

168 Aligné a pa[spru]s par Glass, comme le mot signifie « estomac » (Glass 2007, 159) il est préférable de I'aligner avec pakvasaya.

169 Six fluides corporels sont intercalés entre daxiciofit X M et gan FT.
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1ifei b |12 fei i |7 féi Fv |4 krumao |4 4 4 fei i |4 kloma |4 dgloba |3feifm |4 4 3 fei i
« poumo « pleura | kilomaka | klomaka klomaka |« poumo klomaka | klomaka
n» » « midrif/ «Lunge |n» « lungs »
pleura »
»170
6 6 6
palspruls | papphasa | phusphus
a «lungs » |a
« lungs » « poumo
ns »
12 xin s |13 xin s |8 xins |3 2 hadaya |2 hrdaya |1 xin = |1 hrdaya |2 hrdaya |2 snying |1 xin > |2 hrdaya |2 hrdaya |1 xin s
« ceeur » hid(aya) |« heart » « Herz » |« cceur » « heart »
« heart »
13pite |14pits |1pi B 5priao |5 pihaka |5 plihan |7 pi % |5 plihan |3 plihan |3 mcher |4 pi 8% |3 plihaka |4 plihaka |9 pi ¥
« rate » « spleen |« spleen «Milz » |pa « spleen
» » « rate »'! »
15 shén |2 shén & |lacune 1 vakka |1 vrkka |2 shén % |2 vrkka |1 vrkka |1 mkhal |5 shén % |1 vrkka |1 vrkka |10 shén
B « kidney « Nieren |ma « kidneys B
« rein » » » « rein » »

170 DP, 1, 694, traduit « bodily membrane ; the pleura (?) ». Buddhaghosa le définit ainsi : Kilomakan ti paticchannapaticchannabhedato duvidham pariyonahanamamsam. [...] Okasato
paticchannakilomakam hadayarica vakkarica paticchadetva, appaticchannakilomakam sakalasarire cammassa hetthato mamsam pariyonandhitva thitam . « This is the covering of the
flesh, which is of two kinds, namely, the concealed and the unconcealed. [...] As to location, the concealed midriff is to be found concealing the heart and kidney; the unconcealed is
to be found covering the flesh under the inner skin throughout the whole body » (Vism, 212 [VIIL, §115 ; tr. Nanamoli 2010, 250).

171 Glass aligne ‘mcher pa avec le « foie », mais tous les dictionnaires donnent « rate » comme sens pour ce mot.
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D’apres la comparaison proposée dans le tableau, I'histoire de la liste d’organes
internes est relativement claire, et 'on peut classer les listes de gauche a droite selon leur
ancienneté relative. Les listes les plus anciennement transmises, a savoir la liste traduite
par An Shigao (2°s.), la liste en gandharT (~ 140 de notre ere, cf. Glass 2007, 5), et la liste
palie, ne comportent pas d’équivalent des termes amasaya litt. « endroit du cru » d’ou
« estomac » et pakvasaya « endroit du cuit » d’oll « intestin ». Comme par ailleurs ces
termes sont attestés dans la littérature médicale (voir par ex. CaSam, 1I, 3, 9 ; III, 6, 3,
etc.) et épique (Mbh, III, 203, 26 ; XII, 178, 14), il est probable qu’ils aient été
« importés » depuis ces textes dans la liste bouddhique a partir d’une certaine époque '’
L’introduction de ces termes pose des problemes d’identification et de traduction, car ils
peuvent paraitre redondants avec antrani « gros intestin » et antraguna « intestin gréle »
de I'ancienne liste, mais il n’est pas nécessaire de traiter ici de ce probleme puisque la liste
de la YoBhS est antérieure 2 leur introduction'”.

Dans I'ancienne liste, le terme udariya litt. « relatif au ventre » était apparemment
problématique. Buddhaghosa (Vism, 300 [XI, §66]) I'interpréte comme le contenu de
I'estomac (udara), c’est-a-dire précisément la notion que recouvre 'amasaya (voir le
tableau). Mais dans les autres traditions, ce terme a plutdt ét€ compris comme désignant
un organe en particulier. Hu-von Hiniiber (1994, 261) et Glass (2007, 166) ont choisi
« vessie », d’apres I'une des gloses proposée par la Mvy 4028 (Igang pa, voir aussi BHSD,
161a). Ce n’est pas la seule interprétation connue du terme : dans la liste du SA, ce terme
correspond a bao f? « utérus » ; dans le MA, il a été traduit par weéi B «estomac » ;
Xuanzang le rend comme ditwéi £ B« abdomen et estomac », s’il faut grouper les deux
termes. Le sens du mot n’était probablement pas fixé et les traducteurs ont essayé de
déduire sa signification d’apres udara, dont il est dérivé, et en le comparant avec les autres
éléments de la liste.

L’autre facteur de différenciation entre ces listes est la présence ou non d’un terme
correspondant au pali papphdsa « poumon ». De maniere intéressante, dans la liste
transmise en gandhari, on a un terme correspondant pour ce terme, et c’est aussi le cas
dans T'une des versions de la Prajiaparamita, qui est plus ancienne que l'autre version

172 Les plus anciennes attestations sfires du nom de ces deux organes dans la littérature chinoise sont le
paragraphe suivant de la YoBhS , T 607 (XV) 233b5 et T 606 (XV) 199al1 et 214c7 et la traduction de
Dharmaraksa du Garbhavakranti-sitra (281-303), T 317 (XI) 889a19), un sitra qui précisément a des
liens importants avec les textes médicaux. La premiere introduction de ces deux visceéres dans la liste
des organes internes se trouve dans le Samyukta-agama (T 99 (II) 311a29), qui a été traduit a la fin du
4°s.

173 La liste d’organes internes de la Caraka-samhita inclut deux termes qui semblent leur correspondre :
ksudrantra et sthilantra (CaSam, 1V, 3, 6 ; 1V, 7, 10). La Susruta-samhita situe le pakvasaya en-dessous
du nombril et au-dessus de la sroni (pelvis), et I'amasaya au-dessus du réservoir de la bile (SuSam, I,
21, 6). La Caraka-samhita place par ailleurs 'amasaya entre le nombril et la poitrine (CaSam, III, 2,
17). La tradition bouddhique quant a elle place I'amasaya au-dessus de 'embryon (et donc l'utérus) et le
pakvasaya en-dessous (T 1451 (XXIV) 255¢22 ; Kritzer 2014, 69 ; Vism, 424 [XVI, §37]; tr.
Nanamoli 2010, 512). Ces deux termes sont en général identifiés respectivement a I'estomac et a
I'intestin (Kutumbiah 1962, 31). Mais il ne faut pas poser une signification trop précises, car ces organes
étaient plutdt envisagés d’apres leur fonction que comme entités anatomiques (Miiller 1935, 259-60).
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connue, car elle n’integre pas les termes d’amasaya et de pakvasaya. Mais ce terme
n’apparait dans aucune autre liste transmise en sanskrit.

La principale difficulté pour reconstituer la liste des termes sanskrits dans la
YoBhS est de déterminer ce & quoi correspond xicofit ‘NI litt. « petit ventre » dans la
traduction d’An Shigao. Si I'on observe I'ordre d’énumération, on peut déja remarquer que
la YoBhS cite les organes plus ou moins dans I'ordre inverse ou ils sont habituellement
énoncés. Ensuite, puisque dachdng KW et xidochdng ‘1~ correspondent A antrani et
antraguna, d’apres les traductions du MA, du SA, et d’An Shigao lui-méme dans T 150a,
xiciofit ‘1> & doit correspondre A udariya. Dans la liste de T 150a, on a en regard de
xidofit un composé daxidofit X ->f&. Cette différence peut s’expliquer par le fait que dans
la YoBhS a énuméré auparavant fir B8 (kuksi).

La traduction de Dharmaraksa ne comporte pas d’organe similaire dans ce

passage, mais on peut probablement déceler le correspondant d’udariya dans la
description de la conception du corps lors de la gestation :

F=tnB - BAMEA: towtA s AF - ARLMRF AR BlAX
B+t B o BPANE LR TR +A%a AR~ AL
=R s

« A'la 13° semaine, apparait le “signe” du ventre. A la 14° semaine poussent le
foie, les poumons, le coeur ainsi que la rate et les reins. A la 15° semaine
pousse le gros intestin. A la 16° semaine, il y a le petit intestin. A la 17°
semaine, il y a I'endroit de I’estomac. A la 18° semaine, le réceptacle du cru et
le réceptacle du cuit apparaissent [depuis (?)] ces deux endroits [i.e.,
respectivement, l'estomac et le petit intestin (?)] » (T 606 (XV) 187al9-
23)17,

Ce passage permet de comprendre comment les organes sont ordonnés. Le ventre
(fir F& = sk. kuksi) est ce qui contient I'ensemble des visceres. Il est distinct de I’estomac
(wei #) qui doit donc correspondre ici a udariya dans la description de la destruction du
corps. Ce passage pourrait donner une indication sur sa localisation puisqu’il le met en
rapport avec le réceptacle du cru (amdsaya). Dans linterprétation que nous avons
proposée plus haut, cette phrase concorderait avec l'explication de Buddhaghosa et
certaines traductions chinoises d’udariya, et c’est pourquoi j'adopterai cette identification.

174 Lecon du fonds Shogozo, et des éditions des Yuan et des Ming contre 2| dans I'édition Taisho.

175 Lecon du fonds Shogozd. Dans la citation de ce passage dans la Forét de perles au jardin du Dharma
(Fayuan zhilin 7% 382k #R), Iédition « du Palais », les éditions des Song, Yuan et Ming ont ici pi jiiA
«rate » (T 2122 (LIII) 811b6), ce qui est corrigé dans I'édition Taisho en une variante de weéi H
« estomac » avec la clé de « corps » ().

176 La traduction d’An Shigao ne différe pas fondamentalement si ce n’est quelle place I'apparition des
poumons 2 la fin du processus : ‘l’—:—% HAAMA - twt A CIHEF AL - +2LERBGAE -
tAta e FEEBEA o FALB AR~ W ~ #E ° « Ala 13° semaine, apparait le
« signe » du ventre. A la 14¢ semaine, poussent le ceeur, la rate, les reins, le foie, le cceur [sic]. A la 15°
semaine, le gros intestin pousse. A la 16¢ semaine, le petit intestin pousse. A la 17¢ semaine, I'estomac

pousse. A la 18° semaine, I'endroit du cru, I'endroit des poumons, I'endroit du cuit [poussent] » (T 607
(XV) 234a29-b3).
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Mais cette interprétation n’est pas certaine et Yamabe traduit le passage correspondant
ainsi : « The upper digestive tract and the lower digestive tract. These two organs are
formed » (2013, 665). On peut donc reconstruire pour la YoBhS la séquence suivante :
kuksi- « ventre », nabhi- « nombril », udariya- « estomac », antrani « gros intestin »,
antraguna- « intestin gréle », yakrt- « foie », klomaka- « poumon », hrdaya- « cceur »,
plihan- « rate », et vrkka « reins ». A partir de celle-ci, nous pouvons maintenant analyser
le texte tokharien.

aukseiicd Pinault I'interprete comme le nominatif pluriel d’un adjectif du type
perne, (nom.pl.masc. perneiic), ayant la fonction d'un nom d’agent, ce qui présuppose un
abstrait aukse* de la racine auks- « croitre ». Il traduit ensuite « letting grow the belly
[and] the navel ». Pour une telle signification, on attendrait plutét un « véritable » nom
d’agent *auksericani ; de plus dans les paralleles chinois, il n’est question que de
« sectionner » (duanjué Br %) les organes internes, et il faut donc I'interpréter comme tel.
Il est peu probable qu’il s’agisse d’'un nominatif pluriel parce que tous les autres termes de
I'’énumération sont a I'oblique. On peut alors I'interpréter comme une finale de duel d’un
nom aukse*"”’, qu'on pourrait sans difficulté analyser comme un nom d’action du verbe
auks- « augmenter »'"®, Ce terme signifie probablement a l'origine « augmentation », au
duel «les deux qui augmentent », ce qui suggere d’identifier ces organes aux poumons,
puisque les seuls autres organes doubles de la liste sont les reins et qu’une telle
dénomination ne convient pas pour ceux-ci. Comme aukseric est placé juste apres (k)atsa
« ventre » et kele « nombril », on attendrait qu’il corresponde a xiciofit ‘I* &« bas-
ventre » d’An Shigao, qui traduit le sk. udariya. Ce terme est parfois traduit en chinois par
deux mots comme daxidofit X8 « estomac et bas-ventre » dans T 150a et diwéi it &
« abdomen et estomac » dans la traduction de la Yogacarabhimi de Xuanzang, mais il
parait arbitraire de supposer qu’on aurait ici deux parties du ventre comprises comme
complémentaires, et I'interprétation comme « poumon » est plus satisfaisante.

oni wemsi tai enenka tsa Sawona lykaska(na) mant ra «les deux boyaux
d’excrément, ce qu’il y a de gros et aussi de fin a I'intérieur ». La correspondance entre la
fin de ce passage et les textes chinois n’est pas douteuse : la paire d’adjectifs sawona
lykaska(na) « gros et petit » rappellent les deux intestins, le dachdng K ¥  « gros
intestin », et le xidochdng ‘1~ #; « petit intestin », en sanskrit antrani « entrailles » et
antragunah « cordon d’entrailles ». Les deux adjectifs tokhariens correspondent d’ailleurs
assez bien aux termes correspondants dans les textes de médecine, ksudrantra et
sthitlantra (CaSam, IV, 3, 6 ; IV, 7, 10). On peut en déduire que la séquence oniwemsitai

177 Cf. wi pakeric « deux parts » (IOL Toch 209 b2) ; mlyuweric « deux mollets » (IOL Toch 89 al). Cette
finale -7ic est tirée par analogie du pluriel -nta (cf. Hilmarrson 1989, 155-8).

178 L’idée serait qu’ils augmentent en aspirant de l'air. Il faut toutefois noter que la médecine indienne
nattribue pas clairement une fonction respiratoire aux poumons (kloman) (Filliozat 1949, 123
Kutumbiah 1962, 51). D’autre part, le terme kloman ne désigne pas forcément les poumons mais aussi
la plevre, la membrane qui entoure ceux-ci (voir la description de Buddhaghosa Vism, 212 [VIII,
§115]). On ne peut toutefois exclure que les Tokhariens n’avaient pas la méme conception du role de cet
organe que les Indiens, et dans de nombreuses langues, le nom des poumons renvoie a une idée de
« souffle », par exemple gr. TvedLWV « poumon », altération de TAeVWV d’apres TVEM « respirer ».
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correspond a « intestin ». Malheureusement son interprétation n’est pas aisée et plusieurs
problemes se posent. Tout d’abord, les adjectifs sont au féminin pluriel, alors que la finale
-ai est plutot celle d’oblique féminin singulier. Il serait possible de « corriger » cette forme
en -aim, oblique pluriel, car on voit une trace d’encre sur le fragment central de la feuille
reconstituée, mais cette trace semble plutot appartenir au second trait du -ai. L’autre
difficulté est de trouver une segmentation adéquate qui permette de donner un sens
satisfaisant aux mots.

G.-J. Pinault segmente et traduit oniwem sitai « (letting grow??) the protective (?)
go-between ». En effet, Ogihara 2013, 206-7, a montré que sito signifie « homme de main,
messager » (correspondant a shi 1 « affliction ; fauteur de trouble, messager » dans un
parallele chinois). Méme si 'on suppose une signification trés générale pour le terme
tokharien correspondant, il parait difficile de la rendre compatible avec le sens
d’« intestin »'”°, On peut alors tenter de segmenter le passage autrement : dans la séquence
oniwemsitai, on peut reconnaitre wemts ou wemsiye « excréments », qui conviendrait bien
au contexte (cf. sk. purisadhara « rectum », litt. « réceptacle des excréments »). Comme
wemts est de flexion athématique et que I'oblique de wemsiye est également wemsiye* (cf.
wemsiyetstse « d’excréments », THT 576 a6), deux interprétations de la séquence -sitai
paraissent envisageables. Comment le point de départ des termes est *wens (TA wes), on
peut partir de cette base et supposer un suffixe -ito*, comme dans TB laukito, TA lokit
« étranger ». Néanmoins cette analyse pose deux problemes : le suffixe provoquerait une
palatalisation de la syllabe finale et -ito est un suffixe tres rare qui n’est connu que pour des
noms animés.

L’autre solution, que l'on retiendra ici, consiste a segmenter wemsi tai, ce qui
donne deux finales de duel. TB fai est le démonstratif duel, traditionnellement considéré
comme masculin (Krause et Thomas 1960-4, I, 168 ; Pinault 2008a, 539). Mais comme
I'argumente Hartmann (2013, 300), des €éléments laissent penser que ce démonstratif était

indifférent au genre. Les exemples qu’il cite ne sont pas tout a fait probants'™

, mais on
trouve en THT 1192 tai s’accordant avec un autre nom féminin au duel : /// — -ssi tai

pokainesa kauc ette « des deux bras. .. vers le bas et vers le haut (THT 1192 b6)'*". A cet

179 Pinault (p. c.) propose dinterpréter oniwem sitai comme calque de gudavadana «bouche de
I'intestin/bas-ventre », c’est-a-dire « anus » (MW, 358c¢), ol oniwem serait un nom de l'intestin et sitai le
calque sémantique d’un terme pour « messager », tel que vacaka (MW, 937b) ou vacohara (MW,
913a). L’expression signifierait donc litt. « le messager-anus ». On pourrait appuyer cette interprétation
sur le fait que Glass (2007, 159-161) a interprété, apres une longue discussion, guza dans la liste en
gandhart comme le reflet du sk. guhya et comme référant a I'« anus ». Mais c’est la seule attestation d’un
tel terme dans les listes bouddhiques et celui-ci n’apparait pas dans les traductions chinoises de la
YoBhS. De plus gudavadana est un composé apparemment rare qui n’est attesté que dans un texte
jaina.

180 Hartmann (2013, 300-1) cite un passage ou tai se rapporte a sar « main » qui est de genre masculin
(mais devenu alternant selon Hartmann) : s(a)r(n)e weweiio(s) (sra)ddhauiiessi tai lalamski « ces deux-la
sont appelées les douces mains de la foi » (THT 23 a7). Hartmann cite un autre exemple de tai portant
sur un nom alternant.

181 Le manuscrit, écrit en écriture classique, mais assez ancienne, distingue nettement <ta> et <na>, ce qui
exclut de lire nai.
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exemple, on peut ajouter'®*: /// (tay s)eme k(a) wasa tusa taiy (pa)rivrajaka(iicane) /1!
« ...they gave the food as offering. Then, two [divine] (wandering religious mendicant
women)... » (PK NS 75 a4 ; tr. Ogihara 2009, 353-5). En conséquence, on peut voir dans
le -i de -wemsi la finale de duel nominal et adjectival (Hilmarsson 1989, 53 ; 59), mais il
reste a déterminer si c’est le duel de wemts, ou de wemsiye, ou encore d’'un adjectif en -sse
dérivé sur wents. Puisque -i forme le duel des adjectifs en -e et que par ailleurs wemsiye
semble étre un adjectif en -iye substantivé (parce que son oblique est wemsiye), on
pourrait interpréter wemsi comme une contraction a partir de *wemsiyi. D’autre part, il est
possible que le duel de wemts ait été formé en wemsi selon le modele de keni « les deux
genoux ». Le choix d’une de ces hypotheses dépend de I'interprétation de oni.

Ce segment n’est pas immédiatement comparable a un terme tokharien connu, et
on peut hésiter sur son statut, premier membre de composé ou lexeme indépendant.
Comme la séquence ni est rare dans le vocabulaire hérité en tokharien et est attestée
essentiellement dans la morphologie verbale ou elle a été rétablie par analogie (par
exemple dans nitta- « se détruire »), il parait préférable de I'interpréter comme une finale
de duel. Cela ferait de oni le noyau de I'expression, et cela résoudrait le probleme de
I'interprétation de wemsi, quon pourrait interpréter désormais comme un adjectif de
relation « d’excrément ». Quant a la signification de oni, le plus évident serait quelque
chose comme «les deux boyaux/intestins ». Son singulier doit étre one* ou om¥,
lesquelles peuvent remonter a une forme indo-européenne *an- ou *onu- ou
éventuellement *(d)uan- ou *(d)uonu- car w est dissimilé devant o et d devant w (cf. TB
ost « maison » a c6té de TA wast « id. » ; TB wi « deux » < *duoi). On retiendra ici deux
hypotheses : un rapprochement avec I'indo-européen *en- « a I'intérieur, dans », qui sert
de base a plusieurs dénominations des entrailles dans les langues indo-européennes (cf.
LIPP, II, 231) ou bien avec le latin anus « anneau ; anus » (le sens le plus ancien du mot
est « anneau », l'autre sens est métaphorique, cf. Ernout et Meillet 1959, 37) La premiere
hypothese, si elle est séduisante, pose plusieurs difficultés formelles, car aucun des dérivés
de cette particule dans les autres langues indo-européennes ne remonte a *an- ou *onu. Le
tokharien a un reflet de *on dans 'adverbe enem « a l'intérieur », mais son origine n’est
pas claire et ne permet pas de toute facon d’expliquer un mot tokh. B on* ou one*. En
revanche, la comparaison avec le latin @nus ne pose aucun probleme formel : le latin anus,
que I'on compare généralement au v. irl. dinne « anneau » < *anniyo- et a l'arménien anur
« anneau, collier » remontent & une forme indo-européenne */;(e)hno- « anneau »'*, qui
donnerait directement one* en TB. L’évolution sémantique d’« anneau » a « intestin » est

182 On pourrait aussi inclure un passage de PK AS 15B, mais I'état fragmentaire du manuscrit ne permet
pas d’étre sir de son interprétation : /// weseiifia : yaksaniiian(a) tai wefifi<a»(re) /// «le deux yaksr
dirent (?) d’une voix ... » (PK AS 15B b5). Comme dans le passage cité plus haut, il est impossible de
libre <nai>. On pourrait éventuellement segmenter taiwe « fruit miir », mais cela n’aurait pas grand sens
dans notre contexte. Je propose d’interpréter ici wefifia pour weria la 3° personne singulier du prétérit de
we- « parler », mais comme cela ne donne pas un sens tout a fait clair, je propose une correction au
pluriel.

183 Ce rapprochement assez ancien est accepté par la majorité des chercheurs pour I'arménien, voir
Martirosyan 2010, 97-98, avec références ; pour le celtique, il est possible que le terme ait été
emprunté, voir Matasovi¢ 2009, 38.

209



Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

assez compréhensible. On peut se référer aux exemples qu’a identifiés Fowkes 1953 pour
passer du sens de « tourner, enrouler, tordre » a celui d’« intestin » ; pour n’en citer que
quelques-uns : moy. all. geweide, all. mod. Eingeweide « intestins », dont la base est un
nom dérivé de la racine *uieh;- « entourer, enrouler » (LIV? 695) selon Fowkes (1953,
97, avec références) et Kluge et Seebold (2002, 234) ; v.h.a. kriisa « redecisium ; pré-
estomac » (< *kriison), m.b.all. kriise (< *krisia), m.h.all. (ge)krees(e), all. mod. Gekrdose
« mésentere, intestins » (< *krausia) a rapprocher de m.h.a. kriis , allmod. kraus
« bouclé, frisé » (< *kritsa) selon Kluge et Seebold 2002, 342 et EWAhd, V, 833'% ; v.isl.
vil «intestin » < *welja de la racine *uel- «tourner » (Vries 1962, 663a), qui aussi
attestée en germanique dans got. walwjan « tourner », etc. (LIV? 675) ; sur la méme
racine, gr. €éME « spirale, boucle » peut désigner au pluriel les « circonvolutions des
intestins » (LSJ, 534a). Reste a comprendre désormais comment s’articule oni wemsrt tai
avec la suite de la description enerika tsa Sawona lykaska(na) mant ra. Comme il a été dit
au début de l'analyse, il y a un probleme d’accord, si on considere que Sawona et
lykaska(na) dépendent sur de wemsr tai. Je propose en conséquence de comprendre ici les
deux adjectifs comme étant substantivés et comme une apposition a ce qui précede, ajouté
par le rédacteur tokharien pour préciser quels sont les deux organes désignés
précédemment'®.

ya — r spalyco « foie (?), rate ». La restitution de ya(sa)r proposée par Pinault est
la seule qui parait possible dans I’état de nos connaissances sur le vocabulaire tokharien.
On pourrait en outre se référer a un autre passage ou les deux termes sont rapprochés : -
kdr spalce yasar po * kemi wipy olyp(o) /// « -kdir tout le spalyce et tout le sang. Les dents
tremblant'®® beaucoup ... » (THT 121 b2). Le probléme est qu’on attend ici une liste de
visceres et que les fluides corporels ne sont abordés que dans la strophe suivante. Il faut
donc probablement envisager une autre restitution.

Commencons par spalyco ; c’est ici 'oblique du nominatif attesté en THT 121,
avec un o « mobile ». C’est la seule occurrence de -0 « mobile » dans tout notre texte (voir
introduction), mais cela peut s’expliquer pour des raisons de paléographie. En effet, en
raison de la hauteur du <la>, il n’est pas aisé d’y ajouter les deux points <-d>, ce qu’aurait
da faire le scribe ici s’il avait voulu I'orthographier comme le reste du texte, puisqu’il n'y a
pas de Fremdzeichen pour <cd>. La graphie avec -0 « mobile » était donc la meilleure
option qui se présentait a lui. C’est le seul terme de '’énumération qui se préte a une
étymologie évidente, car il évoque directement le nom de la « rate » dans les langues indo-
européennes : gr. oMV, véd. plihdn-, lat. lien, angl. spleen, etc. (IEW, 987). Néanmoins,

184 Kroonen 2013, 303, propose en revanche de le rapprocher de I'allemand krosen « croquer, briser », etc.

185 On trouve en TA un hapax weskific* qui est peut-étre apparenté. Ce terme n’est attesté qu’une fois, dans
un texte qui traite de la digestion : //// weskificasam yds smdk«fd» lyi wes trdntri /// « 1l va dans les
weskiiic*, c’est cela précisément qu’on appelle la déjection humide » (A 124 b4). On sait par un autre
texte que lyi wes désigne 'urine (A 150 b6), ce qui permet de supposer que le terme signifie « vessie ».
Des lors, il parait possible qu’il soit dérivé de wes « déjection », quoiqu’il faudrait clarifier le processus
de dérivation (il existe un adjectif ksdrki « matinal » sur ksdr « le matin »).

186 Adams 2013, 656, propose « close (?), even (?), loose (?) », supposant qu’il s’agit du laksana du
Buddha viraladanta, mais ce texte est une variation sur I'asubha. Ce mot se rattache a wip- « bouger,
trembler ».
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malgré les ressemblances évidentes entre les descendants de ce mot, on ne peut pas
reconstruire un terme unique pour l'indo-européen : les reconstructions varient entre
*(s)pli(H)g"en- et *spjghen- (voir les références citées dans EWA, II, 197 et KEWA, 1I,
385). Puisqu’on sait que la déclinaison nom.sg. -e, obl. sg. @ continue les themes en *-en-
indo-européens (Pinault 2008a, 480), une protoforme *splgen- pourrait donner
directement le TB spalyce, a une exception pres. En effet, *¢ devrait donner *k, ou plut6t
*§ avec palatalisation attendue devant ce suffixe (cf. mefie « mois »). Pour expliquer cette
difficulté apparente, M. Peyrot (com. pers.) propose qu’on ait ici loi phonétique IS > lyc
parallele a tafici « il stopperait » (de tdrk-) a coté de tasi « il toucherait » (de tik-), et qui
pourrait également expliquer pilycaliie « ascese », dérivé de piilk- « briler »'’.

On en vient désormais au probleme du terme qui précede spalyco. Deux
alternatives me paraissent envisageables : ou bien il faut restituer le nom d’un autre organe,
non attesté, le candidat le plus probable étant un descendant de I'i.-e. *iék"-r « foie » ; ou
bien restituer ya(sa)r et comprendre le tout comme un pseudo composé qui signifierait
quelque chose comme « rate sanguine ».

Envisageons tout d’abord la seconde hypothese. Dans la strophe suivante, ou il est
question des liquides corporels, le texte emploie ysara « sangs », alors que nous aurions le
singulier ici. On pourrait donc se demander s’il n’y a pas une différence sémantique entre
le pluriel et le singulier. Il semble en effet qu’il y ait une opposition entre d’une part le sang
concu comme matiere ou contenu dans un récipient (sg.) et le sang qui coule (pl.), ce qui
rappelle I'opposition classique entre sanguis « sang en tant que matiere » et cruor « sang
répandu » en latin. Pour établir cette distinction, j’ai classé de maniere exhaustive les
occurrences en TB suffisamment préservées pour quon puisse juger du sens des mots.
Pour I'emploi du singulier, on a, outre le sang évoqué parmi d’autres liquides corporels'™,
plusieurs fois la mention de sang qui ne coule pas, étant soit retenu par un procédé

médical, soit contenu dans un récipient :

pattrai ite ydsarsa ot cai sSamna lyakare « ces hommes virent alors un bol plein
de sang » (THT 133 a6).

yasarsa saitsi Spalmem « [this is to be used] with blood to staunch [it]
perfectly » (PK AS 3B passim ; tr. Pinault in CEToM).

tso staukkanatir-me Sle yasar kaltrd « their [i.e. of the women] abdomen
grows, likewise the [menstrual] blood stands still » (IOL Toch 306 b5 ; tr.
Carling 2003b, 91).

187 Comme I'indique également, ’'hypothése d’'un emprunt au khotanais spuljei (ou a un stade plus ancien de
cette langue) est exclue par le fait que I'évolution r > [ est assez récente que le passage du s initial a §.
188 cf. : /// yasar pit /l/ « ... sang, bile... » (IOL Toch 739 b3) ; pitta yasar tsamo ppilene « in case of a gall
[boil], a blood [boil], or an ulcer [lit. growth] boil » (PK AS 3A a2-a3 ; tr. Pinault dans CEToM) ; /// —
yente ¢ s(e)kw(e) * yasar leke nt(a) /// « ... vent, pus, sang, résidence ... » (IOL Toch 30 al), yasar
sekwesse yo(k) I/l « du sang a la couleur de pus » (IOL Toch 79 a$5). Voir aussi les emplois en yasar
associé a misa « viande, chair » : IOL Toch 188 bl ; IOL Toch 214 a3. Enfin, on peur considérer que
dans le passage suivant, le sang est considéré comme « matiere » : ydkweriiia kolyi lykaske wawaltsausa
e kercapaiiiie yasarsa spd(rka)sle « a horse hoof [has to be] finely ground [and] to be dissolved with ass

blood » (PK AS 8A b4 ; tr. Pinault in CEToM).
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Au pluriel, il est au contraire souvent question du sang vers€ par le Buddha pour le
salut des €tres. Le terme se voit associé au verbe resk- « couler » :

/// wartto ynemane reske«m»-ii ysara « allant dans la forét, du sang s’écoula de
moi » (THT 90 a6).

eS(a)nessi resyem-ne ysara « le sang de ses yeux coula » (THT 1573a b4).

iids ra cemts wsawa takdrskiiesa yoktsi ysara « moi, je leur ai donné par
conviction [mon] sang a boire » (THT 220 a4).

seme sseme Sloksa kyce ydltsenmasa karstatsi wsasta astam :@ yetse tsantsi
kektsefimem ysara sis(s)i (mresti)we ma kyla-c warksdl : sdswa a(nm
plydrica)lii(e)sa klokastimnmem ok tmane pletkar-c ysara « since for each
single sloka you [the Buddha] have given by thousands [your] heads to be cut
off, [and] to flay your skin from the body, your energy did not wane to make
flow [your] blood, [and your] marrow. O lord, by (sell)ing y(ourself) blood
overflowed out from eighty thousand pores » (PK AS 4B a3-a4 ; tr. Pinault
dans CEToM).

Il n’y a qu’une seule exception a cette répartition : (mamantau pd)lsko paiiiktentse
yasar lyucalyiie «le fait de verser le sang d’'un Buddha avec volonté de faire du mal »
(THT 1115 a2; cf. Schmidt 2018, 56), mais comme il s’agit de la transposition du
composé sanskrit tathagatadustacittarudhirotpada (Schmidt 2018, 106), on peut supposer
que cela a interféré avec I'usage habituel du tokharien.

Cette répartition pourrait s’appliquer a notre texte : tandis que dans la strophe
suivante le sang est pensé comme un liquide (méme si les vents vont le dessécher), il est
ici ou bien congu comme une matiere ou bien contenu dans un organe. La seconde
explication permettrait de comprendre son association avec spalce : on aurait affaire a un
pseudo-composé comme dans pitta yasar tsamo ppilene « in case of a gall [boil], a blood
[boil], or a ulcer [lit. growth] boil » (PK AS 3A a2-a3 ; tr. Pinault dans CEToM), et il
faudrait traduire yasar spalce « la rate sanguine » ou « la rate faite de sang ». De fait, la
rate joue un rdle important dans la production du sang, et cela est reconnu par la
médecine indienne, qui attribue a la rate et au foie la fonction de donner une couleur rouge
au rasa « suc organique (extrait des aliments) » pour former le sang : khalv apyo raso
yakrtplthanau prapya ragam upaiti « Le suc organique est aqueux, mais en parvenant au
foie et a la rate, il devient rouge » (SuSam, I, 14, 1 ; tr. Filliozat 1949, 134). Cependant,
malgré ces éléments, cette interprétation parait forcée, et le parallele cité a propos des
furoncles n’est pas directement comparable, car il permet de différencier plusieurs types
de furoncles. Dans notre cas, cela supposerait 'existence d’un autre type de rate, ce qui
parait douteux. Une variante de cette explication, suggérée par Pinault (p. c.), serait de
supposer que ce ya(sa)r désignerait le foie ici. Comme pour la rate, la médecine
reconnaissait un lien particulier entre sang et rate (Kutumbiah 1962, 43). La Caraka-
samhita affirme par exemple que le foie et la rate sont les sources des canaux sanguins
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(Sonitavahanam srotasam yakrn miilam pliha ca, CaSam, I1I, 5, 8). Mais il ne semble pas
que la médecine indienne les identifiait totalement au sang.

C’est pourquoi, je préférerai l'autre alternative qui consiste a restituer le nom d’un
autre organe : mais comme ceux-ci ne sont pas attestés ailleurs dans le corpus tokharien, il
faudrait « prédire » la forme en question. Cela dépend en outre de l'interprétation de la
suite de la liste. Le plus probable dans cette optique serait de restituer ya(kd)r « foie », qui
est la forme attendue a partir de I'i.-e. *iék"-r. On pourrait également s’appuyer sur THT
121 b2, ou dans la séquence -kdir spalce, -kdr viendrait remplir exactement la lacune de
notre manuscrit. Mais il convient de rester prudent, d’autant plus que c’est un mot dont la
reconstruction indo-européenne a été beaucoup discutée.

§dtkaryai : ce mot s’analyse formellement comme I'oblique d’un singulier d’un
nominatif *sdtkaryo (type pyapyo, pyapyai) ou *sdtkarya (type asiya) s’il s’agit d’'un nom.
Mais la finale -ryai évoque plutot une finale d’adjectif en -re au féminin, comme ratryai.
Mais avant de continuer I'analyse morphologique, il faut examiner la possibilité dun
rapprochement avec un terme connu au pluriel seulement, nom.pl.f. sdtkarom (pour
Sdtkaron), obl.pl. sdtkarom. Ce terme est traditionnellement traduit comme « sangsue »
d’apres une suggestion de Sieg 1955, 81, mais ce type de déclinaison n’est attesté que pour
des parties du corps : ydllorni « organes sensoriels », aulofi « vaisseaux sanguins », praron
« doigts », passom «tendons ». En vertu de cette distribution sémantique, il parait
probable que sdtkarom soit le pluriel de sdtkaryai, et il faut donc considérer les attestations
de ce pluriel afin d’étudier si elles permettent de déterminer la signification de 'organe
dans notre passage. Le premier passage, tiré d’'un texte médical tres lacunaire, fournit peu
d’indications sur la nature de 'organe en question. Il est seulement possible d’en déduire
que les sdtkarom peuvent €tre extraites ou arrachées :

pittsamonta ruwallona — — — — — — — kdrsnallona Sdtkarom pdst slankdllona
tom samtkenta wrants(ai) katsane ma (t)lassillona ¢

« les pittsamo™* doivent €tre enlevées ... doivent €tre coupées- ... les Sditkaron

doivent étre extraites ; ces remedes ne doivent pas étre apportés sur le ventre »
(W 42 a3-5)'%.

189 Adams 2013, 413 traduit ainsi la premiere partie « the scales [are] to be pulled off », et la seconde
parsnallona Sdtkarom pdst slankdllona tom samtkenta wrantse katsane ma kwassdllona « . are be
sprayed; the leeches [are] to be pulled out; these remedies [are] not to be applied in [cases of] dropsy
[lit: water-belly] » (2013, 257). Cette lecture peut étre révisée a 'aide des fac-similés des manuscrits :
pdrsnallona est a corriger en kdrsnallona, car on lit assez nettement ka. Un génitif wrantse serait étrange
ici, §il s’agissait du nom de la maladie, car il faudrait traduire « dans/sur le ventre de I'eau ». Comme le
signe de vocalisation est partiellement effacée, il est préférable de lire wrantsai, comme a la ligne
suivante. Quant a ma (t)lassdllona, Filliozat (1948, 79) transcrit makwassdllona, ce qui a été traduit par
« contra-indicated » par Adams 1999, 436, puis segmenté ma kwassdllona « [are] not to be applied »
par Adams 2013, 257, suivant une suggestion de Winter. En réalité, la partie supérieure de la ligature
est effacée, et je serais plutot enclin a lire -/ pour la seconde partie, bien que d’autres lectures soient
possibles. Il est préférable de ne pas supposer une nouvelle racine verbale pour ce seul passage. La
restitution proposée ici, ma tassdllona « ne doivent pas &tre apportés », parait étre I'option la plus
convaincante.
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La seconde occurrence se trouve dans un texte tantrique qui donne le mot d’emploi
d’une invocation (dont le texte a ét€ recopié juste au-dessus) a une déesse tantrique
Maladandika (Lévi 1936, 204) :

maladandike kenekne pinkale — — — (pa)nto ¢ vidyadhare entesa paiyne etswai
pinkalle » sumansem warkensa maladandik kérskem{ajne | Stwara tasanmane
ite ite mot yokaim tasalle * eplyuwai yasarne Sitkarom paline tasallona kdnte
okt sumamnsem warkensa kdrsaly(e) se vi(j) (w)esle ®

« Maladandika doit étre peinte sur un coton ... support (?). Il faut peindre un
vidyadhara prés de ses pieds, couvrant'®
jasmin [sumand]. 1l faut placer des boissons alcoolisées dans quatre récipients
pleins a ras bord"?. 11 faut placer dans une palyiye* des Sditkarom
flottants/imbibés dans du sang. Il faut la couvrir de cent-huit rameaux de

Maladandika de rameaux'' de

190 Le sens de ce verbe, qui n’est attesté qu’ici et a la ligne suivante, est disputé : Lévi (1936, 204) et
Filliozat (1948, 101) l'ont interprété d’aprés kdrs- « savoir » ; Sieg, 1955, 81 le traduit comme « lier »,
supposant un rapprochement avec kdrk- « lier ». De méme Pinault dans CEToM suppose une erreur
pour kdrksemane de kdrk- « lier ». Adams 2013, 177, rattache ces formes a kdrsk- « tirer une fleche »
en supposant que le sens de base du verbe est « jeter » (rejeté par Malzahn 2010, 582). Si 'on considére
l'usage des fleurs de sumana dans les textes tantriques, il faut préférer 'interprétation d’Adams. En effet,
il n’est jamais question de lier les fleurs de sumand. La locution la plus fréquente est la mention qu’il
faut « bénir, consacrer » (jidchi 7@ 4% ) les fleurs en prononcant des mantra, mais cela ne semble pas
s’appliquer ici parce que le vidyadhara I'accomplit aussi, alors que c’est une action a accomplir par le
maitre de cérémonie. De plus on trouve des prescriptions tres similaires, ol il est question de répandre
(san #X) des fleurs au pied d’un portrait : X% » K=& KA » BREREH HAZ A=+ —
B — BB E AEFRE TATIRMEF A > AEL B H KR © « Une [autre]
méthode : si 'on désire qu’une “chérie” [mrga] vienne, il faut prendre une fleur de sumana et la tenir en
face d’'une représentation de Hayagriva vingt et une fois, puis répandre les fleurs au pied de la peinture,
il faut prendre une fleur dans la main droite, la ol I'on pratique, la “chérie” d’amour suit. I faut
prononcer le mantra sept fois et la “chérie” vient dans la direction ot 'on a répandu les fleurs » (T 901
(XVIII) 833¢28-834al ; voir aussi T 1072a (XX) 167b21-4 ; miégii "+ est une transcription de mrga
« biche », qui est une dénomination pour une amante, voir Capitano 2017, 375) ; voir aussi 4% # /& A%
168 N &I P o « 11 faut prendre des fleurs de sumana et les jeter 108 fois vers la porte de la
ville » (T 953 (XIX) 300a5). 11 faut toutefois noter que dans la deuxieme occurrence, on pourrait aussi
lire airsalya, d’un verbe airs-, qui pourrait étre 1i€ a ydrs- « honorer ».

191 Ce terme a été interprété comme signifiant plus ou moins « guirlande, corde » (garland, Lévi 1936,
204 ; chapelet, Filliozat 1948, 101 ; Strick (?), Sieg 1955, 81 ; circle, Pinault dans CEToM). Il semble
que cette identification se fonde sur I'idée que cette offrande correspond au nom de la divinité
Maladandika. Mais dans les textes tantriques traduits en chinois, il n’est jamais mention de guirlande de
sumana (simona ¥ J%AV). Le plus souvent il n’est question que de fleurs (hua 7t ou #) de sumana,
mais on trouve aussi une mention d’huile (yéu #, T 901 (XVIII) 824c14), de feuillage (yé %, T 1147
(XX) 605c9) et grande branche (dazhi X X, T 946 (XIX) 165a26). Si I'on considére un rapprochement
avec le TA wdrk- « turn, set in motion, fling, hurl » (Carling et Pinault, a paraitre), on aboutira plutot a
la notion de « jet, lancer ». Si on le rapproche de warka- « tondre » (Malzahn 2010, 868) et warsiye « ~
buisson », on aboutira plutot au sens de « branch(age) ».

192 Pour cet ordonnancement, comparer : 3LoUik o 2 Z R M o W@ A R WA E o — K o JEw E
1B o B E o BEE A o [...] « Voici la méthode du mantra : de la bouse de vache sur le sol,
aux quatre coins, installer quatre vases remplis d’alcool. Un vase rempli de sang. Briiler quatre lampes.
Répandre des fleurs sur l'autel. Briler de l'encens. [...] » (T 1212 (XXI) 60c19-20). Le début est
similaire a notre texte, mais s’en écarte ensuite.
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jasmin'* et prononcer le sort [a chaque fois] » (PK AS 8C a3-a5 ; tr. cf.

Pinault dans CEToM).

G.-J. Pinault traduit pali par « boiler » en supposant un emprunt au sanskrit pali,
mais ce sens n’est attesté que dans un dictionnaire médiéval de sanskrit (PW, IV, 692). 1l
parait plus naturel, si c’est un emprunt au méme mot, de le traduire par « ligne », comme
proposé par Filliozat (1948, 101, « en ligne »), car c’est le sens le plus courant de pali
(MW, 634a ; PED, 454). Une nouvelle hypothese a été récemment proposée par Ogihara
2020, 173, qui le traduit par « fil » (sk. sitra, ch. xian %) dans THT 3998, un texte de
protection tantrique ou ce terme apparait deux fois : ta@y paliye yamaslya |...] [suit une
liste d’ingrédients] stam for paliye mot (ra) sete’” paliye tasalya « To this one [une
démone], a palyiye should be made [...] Beneath a tree, a palyiye, alcohol made from
cereals, and (sete), a palyiye should be placed » (THT 3998 2-5 ; éd. et tr. Ogihara 2020,
173-5, modifiée en remplacant thread par le mot tokharien). Ogihara n’offre pas
réellement d’argument pour cette traduction de palyiye*, si ce n’est que dans un texte
similaire de protection des enfants contre les démons, une offrande d’un siitra est prescrite
par le texte. Mais rien dans le texte tokharien n’indique qu’il s’agit d’un fil, alors que
normalement les textes tantriques donnent des indications sur la maniere dont il doit étre
tressé, le nombre de nceuds, etc.' Si I'on part de ce texte, il semble plutdt que le palyiye*
est une offrande, faite des ingrédients énumérés, laquelle est placée en bas d’un arbre pour
la démone. Des lors, un rapprochement avec le sk. bali « offrande » s'impose, car c’est
précisément le terme utilis€ pour les offrandes aux divinités mineures dans les textes
tantriques :

likhitas ca mandalacaryasyanusadhakena atmaraksavidhanam millamantrena
krtva sarvabhittika balir deya caturdiksirdhvam adhah bahir mandalasya
ksipet |

«Quand [I'image] a été tracée, l'assistant du maitre du mandala doit se
protéger en récitant le mantra de base et offrir une bali qui convient a tous les
esprits. Il doit la jeter hors du mandala dans toutes les directions, vers le haut
et vers le bas » (MMK, 27).

vaksam  akarsitukamasya masatrayam  dadhibhaktam  juhuyad ante
ekaratrositah bhagavatah pujam krtva yaksanam yaksabalim codanani
nivedya yaksakarsanam karisyamiti manasi krtva vatavrksasamidham

193 Pour cette traduction, voir plus haut la note sur le sens de warke* et les paralleles suivants : B & » 125
BREMIL—aMK  Bm——iL 3|3 E 5L =+ —3#& «Puis il faut prendre des cent huit fleurs de
sumand, [et] en prenant les fleurs une par une, il faut réciter l'incantation vingt et une fois [...] »
(T 893a (XVIII) 619¢18) ; # &k & AR 7L B N & & 3% P13  « Il faut prendre des fleurs de sumana et les
jeter 108 fois vers la porte de la ville » (T 953 (XIX) 300a5).

194 Un recenseur lit ici mitr(a)sen[i] « pour Mitrasena », ce qui est plus satisfaisant pour le sens.

195 Voir par exemple : paficarangikena siitrena saptabhimantritena [...] « Avec un fil de cinq couleurs, sur
lequel on a prononcé sept fois le mantra [...] » (MMK, 26); rat sitram sukartitam Suklam
purvasiksapitakanyaya samhrtya, asta paiica trini ekam prabhrti yavat sodasamatra palam va karsam
va suprasastaganam etam kuryan [...] « 1l faut faire ce fil, bien découpé, blanc, enroulé par une fille
ayant achevé un entrainement auparavant, d'une longueur de huit, cing, trois, un jusqua dix-huit, le
meilleur compte, pala ou karsa [...] » (MMK, 39).
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dadhimadhughrtaktanam astasahasram juhuyat | atrantare kuberadya yaksa
agacchanti |

« Celui qui veut attirer un yaksa doit faire un homa de lait caillé et de riz
bouilli pendant trois mois. Quand c’est terminé, ayant jeliné une nuit, il faut
faire une pija au Buddha et offrir aux yaksa une bali de yaksa comme
incitation (?)'*°. Mais ayant pensé “je vais attirer un yaksa”, il faut faire un
homa de huit mille morceaux d’arbre banyan enduits de lait caillé, de miel et
de beurre. Alors les yaksa, a commencer par Kubera, arrivent » (MMK, 229).

Ces deux passages montrent que la bali est I'offrande appropriée pour toutes sortes
d’esprits, classe a laquelle appartient la démone de THT 3998. Quant a PK AS 8C, le
contexte est similaire au passage du MMK, car le but du rituel est justement de convoquer
la puissance de Maladandika. Méme si la construction n’est pas exactement la méme que
dans THT 3998, puisque palyiye* est ici au locatif et n’est pas le sujet de rasalle. 11 faut
probablement le comprendre « en offrande »'”’.

Pour dégager la signification de sdtkarom, il faut maintenant essayer de
comprendre la nature des offrandes qui peuvent étre faites a ce type de divinité. Une partie
de celles-ci s’explique par le fait que Maladandika est une divinité dangereuse qui vit dans
les cimetieres et se nourrit de chair humaine : hili ehi ¢ ehi ° maladandike e
madanganujiiatike [sic] [...] patrakapaladharini [sic] S$maSanavasini ¢ rudhiram
mansabhaksini [sic] « Hili ! Viens, viens | Maladandika ! Toi qui donnes des ordres aux
Matanga [= des candala] [...] qui portes un bol en forme de crane, qui résides dans les
cimetieres, qui te nourris de chair et de sang [...] » (PK AS 8B b3-4 ; cf. Lévi 1936, 201).
C’est ce qui explique la présence d’alcool et de sang dans le rituel en tokharien. On peut
envisager quatre moyens d’identifier le sens de Sdtkarom dans ce contexte : le premier
serait de partir sur le nombre grammatical utilisé dans le texte ; le second de partir de
I'adverbe eplyuwai « flottant », qui semble signifier que les organes en question flottent
dans le sang ; le troisieme de chercher dans la littérature de magie noire (abhicara) quel
est 'organe qui est le plus susceptible d’étre offert a une divinité comme Maladandika ; et
le quatrieme de se fonder sur son étymologie possible au sein du TB.

196 Le texte est problématique. Le terme de codanani est le nom./acc. pl. de codana « injonction, regle ».
Mais il existe aussi codand « invitation ». La traduction chinoise du texte du passage entier est : % 4 &
LE = MBEBAEHE o FO—RY SHFHF RGN - ERBERD - MEXFARERL
EEFPHESLEMALER - EARERAENTH o LRALFCHAEZE o AT FIF R LR
B o (T 1191 (XX) 8902a8-10). Le passage correspondant a l'offrande signifie, d’aprés Bai Yu, que je
remercie pour son aide : « il faut faire sortir “une nourriture abondante pour tous les étres” [= un type
d’offrande pour les preta et les yaksa, cf. T 1315 (XXI) 446¢8] et la donner aux yaksa ». D’autre part,
ce texte permet de comprendre que arafic emprem aunasle « il faut commencer le coeur pur » dans la
suite du texte tokharien (a5) est une formule pour le jetine (xin gingjing 'S 7 ¥ « le coeur pur »).

197 Le terme est employé une seconde fois dans la suite du texte du texte tantrique : kwri anme takam-ne
samiia kwrase werii * kewiye meltese mandal yamasle * mandalne palyiye * yok(aiwe)nta tasalona « A
human skeleton should speak! a Mandala [should] be made out of cow dung, in the Mandala [one has to
put] a [special] palyiye, different kinds of hair [should be put into it] » (PK AS 8C b5-b6; tr. Pinault
dans CEToM). 1l est probable que ce passage décrit en abrégeant la méme procédure que plus haut, et il
faut donc plutdt traduire « il faut placer une bali dans le mandala et des boissons ».
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La présence du singulier dans le texte sur les vents est en effet significative, car elle
exclut les organes qui vont par paire comme les reins ou les poumons ou ceux congus
comme un ensemble d’éléments, comme les intestins et les poumons si on le considere
comme un ensemble de lobes. L’emploi du pluriel dans le texte tantrique est en revanche
moins significatif, car on pourrait toujours imaginer que le sacrifiant doit apporter
plusieurs exemplaires d’'un méme organe.

D’autre part, adverbe eplyuwai n’est attesté que dans ce texte, mais il est
évidemment dérivé du verbe plu- «flotter », et Pinault dans sa récente étude sur les
composés de ce type le traduit par « afloat» (2022, §5). Ce terme suggere deux
identifications, les poumons, qui ont la capacité de flotter, et la vessie qui, remplie d’air,
était souvent utilisée comme ballon ou comme lanterne (voir André 1984, 178). Mais on
peut se demander si eplyuwai a vraiment une signification littérale « a flot, flottant », car
pourquoi utiliser cet adverbe et non un participe tel que plusemane ? On pourrait aussi
penser a une signification comme « imbibé, trempé » dans du sang. Le verbe plu- n’est pas
toujours employé au sens propre de « flotter », mais a aussi deux emplois métaphoriques,
pour un sentiment de joie ou pour le vol dans les airs :

palsko plusaii-c nai katkaufiaisa Suketstse « Your mind, full of nectar, floats
out of joy! » (PK AS 171 a5 ; tr. Pinault dans CEToM).

lkoym-c kryi ynemane ypauna kwsainne ci plussi-ii saksa palskw arafice « A
chaque fois que je te voyais aller dans des villages ou des pays, mon coeur et
mon esprit “flottaient” de joie » (THT 246 al-a2).

iprerne rmer ka plyewsa « 11 s’envola d’un coup dans le ciel » (THT 386 a4).

wekarsa iprerne plyewsa kau(c) yamu « Wekarsa s’envola dans le ciel et s’étant
élevé [...] » (PK AS 17A a06).

Au vu de ces passages, on peut hésiter sur le sens de plu- utilisé pour le sentiment
de joie : il pourrait signifier « s’envoler » dans les deux derniers exemples cités ici, comme
I'interprete Hackstein 1995, 92-4, car le Visuddhimagga explique qu’un sentiment de joie
intense peut faire voler dans les airs (Vism, 115-6 [IV, §94]). Mais d’'un autre c6té comme
dans le premier exemple, plu- est employé avec suketstse, il semble qu’il faille plutot
comprendre « baigner, imbiber, ce qui peut se rattacher au fait que la joie est aussi
congue comme un liquide emplissant le corps (voir le chapitre V, p. 307). Il parait donc
difficile se fonder seulement sur I'adverbe eplyuwai pour déterminer le sens de séitkarom.

De plus, je n’ai pas pu trouver dans les textes tantriques de parallele ou des
poumons ou une vessie sont offerts & une divinité ou a un démon'®. En revanche, on
trouve dans le Marjusrimiilakalpa 'utilisation d’intestins dans un rituel pour convoquer la
puissance de Yamantaka, roi de la colere (krodhardja), une divinité associée a MaijusiT :

198 Parmi les textes traduits en chinois, voici les parties de cadavre offertes ou utilisées pour la vénération
de peintures de divinités : cubitus (bigii & &) (T 1251 (XXI) 251al5) ; cendres (hui ) (T 1212 (XXI)
59¢2) ; graisse (zhi %), cheveu (fa %), crane (dinggii T8), chair (rou K1) (T 1218 (XXI) 94b3-17).
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Hllustration 6: Divinités colériques (Tibet 16-17e siécle)
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adau tavat krtaraksah tam patam krodhardjasya parigrhya viveke sthane
ekalinge mahesvarasyayatane tam lingam visarudhirardajikakanjikenabhyajya
picumardapatrair arcayitva manusantranalibhi atmana yajiiopavitam krtva
[...]

« Pour commencer il faut faire un charme de protection puis prendre la
peinture du Roi de colere [ Yamantaka], aller dans un endroit séparé ou il a un
seul linga, la demeure de Mahe$vara. Il faut oindre ce linga de poison, de
sang, de moutarde brune, de riz fermenté et I'honorer de feuilles de
margousier [picumarda] et se faire un cordon sacré d’un tube d’intestin
humain [...] » (MMK, 438).

Dans ce rituel, les intestins ne sont pas offerts comme nourriture mais sont utilisés
pour faire le cordon rituel que le maitre du mantra doit mettre sur son épaule, comme le
précisent les traductions chinoises de ce passage'”. Si I'on se tourne vers les descriptions
de démons dans les textes bouddhiques, notamment lors de I'attaque de Mara, on trouve
plus de variétés, et les démons sont représentés comme mangeant toutes les parties du
corps humain. Mais il semble que parmi les visceres auxquels Ssdtkarom pourrait
correspondre, les textes associent plus particulierement les démons aux intestins®”

RFAA > RARAFERAFER T R «Ou [des démons] qui
portent des tétes, des mains, des pieds, des os, des muscles, le foie, la vésicule

biliaire, les intestins et I'estomac d’un cadavre humain et qui les mangent »
(T 187 (IIT) 594a8-9).

BEFHANF oA BD LHRERZ > ATFHRAZLBBGREEEAR - «Ouilya
[des démons] qui tiennent dans leur main de la chair, des os, du sang, des
tétes, des yeux, des membres humains et les mangent ; ou dont la main porte

les cinq visceres, les intestins et un ventre, des excréments humains comme
nourriture » (T 190 (III) 190 777a3-5).

AA#RERTR » THEEE > REXNEREFREL > RARMBT| AT > WA
BRARM  FRHRERES » SAABILEEH > FRAARFER - 11

199 On trouve une version chinoise de ce rituel, non pas dans la traduction du MMK, mais deux traductions
séparées, un texte appelé Manuel des mantras de Yamantaka et Mafijusri (Wénshushili yémandéjia zhou
fa CERER A AR £ f& iz o k). Ce texte est préservé dans un manuscrit du temple Higashi (R¥F) datant
de la période Heian (F %) : £BERER c AAAERMFLE c MEEFRF TR o LR
T AEETHR o MRAMBMBEAE G ° [...] «Prends dabord une peinture [du dieu] de colere
[Yamantaka]. Prépare un endroit dans le sanctuaire de Mahe$vara. Prends du poison, des graines de
moutarde rouge, de la graisse et du sang, et fais une offrande a la peinture avec des feuilles [d’arbre]
“souffrance [=marda]-blanc [picu]”. Prends les entrailles d'un mort en ceinture [litt. horizontalement]
[.. ]» (T 1218 (XXI) 95c22- 4) Pautre traduction se trouve dans 1’0uvmge des rites de lexorciste
yigui pin B 2 /e B R EE F M kbll e R o) RAMG A BT o AEBEZ o «il faut
prendre des intestins humains pour faire un cordon sacré, et I'enrouler aux extrémités (?) » (T 1216
(XXI) 80a4).

200 Les textes présentés ici sont tous les passages que jai pu trouver en effectuant une recherche de
proximité sur CBETA, entre le terme de (si)rén (3£) A « étre humain (mort) », et les différents organes
auxquels on pourrait identifier sitkarom (en ajoutant parfois shi & « nourriture » et des termes pour
« démon »).
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vit des démons d’apparence et de figures dissemblables, de différentes voix,
massacrer sauvagement, tuer sans limite, avec des cadavres devant eux, un
crane utilisé comme récipient rempli de moelle et de sang humains, les mains
cherchant dans les entrailles, imprégnées de sang et salies par les excréments,
ou bien utilisant des intestins humains pour les enrouler autour de leur corps,
se battant pour se nourrir des cadavres et se combattant » (T 720 (XVI)
851a29-b3).

B EAME  FHRBRERX AT R iR ERE R L% Fik
B S E A A ERA o « A ce moment toutes les femmes reprirent leur
apparence de raksast et se battirent pour prendre de la peau, de la chair, des
tendons et des os, des estomacs et des intestins, du sang, de la moelle, des
cheveux, des poils, des ongles, des dents humains pour les manger, sans qu’il
n’en reste rien, comme on l'a indiqué auparavant [cf. 888c3-6], jusqu’aux
gouttes de sang sur le sol, elles prirent tout cela pour le manger » (T 1442
(XXTII) 889b5-7).

wABYE - TEF AL ~ A ARSE © | « Auparavant, la divinité de I'arbre
a dit : “il faut prendre du sang, un foie et des intestins humains pour honorer
I'arbre” » (T 805 (XVII) 750c20-1).

BEBMKRL > I RIBAMN «Ilfut ensuite un mauvais démon affamé qui se
nourrit du foie de cadavres humains » (T 729 (XVII) 521b12 ; voir aussi
T 328 (XII) 53b17).

Il faut aussi essayer de comparer ces données aux sources iconographiques pour
voir également quels organes sont offerts aux divinités colériques. Dans les représentations
tibétaines, d’apres I'ouvrage de Nebesky-Wojkowitz sur les divinités gardiennes (1956), les
organes les plus fréquemment représentés sont les intestins, méme si on trouve aussi
d’autres organes, comme le cceur. Ces organes sont tantot des « attributs » placés dans les
mains des divinités ou sur leur corps, tantot des offrandes qui leur sont faites. Il est
également fréquent que le cadre d’une représentation d’une divinité colérique soit décoré
de guirlandes d’intestins®'. La premiére illustration choisie (illustration 7)** représente les
divinités associées a Mahakala qui portent comme attributs des organes humains. La
divinité féminine de droite est Ekajata Raksas1, qui porte dans sa main droite un rasoir et
dans sa main gauche un intestin rempli de sang. On peut noter la ressemblance de cette
mention d’intestin sanglant avec eplyuwai yasarne « flottant/imbibé dans le sang ». A
gauche, on trouve Bhratr qui porte dans sa main droite un baton de serment et a gauche un

201 Nebesky-Wojkowitz 1956 mentionne comme attributs les intestins et le cceur (p. 19) ; une divinité qui
mange des intestins (p. 57) ; le port d’intestins en ceinture (p. 7) ; des divinités qui portent un piege fait
d’intestin (p. 66 et 151) ; les décorations d’intestins avec plusieurs organes (p. 125 et 137). Enfin,
'auteur mentionne que certains rites prescrivent 'offrande (symbolique) de chair humaine a la divinité,
et précise : « In certain cases human intestines, especially the liver, bowels, and also the heart are
required » (p. 345).

202 Extrait de « Mahakala, Protecteur de la tente », vers 1660, Tibet. Détrempe et or sur soie bleue. Taille
originale : 73,7 x 52,1 cm. Metropolitan Museum of Art, New York. Numéro d’acquisition : 2006.105.

https://www.metmuseum.org/art/collection/search/78195 [consulté le 16 octobre 2021].
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203 )204

cceur humain qu’il dévore™. Dans la seconde illustration (Illustration 6)™*, celle des deux
divinités colériques, on peut voir dans la partie supérieure, une frise d’'intestins qui décore
le haut du cadre, mais celle-ci integre aussi d’autres parties de corps. Devant les divinités
sont placées des offrandes de chair humaine, qui comprend I'ensemble des morceaux d’'un
corps humain. Cela semble signifier quen tant qu’offrande, n'importe quel organe pourrait
convenir. La divinité de gauche porte autour de la taille un collier de tétes humaines, ce
qui est attendu, mais le cordon qui les tient semble fait d’intestins et c’est le cas aussi pour
un second cordon qu’elle porte autour du ventre, qui correspond au cordon décrit dans le

MMK.

Hlustration 7: Deux divinités, extrait d une représentation de Mahakala (Tibet, vers 1650)

D’apres ces éléments textuels et iconographiques, I'intestin semble étre 'organe le
plus souvent associé a ce type de divinité, mais on peut aussi en envisager d’autres, comme
le cceur ou le foie. L’ajout d’eplyuwai yasarne signifie alors soit que ces organes sont
« frais », « imbibés » de sang, comme dans le cas de lattribut d’Ekajata Raksast*”, soit

203 Voir la visualisation décrivant Pafijara-Mahakala traduite par Brauen et Willson 2000, 345 : « From
TRI, *Bhratr (Bha-tra nag-po), wearing a silk sash and a tiger-skin coat, holding in his right hand a
dam-sin (pledge-stick) and his left a human heart, which he is eating. From the BHYAUH, Ekajata
RaksasT (Srin mo ral gcic rna), her right hand holding a golden razor and her left entrails, with blood
dripping from her eyes and fire blazing from mouth ».

204 Extrait de « Offrande a des divinités colériques », fin du 16e ou 17e siecle, Tibet. Détrempe et encre sur
tissu. Taille originale : 170 x 111 cm. Metropolitan Museum of Art, New York. Numéro d’acquisition :
1983.510.2, https://www.metmuseum.org/art/collection/search/37805 [consulté le 16 octobre 2021].

20511 y a aussi un parallele dans un des rituels mentionnés par Nebesky-Wojkowitz 1956, 489 : « All these
substances are placed or poured into the iron vessel until it is filled up to the brim, and then all around it
are wound pieces of black silk and fresh bowels ».
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qu’ils ont été gonflés d’air de sorte qu’ils flottent dans le sang, car on trouve des mentions
d’intestins gonflés dans les rituels pour les divinités gardiennes tibétaines™™.

Etant donné que séirk® rappelle nettement la structure d’une racine verbale, la piste
la plus prometteuse est d’analyser Sétkaryai comme un nom ou un adjectif substantivé
dérivé d’un verbe, comme TA praskdr « craintif » sur pdrsk(a)- « avoir peur » (prés. 111
praskatdr ; subj. V prdskal) ou TB cdricare, TA cificdir « plaisant, agréable » a coté de TB
cdnk- « plaire » (prés. Il cdarisdm ; sub. (imp./opt.) I cdricyem, voir Malzahn 2010, 634).
Adams (2013, 686) a proposé de le rapprocher de la racine kdtk- « passer, traverser »
(mais en partant de la signification de « sangsue »). Ce verbe s’emploie pour « traverser »
une riviere, une mer, mais aussi un chemin, au sens figuré pour le passage du temps, et
enfin pour « transgresser » une regle’”’. Il a donc un sens télique « étre passé d’'un point a
point 2 un autre ». A coté de cette racine, on pourrait aussi envisager un rapprochement
avec kdtt- ou kdtk- qu’on traduit généralement comme « placer vers le bas » (Malzahn
2010, 567)*®. Mais M. Peyrot dans CEToM a propos de IOL Toch 7 b3 a montré que le
texte et son parallele chinois impliquaient plutdt une signification « frotter, abraser (pour
nettoyer) » (to scour)*®”
d’organe, et nous I’exclurons dorénavant.

. Une telle signification n’est pas tres satisfaisante pour un nom

Il faut donc partir pour I'interprétation de sédtkaryai de kditk- « traverser ». Méme si
la palatalisation initiale pourrait conduire a rattacher sétkaryai a une forme de causatif, on
ne peut étre certain a priori de la diathése d’un dérivé en -re d’un verbe, car les adjectifs en
-re sont normalement des adjectifs d’état. On peut donc postuler une signification comme
« ce qui traverse/fait traverser ». Reste a déterminer si ce sens peut €tre réconcili€é avec
I'une des trois possibilités que nous avons envisagées pour Sdtkaryai, a savoir « intestin »
(Poption la plus probable), « vessie » ou « foie ». Les deux premiers organes ont justement
pour fonction de faire traverser des matieres, des liquides ou des gaz dans le corps, du
moins d’apres la conception du corps de la médecine moderne. En effet, la vessie était
généralement concue comme un contenant plutdt que comme un agent de circulation (voir
les exemples dans André 1984, 178). En revanche, cette explication convient parfaitement

206 Nebesky-Wojkowitz 1956, 496 : « Outside the fence the blown-up bowels of an animal are laid in
several circle » ; « A huge flat iron pan is then filled with a layer of earth, and the image is set into its
centre. To the right side of the Nag po mgo gsum is laid an arrow and to the left a spindle. The figure is
surrounded by an enclosure of small wooden swords painted red, and sometimes also washed and
inflated bowels are wound around the pan » (p. 515).

207 cf. : papasausai kektsentsa Setkasta cem cik= aurce sar maiytartsa « [and] with your body skinned you
let them cross over the wide river by your love » (THT 3597 b6 ; tr. Peyrot 2010, 154) ; (t)ak ytarisa
poysinta kéitkanam « c’est sur ce seul chemin que les Omniscients passent » (THT 29 b4) ; okmuk
antarakalpaii kéitkeiic sas mahakalp md(skatd)r « Huit antarakalpa passent, cela fait un mahakalpa »
(A 18 a3).

208 Théoriquement un rapprochement avec kdtd- « semer » serait aussi possible, car il existe précisément
un terme dérivé de cette racine fondée sur une forme étendue, a savoir TB sdrtkalye TA sdtkalyi
« semence ». Mais I’équation parait sémantiquement difficile.

209 Le passage en question est : (ma wara)iicicce meltesa kéccillya: « it [le bol] is (not) to be scoured (?)
with sand and dung » (IOL Toch 7 a3 ; tr. Peyrot dans CEToM [non publié]), ce qui correspond & 7 J&
VA& 7 4 B 26 « You should not wash it with the sand and the dung [de vache] » (T 1425 (XXIII)
54c19 (voir aussi 419b9) ; tr. Ogihara 2009, 335). Je remercie ici M. Peyrot pour avoir accepté que je
cite cette remarque ici.
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pour l'intestin, et on peut la soutenir par un certain nombre de paralleles. On a ainsi en
francais andouille « sorte de saucisse faite d’intestin »*'° qui vient du lat. inductilis, adjectif
dérivé de inducere « conduire dans », c’est-a-dire « rejeter » une chose sur une autre ou
« guider, mener » (FEW, IV, 653b*'"). De méme, en ancien dialecte champenois, condut
« intestin » correspond a conduit en frangais standard « canal par lequel passe une certaine
matiere », ces deux termes étant dérivés de conducere « conduire » (FEW, II, 1026a). Ce
n'est certes pas exactement la méme signification que « traverser », mais entre « faire
traverser » et « conduire », la différence est minime. De plus, on aurait un équivalent exact
du tokharien dans I'un des noms de l'intestin en arabe masir, qui peut étre expliqué
comme « endroit ol passe la nourriture », d’apres le verbe sara « passer »*'*. Enfin, ce
lien sémantique permet de reprendre d’une autre facon I'étymologie d’'un des noms de
I'intestin en germanique : v.h.a. darm, daram, v.angl. derm, v.isl. parmr < *parma.
L’étymologie habituelle pour ces termes est de les rattacher a *ferh;- « percer, frotter »
(gr. Telpw, etc., LIV 632) et en supposant que le sens était au départ « trou », cf. gr.
TOPUOG « trou pour un pivot », et désignait la partie finale de I'intestin (IEW, 1071-1074 ;
Kluge et Seebold 2002, 180). Mais la distance sémantique reste assez importante entre ces
deux termes, et les dictionnaires ne citent pas de parallele a appui de cette évolution. Si
au contraire on part de *zerh,- « traverser » (LIV? 633), on peut supposer une évolution
sémantique similaire a celle a celle attestée pour le terme tokharien et les autres cas cités
plus haut (< *« (endroit) ou la nourriture passe »).

Puisque le sens d’« intestin » correspond a I'emploi de Sdtkarom dans le texte
tantrique et quon peut proposer une étymologie satisfaisante en partant de cette
signification, il faut postuler ce sens pour notre texte. Cela pourrait poser une difficulté
d’interprétation car on a déja attribué cette signification aux noms qui précedent. Mais
d’une part, il est normal qu’il y ait dans une langue plusieurs noms différents pour les
« Intestins » (angl. intestine, bowels). Comme la liste tokharienne est plus longue que
celles que nous avons dans les traductions chinoises de la YoBhS, il faut nécessairement
supposer quelle a été étendue d’'une maniere ou d’une autre. Il reste toutefois a expliquer
le rapport sémantique et morphologique entre le singulier et le pluriel. Sémantiquement, le
fait que le mot soit employé tant6t au singulier comme dans notre texte, tantdt au pluriel
ne pose pas de probleme, car les mots désignant les « intestins » ont souvent ce genre de
flottement selon que I'on considere I’ensemble des circonvolutions ou une partie de celles-
ci (voir par exemple en sanskrit antram et antrani). Le rapport entre le singulier et le
pluriel n’est pas immédiatement clair. Puisque I'interprétation d’'un adjectif substantivé est
la plus probable, on attend un pluriel *sdtkarona. Mais comme par ailleurs, les noms en

210 Les termes « saucisse » et « intestin » sont interchangeables ; voir lat. botellus « saucisse » > francais
boyau, angl. bowel, etc. ; chin. chdng ¥ « intestin ; saucisse ».

211 Ce terme est attesté des une glose de Saint-Gall, indutiles = scubilinga, cf. all. dialectal Schiibling
« saucisse ».

212 Sivkov 2016, 277 : « The term masir may be regarded as the noun of place (pattern maf il) from vb. I
sara (il@) “to pass (to)” ».
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-om désignent des parties du corps, il est probable que ce modele de déclinaison ait été
étendu analogiquement®"?,

araificd 11 s’agit de 'oblique du terme bien connu pour « cceur » qui est le plus
fréquemment employé en TB, alors que le TA emploie aussi k7, le terme hérité de I'i.-e a
coté de arific. Adams (2013, 23) considere que -(d)iice est un suffixe (cf. akaric
« éloigné », waraiice « sable »), et rapproche ar- du hitt. hah(a)ri- qui désigne une partie
du corps non identifiée et du v.irl. dru « rein, glande ». Néanmoins ce rapprochement est
tres vague du point de vue sémantique. Comme l'origine et la formation de wararice ne
sont pas claires, il faut partir d’akaric, qui se rattache évidemment a ake « fin ». Ce mot
semble étre plutdt un adverbe qu’un adjectif, parce qu’il existe une forme akasicar avec un
suffixe adverbial -ar. Il peut étre rapproché de divers termes du TA dérivés en -fic
(éventuellement avec l'adjonction d’un suffixe adjectival -i), qui désignent tous des
positions ou des localisations : a7ic « vers le bas », sdrkifico « enfin », anefici « intérieur »,
sulific « du nord », smeiici « de I'été », weskific* « vessie ». On trouve aussi des termes de
sens plus large : anerici « attentivement », kylefici « féminin ». Si 'on admet que ce suffixe
a originellement un sens de position, on peut expliquer le tokharien commun *ardrice
« l'intérieur, au centre » comme la substantivation d’un adjectif / adverbe *ardgric avec
intégration dans les flexions nom.sg. *-ee, obl.sg. @ a laquelle appartiennent plusieurs
parties du corps. Quant au radical *ar-, on pourrait envisager un rapprochement avec le
proto-turc *oF « ceeur, partie essentielle » (> v.turc (orkhon) ¢z, tchouvache var), cf.
Starostin et al. 2003, 1064, avec d’autres termes apparentés en toungouse et en mongol. Si
on postule un emprunt ancien, * o7 pourrait avoir subi I’évolution *o > *@ connue pour les
termes hérités de I'indo-européen. Cette hypotheése pourrait étre étayée si d’autres
emprunts au méme stade pouvaient étre identifiés*'*.

k(a)ryam : la lecture proposée en note permet de rattacher ce segment au
descendant du nom indo-européen du « cceur », correspondant au TA kri. Ce terme n’était
pour l'instant attest¢ que dans un nominatif pluriel kdryan dont karyam pourrait étre
l'oblique pluriel attendu : /// yetse cemts : sememts kdryan pruknantrd riskre maka
tsdrkalyi : alyaik t- « ... ihre Haut. [1 d] Die Eingeweide (?) einiger springen, [und] sie
werden sehr heftig gequilt. Andere ... » (IOL Toch 1 a4 ; tr. Wilkens et Peyrot 2017,
693). Comme l'ont montré Wilkens et Peyrot, ce texte appartient a la
Dasakarmapathavadanamala et décrit les symptomes d’'un certain nombre de maladies.
Le passage qui nous intéresse a €t€ rendu ainsi en ouigour : [amar[ila[rni]y icdgiilciri
[se]k[r]iyii suctyu « Die Eingeweide von [eini]gen [si]n[d] in Aufruhr, (wortl. springen,) »
(op. cit., p. 685-6). Les deux auteurs proposent que le sens de base de ce terme serait

213 De plus, comme I'a suggéré Peyrot (com. pers., janvier 2021), il est possible que I'ancienne déclinaison
des adjectifs féminins était précisément en -om, cf. nom. pl. f. allon-k « autres » (sur lhistoire de la
flexion pronominale des féminins, voir récemment Del Tomba 2018). Le probleme de lorigine du
pluriel en -om pour les parties du corps est plus difficile a résoudre, parce que ce suffixe de pluriel
correspond 2 -i(ye) au singulier : prari* ou prariye*« doigt », et peut-&tre auli(ye), cf. aulydiska « petite
tige (?7) », voir p. 461. Ce probleme nécessiterait une enquéte qui dépasse les limites de ce travail.

214 Voir récemment Peyrot 2016b, sur le fait que le TB yolo « mauvais » est un emprunt au turc yaviak
«id. » via le khotanais yola- « fausseté ».
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« entrailles », et que son correspondant en TA kri « volonté » aurait adopté cette
signification selon la méme métaphore que dans I'anglais guts « entrailles, cran, courage ».

D’apres notre texte, il parait peu probable que ce terme désigne les intestins au
sens propre parce que nous avons vu que déja d’autres termes correspondaient a ces
notions. D’autre part, le TA kri ne signifie pas seulement « volonté »*"°, mais désigne aussi
le siege des sentiments. C’est ce que montrent les formules suivantes :

(pd)lskat trankds sds kdrya wrassiya ® ma nu /// « 1l pensa : “Celui-ci parle
avec sensibilité et sentiment, mais non ...” » (A 84 bl)

anukampam u(pa)daya < kdirya lot(klu)ne su e(mtsurds) «[sk.]: par
compassion ; [TA litt.] ayant pris le comportement de cceur » (A 461 + 465
a2 ; éd. Couvreur 1967, 160).

anemsi : pitk aiimas kéryas tas plac sakk ats piiklyoscis sne (vyaksep) « Ecoutez
assurément ce discours attentivement, de tout votre étre et de tout votre coeur
[kri] sans (vous distraire) » (A 226 bS5 ; voir aussi A 253 a4).

Dans le premier cas, kri est utilisé en bindme avec wrassi, I'infinitif du verbe wras-
« sentir, souffrir ». Dans le second, il est utilisé dans une locution qui traduit en TA l'idée
de compassion. Dans ces deux cas, kri désigne le siege de sentiments nobles, et il parait
difficile de le traduire autrement que par « cceur ». Le dernier exemple est une traduction
de la formule sanskrite : srnuta, sadhu ca susthu ca manasi kuruta, bhasisye « écoutez, et
soyez bien attentifs » (Divy, 37, 73). Ici kri doit désigner le centre des facultés psychiques
puisqu’il est utilisé en bindme avec afcdm «soi». Cette traduction tokharienne
correspond, mutatis mutandis, a la traduction chinoise de cette méme formule par zhixin
shan ting £ & ¥ litt. « écoute-bien avec le plus haut degré de cceur », c’est-a-dire
« avec ferveur, dévouement »*'° (par ex. T 201 (IV) 310 a3). Ces formules montrent donc
que kri désigne en TA le « cceur » comme siege des facultés psychiques a coté ardric qui
désigne I'organe physique. Le passage du sens de « cceur » a celui de « courage, volonté »
est bien attesté, cf. fr. courage dérivé de ceeur et TV 1OTE MULPUOOVEG KpAdINY KOl
Ovuov €yxovteg « Alors les Myrmidons, avec le coeur et I'ardeur des [guépes] [...] »
(lliade, X VI, 2606).

Toutefois, en tokharien B, le terme correspondant doit avoir un sens concret, et on
peut se demander quel organe il désigne précisément puisque le terme normal pour
« ceeur » est ararice. Le passage de la Dasakarmapathavadanamala rappelle dans notre
texte seri arafic(n)e pruknam « un seri [sorte d’oiseau] bondit dans son coeur » (PK AS 7M
a6, voir p. 186). Ces symptdmes pourraient correspondre a ce qui est appelé
hrdayaspandana « palpitation du cceur » dans la littérature médicale sanskrite*'”. Des lors,

215 Krause et Thomas 1960-4, 11, 98 traduisent « Wille, Gedanke » ; Poucha 1955, 92, traduit « voluntas ».
216 Karashima (2010, s.v.) traduit cette formule par « with the utmost mind », Le Grand Ricci (s.v. « £ »)
par « cceur sincere, dévoué, fervent, z€l€, ardent ; sincérité, dévouement sincere ; de tout son cceur ».
217 Voir par exemple : sa panduroga ity uktah tasya lingam bhavisyatah | hrdayaspandanam rauksyam
svedabhavah sramas tathd |l « Premonitory symptoms of panduroga are—palpitation of heart,

roughness, absence of sweat and exhaustion » (CaSam, VI, 16, 12 ; tr. Sharma 1981-94, 11, 273).
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il semble que ce terme est soit un synonyme proche de ararice, et on le traduira par
« région cardiaque », soit une désignation d’une partie du cceur ou d’un organe proche. On
pourrait penser dans cette seconde alternative a « diaphragme » auquel les Tokhariens
auraient pu attribuer (a tort) une fonction dans les palpitations du ceeur.

kerd Si karyam forme une unité, on est obligé de segmenter a part kerd, car une
séquence kerdird est impossible au sein d’'un mot tokharien. Ce nom correspond peut-étre
au « foie » si ya(kd)r n’a pas été restitué devant spalyco, ou I'estomac, car I'analyse n’a pas
dégagé de terme spécifique pour cet organe. Sinon il faut admettre que c’est soit un
synonyme pour un autre organe présent dans la liste, soit un organe ajouté par le rédacteur
tokharien qui n’a pas de correspondant dans les autres versions du texte. Cette séquence ne
se laisse pas rattacher a un terme connu en tokharien.

rini(ne) «reins (?)» Ce dernier terme est dinterprétation incertaine car
partiellement endommagé. Mais la finale -i suggere une forme de duel (cf. kenine «les
deux genoux »). Or, comme dans la liste d’An Shigao les reins figurent en derniere
position dans la liste, on attend ce terme précisément ici. Si -i est une forme de duel, il
faut restituer la nouvelle marque de duel, -ne (alternativement un pluriel -nfa). Dans une
seconde étape, ce terme peut étre rapproché du latin rénés, ium « reins ». Ce terme a été
sujet a discussion, et notamment rapproché de TB arasice que T'on fait remonter a
*hyehy(e)ri-, tandis que le latin proviendrait de *h,r-en, -en- (voir le résumé des
propositions dans De Vaan 2008, 519, et Adams 2013, 23). Si l'on s’en tient a la
comparaison avec le latin rénés, on peut expliquer rdini-(ne) comme descendant d’'un
theme faible *ren- «rein » quelle que soit I'analyse que l'on fasse ensuite de celui-ci.
Toutefois, comme le remarque M. Peyrot (com. pers.), il serait d’'un point de vue
phonétique préférable de restituer ici un groupe de consonne.

Si l'on récapitule ce développement, on obtient les termes suivants pour les
visceres :

poumons coeur foie

aukseric litt. « les deux araiice « ceeur », karyait | ker (?) ; *ya(kd)r (?)
augmentations » « id./diaphragme »

intestins rate reins

oni wemsi « boyaux spalyce rani(ne) (7)
d’excrément (?) » ;

Satkdrya*« gros intestin » litt.

« ce qui fait passer »

Cela confirme que I'hapax wastirye en THT 559 b5 qu’on pensait désigner le
« foie » ou les « entrailles » (Hilmarsson 1993, 216), est plutot un adjectif de relation sur
un nom d’animal comme les termes qui I'accompagnent, comme le fait remarquer Chen
2018, 2288,

218 L’auteur envisage un emprunt au nom iranien du chameau (voir aussi Adams 2017, 457), proposition
qui reste a étudier en détail du point de vue phonétique.
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— samvarttak®” fiem | yenti $(uke) m(r)estiwe °
ysara pitk= enmer | we(msy)e’®’ pr'?! — — -rselle’* o
sw(a)tsi m(a)**’mendi | lekenne re — e —
————— R - 30%*

[PK AS 7K al]

Les vents du nom de samvartaka “qui agglomerent” [bloquent et font sécher] le suc, la
moelle, le sang, la graisse, I'urine, les excréments ... ; dans les endroits [pour] la
nourriture crue [amasayal]... [30c]

AS (b6-7) L —JAALL BRI » SmFF o ~ B F > KOAMEARBERD » SHKEH «Ily
a en outre le vent du nom de chéng “qui accomplit”. I fait en sorte que le sang?®, I'urine
et les selles, [les nourritures] crues et cuites, chaudes et froides deviennent réches,
sechent, [et] reculent depuis leur endroit [= ne passent plus (?)] »

Dh (c14-13) ARG 3% » & EMr o B K ME ~ ABAE - TR Fd » R&# «Ilyale
vent du nom de xudn “tourner/spirale” qui fait en sorte que son sang, son gras, son urine,

ses selles, [dans] le réceptacle pour le cru [amasaya] et pour le cuit [pakvasayal, [tout]
ce qui est mangé, ne passent plus, froid [ou] chaud*”’, se seéchent tous.

La signification du nom du vent n’est pas évidente étant donné la polysémie du
verbe sam-vart-. Les traducteurs ont sélectionné le sens littéral (xudn 7€
« tourner/spirale ») ou celui de « produire » (chéng M « qui accomplit »). Dans les textes
bouddhiques, samvartati a le sens de « conduire a, mener a », ou bien celui de « détruire »
(a propos des cycles d’évolution de l'univers), voir BHSD, 540a ; PED, 655. Ici, on
pourrait plutdt partir du sens de «to come together, be rolled together, be
conglomerated » (MW, 1116b), ce qui correspondrait a la description de I'effet du vent
dans les traductions chinoises (butong 7+ i « ne passent plus » ; gan # « séchent »). De
fait, on trouve dans la Caraka-samhita, un emploi de ce verbe associé au vent : tat
prakupitam maruta amasayaikadeSe samvartya tan eva vedanaprakaranupajanayati, ya
ukta vatagulme « Vayu collecting [samvartya] the vitiated pifta in a portion of amasaya
produces the same types of pain as said in vatagulma » (CaSam, II, 3, 9 ; tr. Sharma
1981-94, 1, 265). Cette phrase est extraite du chapitre sur les gulma, « tumeurs,

219 L’aksara <va> est a moitié effacée. P. lit [kha] ; mais au vu des traductions chinoises, il est préférable
de lire va.

220P. : w(as)e. Pan 2019a, 273, n. 15 lit wai(pt)e. 1l y a effectivement un signe de vocalisation au-dessus du
<wa>, mais la restauration de waipte n’est pas tout a fait convaincante, car on apergoit des traces d’encre
juste a droite de la lacune, ce qui suppose que la ligature dont la voyelle est <-e> s’étend assez loin a
droite, ce qui est impossible dans le cas de <pte>, qui est plutdt vertical.

22111 est aussi possible de lire st.

222 P. restitue (¢ )rselle, mais on devrait voir les deux points au-dessus de I'aksara perdu dans la lacune.

223P.: (-).

224P.:—.

225 Lecon de I’édition Taisho, sé HE o« rugueux ; apre, astringent ». L’édition « du Palais », les éditions des
Song, des Yuan et des Ming ont [ 4 - 4% + F ], pour lequel je n’ai pas trouvé de définition dans les
dictionnaires. Ce caractére doit correspondre 3 738 dans la traduction de Dharmaraksa.

226 Le texte dit litt. « le sang bleu » ; la signification de ce syntagme m’échappe.

227 Peut-étre cette mention peut-elle étre éclairée par cet autre passage de la Yogacarabhimi de
Sangharaksa décrivant la conception du feetus : £ 3t B % » £ B E# » K&l o «In these
seven days, the winds of cold and hot arise, and the fetus can eliminate wastes » (T 606 (XV) 187b26 ;
tr. Choo 2012, 221).
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gonflements ». Or la description du vatagulma correspond en partie a celle des symptomes
décrits par le texte de la YoBhS :

sa prakupito vayur mahasroto ‘nupravisya; rauksyat kathinibhiitam aplutya
pindito ’vasthanam karoti hrdi bastau parsvayor nabhyam va; sa Silam
upajanayati granthims canekavidhan, pinditas cavatisthate, sa pinditatvad
“eulma” ity abhidhiyate

« That vitiated vayu on having entered into the mahasrotas (gastro-intestinal
tract) hardens due to roughness and being formed into a mass is localised in
the regions of heart, urinary bladder, sides and navel. It causes pain and
nodules of various types, remains massified, because of massification, it is
called gulma (that which forms a bolus) » (CaSam, II, 3, 7 ; Sharma 1981-94,
I, 265).

§(uke) pitke « essence, graisse » : en se fondant sur d’autres passages, Pan 2019a a
démontré que ce terme signifiait « graisse ». Notre texte confirme cette interprétation
puisque le terme y correspond a fdang # «id. » dans les paralleles chinois. De plus, les
paralleles cités par Pan (2019a, 267) énumérant les différents « tissus (ou liquides)
organiques » (dhatu) montrent qu’il faut probablement restituer suke juste avant pirke,
puisqu’il correspond a rasa le « suc organique » ou « chyle » c’est-a-dire I'essence de la
nourriture digérée, d’apres la définition de la SuSam, I, 14, 1 (voir Filliozat 1949, 134).

enmer « urine (?7) » D’apres la YoBhS, on attend « urine » juste apres « graisse »,
d’autant plus qu’on peut restituer we(msy)e juste apres. Ce terme est attesté dans un autre
texte médical, mais parmi des mots d’interprétation difficile :

— tom satkenta k.Sanar Seriye enmeridi Stwar(a) (tr)au(n)ta**® — —

« ...ces remedes... en kusa [sorte de monnaie], de 'enmer de fauve (?)*,
quatre frau [mesure de liquides] » (W 40 a4).

TB enmer peut remonter au tokh. commun *emncer ou *en-mer ou, si I'on
suppose une contraction a *emnewcr ou *en-mewcer. Cette derniere forme se préte a un
rapprochement (Pinault, p. c¢.) avec sk. miitra «urine », av. mupra « excrément », lit.
mdudyti « baigner », v. sl. myti « laver » < *meyH- (cf. LIV?, 445-6). A partir de cette
idée, on pourrait élaborer le scénario suivant. Un nom d’action du type TOpog sur cette
racine aurait donné *mou(H)o- « ~ bain » > TC *mewe, qui préfixé (*enmewee) pouvait
signifier « liquide intérieur ». Ce terme aurait ensuite €t€ étendu par le suffixe -(e)r (<

228 A la fin de la ligne, Filliozat (1948, 78, 88) lit stwer- cau(tam) — —, et traduit le dernier mot qu’il a
restitué par « miel ». Mais le <ca> n’est pas certain et le dernier aksara visible ne peut &tre <ta> car le
deuxieéme jambage est assez allongé et donc appartient plutdt a une ligature <nta>. Cela permet de
restituer frauna, comme a la ligne suivante, ce qui appelle le féminin stwara, et explique mieux
I'utilisation de 'aksara normal et non du Fremdzeichen.

229 Adams 2013, 694, traduit « de cire » en vertu d’un rapprochement avec le grec knpog « cire ». Mais
comme beaucoup d’adjectifs suffixés en -iye sont des noms d’animaux (kewiye « de vache », kufiiye « de
chien », etc.), on peut plutdt penser 2 un rapprochement avec le grec OMp et le lituanien Zvéris « béte
sauvage ». De plus, il est probable que cette racine soit aussi attestée dans Serwe « chasseur » (voir
Adams 2013, 694).
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*-wer), comme cela a été soutenu par Pinault 2011, 164-6 dans le cas de TB yerter
« jante » < yerte.er < *yerte-wer sur yerte < *h,er-to- « jointure » ou TB rser < *rdse.er
< *rdise-wer a cOté de TA rse <*rds- + suffixe de collectif -e. Ces extensions viennent en
théorie du suffixe -wer, mais comme cette finale s’est ensuite étendue par analogie, il est
possible qu’il ait été ajouté a un stade ultérieur, apres contraction.

— rselle : on attend ici le nom d’un liquide corporel, mais la finale semble étre celle
d’un gérondif d’un présent III. Les seules racines formant un présent de ce type et se
terminant par -rs- sont mdrsa- « oublier » et ydrsa- « honorer ». Aucune des deux ne
semble convenir ici.

$w(a)tsi m(a)mend lekenne : calque de amasaya. La transposition du méme
composé est aussi attestée en TA dans mamdkyap swatsiyis l(ame) (A 146 a3). 1l est
intéressant que le terme ait été traduit au pluriel ici, ce qui semble indiquer que le
traducteur tokharien ne I'a pas compris comme un organe précis, mais comme désignantv
un ensemble d’organes. Etant donné la ressemblance des termes tokhariens avec le terme
qu’ils traduisent et le fait que le TA a une forme étendue par £, il est probable que le terme
est emprunté aux langues indiennes (les variantes amaka sont bien attestées, voir Turner
1966, 56) comme I'avait déja proposé Van Windekens 1976, 631. En regard, I'’étymologie
indo-européenne proposée par Adams 2013, 481, a partir de *h.meh;- « faucher » n’est
pas tres convaincante du point de vue sémantique. Si I'on partait de 'étymon du véd. amd-
«cru» (*HoHmo-**, cf. IEW, 777), on ne pourrait expliquer le suffixe -k en TA. Le
probleme de I'hypothese de I'emprunt au sanskrit est la présence du m- initial. Van
Windekens 'explique par un croisement de ma « non » et ama(ka) « cru ». Mais d’apres
cette hypothese, mame devrait signifier « mir, cuit» et non «cru». De plus, il est
probable que cette explication est influencée par des termes modernes comme immature,
dont on ne sait pas s’ils existaient en tokharien. Une solution de ce probleme serait de
supposer un croisement entre ama(ka) et. mamsa « chair » ou bien, si cette réfection a
lieu en tokharien, avec le TB misa « chair » et son correspondant en TA qui n’est pas
attesté. Cette hypothese s’inspire de I'explication donnée par Wackernagel de véd. amis-
«chair (crue) » comme le croisement de amd- «cru» et de kravis- « chair »
(Wackernagel et Debrunner 1896-1957, 11, 13 ; 111, 292).

ank(a)m(a)nkanuisarini>' fiem kyse yenti

Iy(asa)*? wrentane | kektsenne po yneiicana

Ina(skem y)d(n)maskem | (tsa)kna(m) aulom karsnam spd
miwam na(msem no | lyasa wrenta pannem spd 30-1)

Les vents du nom de [31a] anigamanganusarin “qui s’introduisent dans chaque membre”
vont dans les membres, partout dans le corps [31b]. Ils sortent, entrent, percent et

230 Pour explication de ce terme comme issu de *h,od-mo- « action de déchirer la chair », avec effet
Kortlandt, voir Garnier 2011.

231P. : ank- m- sk= anusarini. Le <n> n’est plus visible aujourd’hui sur le manuscrit. Au vu de la liste des
vents attestée dans le canon bouddhique (voir p. 159), il est préférable de lire : ank- m- [ ]k-.

232 P. : ——. Mais on peut distinguer assez nettement le début de Jy-. On peut donc restituer lydsa, au vu du
bindme synonymique lyydasa wrenta en THT 107 b4. La graphie lyy- semble exclue car on devrait voir la
trace du second <ya> sur le papier.
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coupent les vaisseaux [31c]. S’ils sont excités, (ils plient et tendent les membres. 31.)

AS (b8) B —BALL & K BB » A=A B8 AE I « [ly a ensuite une sorte de vents
nommés “qui résident a I'intérieur des membres”, qui font en sorte que les os du malade
soient droits, tirés et SECOUés ».

Dh (c15) AR5 & B » 435 X 8 » A4 R4 « Iy a des vents du nom “a I'intérieur des
membres” qui font en sorte que les membres soient contractés ou tendus »

Angamanganusarino vatati dhamanijalanusarena sakalasarire angamangani anusata
samifijjanapasaranadinibbattaka vata. « “Les vents qui s’infiltrent dans les membres un a
un” : les vents qui se sont répandus dans tous les membres du corps entier en suivant le
réseau des veines afin de les étirer, de les plier, etc »

Les noms des vents en tokharien et dans les traductions concordent parfaitement :
il s’agit de vents tres fréquemment attestés dans les listes de vents corporels dans les textes
bouddhiques, et qui parcourent tous les vaisseaux du corps afin de provoquer les différents
mouvements corporels. C’est précisément la description qui en est donnée ici. Il est
intéressant que le texte tokharien ajoute la mention des « vaisseaux », qui, si 'on en croit
les traductions chinoises, ne figuraient pas le texte de la YoBhS, méme s’ils faisaient partie
de la glose « standard » de ce vent, puisqu’on trouve la mention dans les commentaires
palis, et dans certaines traductions chinoises des vents arigamanganusarin (voir p. 159) :
" Mk B «vents des centaines de canaux » (traduction de la Mahavibhasa par
Sanghabhiiti) ; 3% & k& M BEE % L 45 « les vents qui, s’étant diffusés a I'intérieur des
centaines de canaux et d’os, tirent et contractent les ligaments » (YoBhS).

Mais on peut se demander en quoi l'action de ce vent releve d’'une pathologie. On
pourrait penser que cette description ne fait qu'introduire les gestes inutiles décrits dans la
suite du texte (lever les mains, etc.), mais ce n’est pas satisfaisant dans la mesure ou les
descriptions des autres vents décrivent directement des pathologies. La version
tokharienne nous invite d’ailleurs a I'interpréter dans ce sens, puisqu’il est précisé que ces
vents percent les vaisseaux. L’ambiguité réside probablement dans les verbes « tirer et
contracter » : il est possible que ces verbes ne fassent pas référence ici aux simples
mouvements de contraction et d’extension, mais a des tensions anormales des membres, a
des convulsions. Certaines affections de ce type sont décrites parmi les affections causées
par le vent dans la Susruta-samhita :

snayupraptah stambhakampau Silam aksepanam tatha

«Celui qui a atteint les tendons [peut provoquer] la paralysie et le
tremblement, la douleur lancinante ainsi que les convulsions » (SuSam, II, 1,
27 ; tr. Filliozat 1949, 180).

vada tu dhamanih sarvah kupito "bhyeti marutah |
tad aksipaty asu muhur muhur deham muhus carah |
muhur muhus tad aksepad aksepaka iti smrtah 1|

230



Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

« Mais lorsque le vent excité envahit tous les vaisseaux, lors d’'une marche
soudaine, il convulse vivement et a tous moments le corps et comme il le
convulse a tous moments, il est traditionnellement appelé “convulseur”
(aksepaka) » (SuSam, II, 1, 50-51 ; tr. Filliozat 1949, 180).

La deuxieme description semble assez proche de notre texte et peut corroborer
notre hypothese, parce qu’il y est fait mention des vaisseaux sanguins et qu’il est précisé
que ce vent « secoue » les membres, ce quon retrouve dans le texte tokharien (miwam
« s’il secoue ») et An Shigao (zhén ¥k « exciter, secouer »).

ly(asa) wrenta : Le parallele chinois zhijié %X # « membres » ainsi que le nom
méme du vent (arnga-m-anga «ensemble des membres », auquel correspond ariga-
pratyanga dans les textes plus sanskritisés, voir le tableau, p. 159) montre que ces deux
termes sont a comprendre comme un bindme synonymique pour désigner 'ensemble des
membres (comme TA lyiya-apsa en A 148 a2) et cela confirme I'analyse de Winter 2003,
117-9, pour la seule autre attestation connue de ces termes en bindme en THT 107 b4*>,

aulom «vaisseaux » : grace au texte de Buddhaghosa, on peut établit une
correspondance avec dhamani « vaisseau sanguin » (terme défini dans SuSam, III, 9, 3).
Concernant I'étymologie de aulofi, qu'on rapproche du grec adLOG « instrument a vent »,
etc. (Van Windekens 1976, 153 ; Adams 2013, 141), on peut noter quun des mots
employés en sanskrit pour les vaisseaux sanguins, nadi, a aussi le sens de « fllite » ou
« chalumeau », puis « canal », « tube ». Quant a dhamani, ce terme signifiait a I'origine,
« souffle » (rac. dham- « souffler ») ; sur la terminologie indienne des « vaisseaux », voir
Filliozat 1949, 129-133.

miwam na(msem no . lyasa wrenta pannem spd) « S’ils sont excités, (ils plient et
tendent les membres) ». La forme miwam est la forme attendue du 3sg. du présent XII du
verbe miw- (cf. Peyrot 2013, 786). Mais cela pose un probleme dans notre texte, car les
sujets possibles (membres ou vents) sont tous au pluriel. On préfera donc provisoirement
I'interpréter comme un subjonctif V a la 3pl. avec Ablaut. Certes, d’apres le nom verbal
maiwalfie, on attend une forme maiwam, (Peyrot 2013, 786), mais ce type d’Ablaut a/i
est bien attesté en TB (cf. Malzahn 2010, 288-9). La traduction d’An Shigao integre un
correspondant probable de miwam, a savoir zhén ¥ « trembler » (Hirakawa 1997, 547,
donne comme équivalents sk. dhii-, kamp-). Mais la Le verbe miw- rend probablement
kup- « trembler », qui dans les textes médicaux désigne un état d’excitation du vent, qui
provoque ensuite différentes affections dans le corps : ayuso nuvrttipratyayabhiito bhavaty
akupitah « il devient la cause déterminante de la prolongation de la vie quand il n’est pas
excité » (CaSam, I, 12, 8 ; tr. Filliozat 1949, 166).

(omsmem kdilla)skem | kauc taldskem klyepentrd :

233 L’article de Winter n’avait pas clos la question, car Pinault 2008a, 147, traduit wrenta par « loques » ;
Hackstein et al. 2019, 40, proposent a la fois de I'interpréter comme une forme verbale et comme un
nom au sens de « membre ». Enfin Pan 2019b, 87-91, pose qu’il s’agit d’'un bindme synonymique pour
désigner l'ensemble du corps comme calque de gamrasandhi, et donc que wrenta désigne plus
spécifiquement les « articulations ».
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sarne paine spd | alpnan entsi akas ramt«fd»
(tu)mem (t)sernkentrii | {w}(o)lokentrii®* no witkem®”
palwam (k)u(kéisken)tréi \ léikleri trankéim i(stakci 30-2)*°

(Ils portent vers le haut), ils touchent, ils levent leurs mains et leurs pieds, ils saisissent
comme pour prendre l'air [32b]. Puis ils se levent, mais titubent (?) [et] s’affaissent (?).
IIs gémissent, se lamentent, se plaignent de douleur (soudainement 32.)

AS (b8-9) HEFEF R » e ® » FAR L » HoPEIHESHIE « A un autre moment, il
leve ses mains et ses pieds ; ou, il saisit le vide ; tantdt il se leve, tantot, il s’assied ; tantot,
il gémit et grogne, tant6t il rit, tantot il est en colere. »

Dh (c15-17) R4 X AP » mBF RARE F » LAJANE > AIFERED » LBEKRL  LHE
#] « En outre, il leve la main et les pieds, désirant saisir 'air. Assis, debout, il est
anxieux et troublé. Parfois il plaisante et rit, ou alors il soupire tres fort. Sa voix est

suppliante et douloureuse™' ».

A partir de ce passage, le texte revient aux « signes» qui marquent quune
personne est arrivée a la fin de la vie, et pour les paralleles dans les textes médicaux, je
renvoie a I'introduction (p. 140). Le fait que le texte tokharien reste encore parallele a la
YoBhS a cet endroit alors que la description des vents est terminée montre que le texte
tokharien repose bien sur ce texte et non sur un troisieme texte qui serait la source
commune de la YoBhS et du texte tokharien.

234 P. : [wo]. Cette lecture semble combiner deux interprétations différentes de I'aksara, en interprétant la
partie supérieure a la fois comme la branche supérieure du <wa> et comme signe de vocalisation. Or
dans la premiere hypothese, le <wa> serait bien trop vertical comparé a ce qu’il est dans ce manuscrit.
Dans la seconde, on attendrait la partie inférieure de la lettre. Peut-étre faut-il lire no, avec la téte
décalée vers la droite comme c’est souvent le cas dans ce manuscrit, et les deux jambages légerement
fermés, ce qui n’est pas fréquent, mais est possible, voir fat@ a la ligne suivante. Mais il est impossible
que la particule no soit placée en téte de kolon, c’est pourquoi il faudrait corriger le texte {w/jolokentrd,
mais peut-€tre s’agit-il d’un autre verbe.

235 P. : wo. Cette lecture est problématique. Le trait supérieur interprété comme une partie de <-0> est trop
haut et trop allongé pour appartenir a ce signe de vocalisation, il appartient plutdt a <-1> ou <-a>, voir le
commentaire pour une discussion des problemes morphologiques.

236 P. transcrit palwamntrd ldkleii, mais dans l'image (voir les planches) regroupant les différents
manuscrits, il apparait qu’il y a une lacune a cet endroit. La restauration i(rikaum késtuwer) ne convient
donc plus au schéma métrique du texte.

237 Lecon de I'édition Taisho. L’édition « du Palais », les éditions des Song et des Ming ont pidn #&
« agile ».

238 Lecon de I’édition « du Palais », des éditions des Song, Yuan et Ming, qui est garantie par la traduction
de Dharmaraksa. Taisho : X.

239 Legon des éditions des Song, des Yuan et des Ming ; Taisho : % .

240 Lecon des éditions du fonds Shogozo, de ’édition « du Palais », des éditions des Song, des Yuan et des
Ming. Taisho : X.

241 Normalement le composé kénce #& 1] signifie « sincere », mais cela ne conviendrait pas ici. Le Grand
Ricci donne pour kén #B « 1) cordial ; sincére, de tout cceur ; sans détours ; 2) supplier ; prier
instamment ; implorer ; solliciter, avec insistance, instamment » et pour cé ] « 1) douleur, affliction,
compassion, compatir ; 2) sincere, sincerement ». Dans les textes bouddhiques on trouve par exemple le
composé lorsque Brahma demande au Buddha d’enseigner la Loi : 3£ X L8 € #+h » EREN » £
T#H = «Brahma, le roi des dieux, I'implora de facon répétée, avec effort [yingin #& 3] et insistance
[kénce 7B 117, jusqua la troisieme fois » (DA 1, T 1 (I) 8c9). Cette locution semble donc combiner
I'idée d’insistance et d’appel a la compassion.
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(omsmem kdilla)skem : on ne peut s’appuyer sur les textes paralleles pour proposer
une restitution, car c’est manifestement une expansion due au rédacteur tokharien. Jai
tenté ici de créer une formule qui soit synonyme de kauc tila-. On pourrait penser a musa-
« lever », mais ce verbe forme un présent VI (musnatdr). Jai donc recouru a kdla-
« (a)pporter » et omsmem, qui malgré la désinence d’ablatif, semble signifier seulement
« haut, au-dessus ».

{w}(o)lokentri Pour les difficultés de paléographie, voir la note accolée dans le
texte. Le verbe wolok- est généralement traduit par « stay, abide » (Malzahn 2010, 872 ;
Pinault 2020b, 219), mais cette signification parait faible dans notre contexte. D’apres les
paralleles en chinois, on attend ici « s’asseoir », ce qui est peut-étre a entendre au sens de
«tomber au sol, s’évanouir » d’apres les paralleles dans les textes médicaux (voir
I'introduction, p. 140). Le verbe walak- n’est attesté que dans des contextes émotionnels
forts, tels que le repentir (IOL Toch 5, texte de confession) ou un pere qui cherche son
fils :

onmissana pwarasa tsiksemane marmanma tronktse stam ra: sdlpi-ii cittsa
wolokmar nuskaskemar marmanma inkaum kdstwer « Mes veines briilent des
feux du remords comme un arbre creux. Je walak- par/avec mon esprit
[comme s’]il brillait, je presse mes veines jour et nuit » (IOL Toch 5 a4-5)**.

(kd)lymi(m) sportotrd pacer cwimp kurar litwo tu ydknes(a) kwdsnatrd snai
kdrsto ® kwatdr-ne tansa Sausam-ne cwi ykuwa tom ykentane wolo(ktdr) — mw
ente lwasats ra spd senik comp kalpdssim nisamem wdtkos kryi lkdacer it
so«mr»ske «In [every] (di)rection his father turns; like a sea eagle he is
keening incessantly. Full of love he calls him [and] cries for him. Where he [=
the king] tarr(ies) [walak-] (walking?) to the places treaded by him [=
Uttara], he even entrusts onto the animals [saying]: “if you see my little son
that has been separated from me, do comfort him in my stead” » (THT 88 b1-
2 ; tr. Malzahn dans CEToM).

/1l woloSitrd trikauw ramt I/ «il walak-ait [imparfait], comme s’il était
hébété » (THT 385 b3).

Le verbe implique une action sous I'effet d’'une émotion intense. Le passage
en THT 88 semble impliquer un verbe de mouvement, et Malzahn ajoute
« marchant » pour obtenir un sens correct. Dans ce cas, waldk- correspondrait
plutdét a la seconde des deux alternatives données par la YoBhS, mais au lieu
d’utiliser le verbe habituel pour s’asseoir, le tokharien semble avoir utilisé un verbe
plus expressif, peut-€tre « se rouler » ou « tituber ». Il faut toutefois noter que la
lecture méme de wolokentrd n’est pas slire dans notre texte.

witkem La lecture wotkem est impossible paléographiquement, et les seules
vocalisations possibles sont <-1> et <-a>. La lecture wotkem était fondée sur un autre

242 Comparer la traduction de Schmidt 1974, 276 : « Wihrend die Adern von den Feuern der Reue
verbrannt werden, weile ich wie ein ausgehohlter Baum mit glithendem Geist [und] driicke [meine]
Adern bei Tag [und] Nacht ». Voir aussi Peyrot 2013, 359.
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passage (THT 255 a6) et était interprétée comme appartenant au subj. II de
I’ Antigrundverb de wiitk- « €tre séparé, décidé » (Peyrot 2013, 817). Mais cette analyse
posait probleme a cause du vocalisme /o/, et il fallait
admettre qu’il était soit analogique (Peyrot 2013, 817, n. e Yz \a
822), soit quil était issu d'une réduplication (Malzahn ‘- M '
2010, 310). Mais il faut en réalité lire witkdim en THT |
255, ce qui concorde avec notre manuscrit :

.

-

. P R e ;g.
kem ma tallan? yoloynd sek wdntrd no witkdam kr(y)i THT 255 u6 ‘ d
(krefic o)nolmi tillan-ne onkolma ra Seruwem

. . ) bl
« La terre ne porte pas toujours [I’lhomme] mauvais, mais [le] recouvre quand

elle se fend/ quand elle le décide (?). Les hommes bons supportent [I’homme
mauvais] comme I’éléphante [supporte] le chasseur » (THT 255 a6-7 ; tr. cf.
Peyrot 2013, 317).

Le verbe witk- est ici a entendre au sens de « se fendre, s’ouvrir », car le passage
repose sur la conception bouddhique selon laquelle la terre s’ouvre pour précipiter les
pécheurs directement dans les enfers (voir p. 526). Il est possible que cette forme
appartienne a un verbe différent que wdtrk-, mais on connait d’autres cas d’alternances
entre ¢ ~ i dans des racines tokhariennes (TA rdtk- ~ ritk- et lditk- ~ litk-). D’autre part, si
le verbe signifie « étre fendu » ici, la distance sémantique avec « séparer, décider » est
minime. Enfin, c’est précisément le degré zéro (refait) attendu d’apres I'étymologie du
verbe proposée par Melchert < *yi—dhhl—slée/o- (1978, 113, acceptée par Malzahn 2010,
881). Il parait donc probable de I'interpréter comme une des formes du paradigme de
widtk-. Dans ce cas, il faut l'interpréter comme un subjonctif I ou II, car kwri se construit
toujours avec le subjonctif. Mais cela pose une difficulté sémantique, car un tel subjonctif
devrait avoir un sens transitif en regard du subj. V attesté dans 'opt. wdtkomtrd. Des lors,
il faudrait revenir a une signification comme « décider » pour witkdm. Cest la traduction
adoptée par Peyrot pour THT 255, mais dans notre texte, celle-ci parait difficile a
admettre. Peut-étre faut-il comprendre « méme s’ils le décident (?) ». Dans ce cas, cela
impliquerait que walak- signifie « étre couché ». Une autre solution serait de supposer que
le verbe a une autre signification comme « céder, perdre conscience », ce qui conviendrait
mieux au contexte.

kauc taliskem klyepentrd sarne paine spd : alpnan entsi : I'ordre des mots est
source de confusion ici. D’apres les paralleles chinois, on attend la séquence « lever » puis
« toucher », mais klapa- signifie « toucher » (= sk. mrs-, cf. Adams 2013, 246), et devrait,
pour le sens étre rapproché de alpnan. 11 est possible que nous ayons affaire a une figure
d’hystéron-protéron.

—————— @) | ——— A milkanma %

243 P. place le point de séparation de pada aprés aulom, ce qui le contraint a ajouter spdrkauw«a» «po»
pour maintenir la cohérence métrique du texte. Mais le point est situé avant aulom, ce qui résout ce
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aulom tronkanma \ po pdst spdrkauw intrinta *

kroScam tatak(a)s** \ (a)rsiim tallaficd snai pefiyai *
srukalldiinentse | ris(k)r(e ya)mos erkatte : 30-3

NOSG — —[aa) = —— — — — — — (°)

(pdst) ra-k araiicmem | ma po arsem k(ata)tsi *

piist sassampas cai \ kamarttanie’® =(nd)rintats**
esne melentsii** | klautsne kantwa kekts(e)nts(e)**  30-4

... les réseaux [33a], les vaisseaux, les conduits, tous les sens sont completement détruits
[33b]. Devenus froids, secs (?), malheureux, sans éclat [33c], violemment maltraités par
la mort. 33. Ils n’abandonnent pas tout de leur coeur, pour que [cela] (soit semé (?))
[33b]. Ils sont dépourvus de la maitrise des sens [34c], [a savoir :] les yeux, les narines,
les oreilles, la langue et le corps. 34.

AS (b10-13) C# s » CBT& » %k > CRMG  CHAF L R ARE > WA
Koo BEBAT 0T R BRA R o Edo kB RA RN > RSHREFME « Ses
articulations sont brisées ; ses ligaments sont coupés ; les tendons sont relachés ; la
moelle osseuse est endommagée ; la lumiere de son esprit, etc. est partie et seul son corps
a quelques restes ; son cceur est déja froid comme du bois ; déja, il a abandonné les cinq
agrégats. Dans son cceur, seule une minuscule portion [d’esprit] reste. Comme une lampe
qui s’éteint, dont il reste tout de méme quelque lumiere, il réduit son esprit avec quelque

reste, mais il n’y a qu’une conscience réduite. » (comparer la traduction avec Yamabe
2013, 601-11)

Dh (c17-20) # & €281 » FARRISE > 84 » B R E » FRMAE > 15 4E > 0 R
ko HARB > BT STHRKE  AWELE > ALK T o « DEa, les
articulations sont coupées ; les tendons sont relachés ; la moelle est réduite ; les yeux ne
voient plus le visible ; 'oreille n’entend plus les sons ; le nez ne distingue plus les
parfums ; la bouche ne reconnait plus le gotit. Le corps est refroidi. Le souffle est expiré.
Il n’y a plus du tout de conscience. Mais il y a encore quelque chaleur en-dessous de son
cceur. Son esprit est toujours 1a. 11 est raide comme du bois et ne peut pas bouger. »
(comparer la traduction avec Yamabe 2013, 601-11)

milkanma aulom tronkanma Cette série permet d’enrichir la connaissance des
termes utilisés en tokharien pour rendre I'idée de « vaisseaux », si importante dans la

probleme.

244 P. : tatak(as) — rsdm tallaiic«fd». Mais il n’y a pas d’espace suffisant pour restituer a la fois un <sa> en
virama et une lacune. Il est plus probable que les traces d’aksara quon observe devant <rsam>
appartiennent a <sa>. La voyelle de cet aksara correspond donc au début du mot se terminant par
<rsam>. On proposera donc la transcription suivante : tatak(-)[s] (-)rsam.

245 P. restitue kamarttaniie(mem), mais le metre demanderait plutdt une segmentation 4+3. De plus le
verbe est transitif d’apres les occurrences de THT 17 bl et b4 (avec la personne que I'on prive au
génitif).

246 P. lit — — -5, ce qu’on peut améliorer en -[ri]ntats. . La lecture de <nta> est slre : la restitution indrintats
s'impose alors car elle convient parfaitement au contexte. De fait, les restes de I’aksara sur la marge sont
identiques a I'aksara <ndri> qu’on peut lire a la ligne suivante.

247 P. : tsa, coquille pour zsa.

248 P. : kekts(e)nts(a), mais au vu de melentsd, il est préférable de restituer un génitif.

249 Lecon de I'édition « du Palais », des éditions des Song, Yuan et Ming, qui a un parallele dans le texte
d’An Shigao. Taisho : ¥A.
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conception indienne du corps humain. On a vu que aulom rendait probablement dhamani
« vaisseaux sanguins ». Le terme de milkanma, identifié par Pinault (« blood vessels »),
est un hapax (non enregistré dans Adams 2013). Il doit exprimer une notion proche ou
complémentaire de aulom. D’apres le -a@- qui devance le suffixe, on ne peut pas rattacher
ce nom au type feki, tekanma. Le seul terme formellement comparable est Ssanmau, N.pl.
Séinmanma « lien »*°, Comme le propose Pinault, ce terme se rattache probablement a la
racine mdlk(a)-, mais le sens de celle-ci n’est pas tout a fait clair. Adams 2013, 489 traduit
« * interweave, bind on (jewels, armor) » ; Malzahn 2010, 762-63 « £ put (on) (jewelry,
weapons) » pour le tokh. B et « put together » pour le tokh. A. Mais il y a un accord
général pour rattacher ce verbe a la racine i.-e. *melk- « tisser ensemble ». Dans notre
contexte, on peut penser aux « réseaux » de veines qui couvrent le corps (cf. sird@jala « a
network of vessels or veins », MW, 1217¢).

On pose habituellement que TB #ronk (TA trunk) signifie « creux, cavité » (ventre,
grotte, etc.) (Pinault 2008a, 231). Ce mot est en particulier utilisé dans une image assez
curieuse, la « cavité de la compassion » (kariindisse tronk) : (campamii)e (bodhi)sa(tv)emts
krentaunasa ontsoytte : karindsse tronk aurcce pis cmelassem ceccitkos«td» « The
Bodhisattvas [have] an unquenchable (abilit)y concerning virtues, [they have] hidden the
[beings of the] five births in the vast cave [Pinault : hole] of compassion » (PK AS 16.3
a2 ; tr. Pinault dans CEToM ; voir aussi IOL Toch 5 b1*'). On trouve une image
similaire, la « chambre de la compassion » dans le Sittra du Lotus, et ce n’est peut-&tre pas
un hasard qu’il soit question des Bodhisattva dans le texte tokharien. Cette métaphore
apparait dans un passage qui explique comment le croyant doit propager I'enseignement
du Buddha apres la mort de celui-ci, en s’appropriant sa résidence, ses vétements et son
siege, qui sont les allégories de trois qualités fondamentales, compassion, endurance,
conscience de la vacuité : katamas ca bhaisajyardja tathagatalayanam? sarvasattvagah
khalu punar bhaisajyaraja tathagatalayanam | tatra tena kulaputrena pravestavyam | « Et
qu’est-ce, 0 Bhaisajyaraja, que la demeure du Tathagata ? C’est I'action d’habiter dans la
charité a I'égard de tous les étres ; c’est dans cette demeure du Tathagata que doit entrer le
fils de famille » (Saddh-pu, 146 ; tr. Burnouf 1852, 142, avec transcription modernisée).

La signification n’est néanmoins pas exactement la méme dans le Lotus, parce que
layana signifie apparemment ici plutdt « chambre, demeure »** et que la compassion est
la demeure du Buddha et non pas celle dans laquelle il protégerait tous les étres. Mais il
faut noter que layana signifie souvent « grotte d’ascete » dans le contexte bouddhique (cf.

25011 faudrait ajouter aussi wrantse stmanma « water pipes » (PK AS 6C a5 ; tr. Pinault dans CEToM). Si
milkanma signifie « vaisseaux » plutdt que « réseaux », I'identité des suffixes n’est peut-€tre pas un
hasard.

251 La méme métaphore est probablement employée dans /// trurikam cacpukus wra(saii) /// « Les étres sont
cachés dans la chambre [de la compassion] » (A 235 a6).

252 Kumarajiva traduit layana par shi ¥ « chambre »et Dharmaraksa par zhiisud 1% PT « résidence » : %=
KEH > —FR A F KEESE « The Tathagata’s chamber is nothing but the great compassion
toward all sentient beings » (T 262 (IX) 31c25 ; tr. Kubo et Yuyama 2007, 162) ; X #& 4 F » &1 st
{E BT 4 2% & « O fils de famille, il faut s’asseoir dans cette résidence [qui est] comme la compassion »,
(T 263 (IX) 101¢28 [3L legon des canons des Song, Yuan, Ming contre & dans I’édition Taisho ; %,
correction pour %2 dans I'édition Taisho]).
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pali lena «a cave (in a rock), a mountain cave, used by ascetics (or bhikkhus) as a
hermitage or place of shelter, a rock cell », PED, 586).

Le sens de cette métaphore n’est pas tout a fait clair, mais elle repose peut-€tre sur
brahmavihara « demeure de Brahma », le nom alternatif des quatre apramana auxquelles
appartiennent la maitr et la karuna. S’ajoute peut-étre I'idée de la grotte (ou de la cellule)
comme endroit approprié a la méditation. On trouve ainsi dans I’Asoka-avadana le terme
« compassion » (beéi #) associé avec kiizhdi 7 € « grotte-résidence » : e R o &7 o
BRobwbR o @HA  ZF—AREEY HFTEYAEEL - «“Avez vous vu le
Tathagata ?” Il répondit : “Je I'ai vu. Il avait la couleur d’'un monceau d’or. Son visage
ressemblait a la pleine lune. Les trente-deux signes ornaient son corps. Sa voix, [pareille a
celle de] Brahma, était profonde et merveilleuse. Il a pour caverne la Grande Compassion
[ou bien : Il est la caverne de la Grande Compassion]” » (T 2042 (L) 105b20-22 ; tr.
Przyluski 1923, 265, modifiée*?*)**. On peut hésiter sur le sens de la comparaison ici :
cela pourrait désigner la résidence du Buddha, mais aussi le fait qu’il est une caverne dans
laquelle résident les €tres. C’est cette derniere interprétation qu’on trouve dans un passage
de I"*Abhiniskramana-siitra : ¥#H W > REEE S WITWE [...] RE— & TR EFH
RIR > LA R A AEE «Ily avait un Buddha du nom d’Indraketu [...] qui a offert un
refuge a d’innombrables étres et qui a été une demeure de compassion pour les étres »
(T 190 (III) 657al-19%°). L’'image n’est donc pas trés éloignée de celle du « refuge »
(layana est associé a trana et Sarana dans le formulaire bouddhique, cf. Mvu, 1, 257 ; 1,
328 ; DN, I, 95 ; SN, IV, 315). Elle la précise néanmoins en imaginant ce refuge comme
une grotte™®. Cette image n’est donc pas spécifiquement mahayanique, mais est plutdt a
comprendre comme la synthése de plusieurs conceptions différentes, et il est intéressant
quelle soit assez fréquente dans la littérature tokharienne, comparée a 'ampleur restreinte
du corpus, alors qu’elle semble rare dans les autres littératures bouddhiques.

Dans le contexte anatomique, il doit s’agir d’'une autre dénomination pour les
« canaux » du corps, qui seraient désignés d’apres leur forme concave. D’ailleurs 'adjectif
dérivé de ce nom est utilisé dans un autre texte tokharien dans une comparaison des
marman « points vitaux » a des «arbres creux » : onmissana pwarasa tsiksemane

253 Przyluski traduit « Le Grand Compatissant avait pour demeure une caverne », mais c’est forcer le texte,
parce que tous les éléments qui précedent sont des attributs du Buddha et il parait improbable que X %
le désigne.

254 Voir aussi dans I Avatamsaka-sitra, dans la comparaison du Buddha avec le roi des éléphants : K #& 5
B0 BB KRHEEVLA LT «Great compassion is their cave, steadfast great vows are their tusks »
(T 279 (X) 229a24 ; tr. Cleary 1993, 861).

255 La traduction de Beal est un peu loin du texte pour la formule qui nous intéresse : « there was a Buddha
in the world called Indraketu [...]., who saved countless creatures, and was strong to exercise love for
their sakes » (Beal 1875, 7).

256 L'une des nombreuses comparaisons utilisées par Milindanpaiiha pour illustrer la vertu protectrice de la
maitri repose sur la méme idée : yatha va pana, mahardaja, purisam sukatam mahalenam anuppavittham
mahatimahamegho abhivassanto na sakkoti temayitum, neso, mahardja, guno purisassa, mahalenasseso
guno, [...]. evam eva kho, mahardja, nete guna puggalassa, mettabhavanayete guna. « Or, sire, it is as a
mighty cloud pouring down rain is unable to wet a man who has entered a well-made and mighty cave.
This, sire, is not a special quality of that man, it is a special quality of the great cave that [...]. Even so,
sire, these (advantages resulting from developing loving-kindness) are not a man’s special qualities; they
are special qualities due to developing loving-kindness. » (Mil 199-200 ; tr. Horner 1963-9, 1, 288-289).
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marmanma tronktse stam ra « Les points vitaux [sont] embrasés par les feux du remords
comme un arbre excavé®’ » (IOL Toch 5 a4 ; tr. Pinault 2008a, 328, modifiée). Comme
les « points vitaux » contiennent des vaisseaux (SuSam, I, 14, 1 ; traduit et commenté
dans Filliozat 1949, 133), l'auteur du poeme a probablement utilisé cette métaphore ici
parce qu'un arbre creux et desséché, prompt a s’enflammer, fournit une image adéquate
pour les vaisseaux sanguins en raison de leur concavité.

Il y a enfin un autre emploi de frorik, ol I'on peut postuler une signification « t
tube ». Il s’agit de I'explication dans I’Udanalankara des vers de I'Udanavarga comparant
un esprit non exercé a la méditation a une maison mal couverte :

sim ma prakre aipu no iscemtsa omsmem ma yamu :
wramtse stmanma (tr)onkanma pdalkowwa m= anaisai takam 80-4

« But the roof [is] not firmly covered and not done with clay on top, [and] the
water pipes [and] holes have not been carefully looked at » (PK AS 6C a5-a6 ;
tr. Pinault dans CEToM).

Il ne semble pas que tronk puisse signifier ici « trou », auxquels le texte réfere plus
loin justement par le terme de tsrorye (a7). L’idée de « cavité » renvoie a un objet concave
et refermé sur lui-méme, dans lequel on peut cacher quelque chose. Le terme forme plus
probablement un bindme synonymique avec stmanma et pour désigner les « conduits »
d’eau. Cet autre terme se rattache sans aucun doute au verbe stima- « se tenir debout ». Si
I'on part du sens du causatif « établir, fixer », le stmau* (d’apres Sanmau, Sinmanma)
serait « ce qui tient 'eau », d’ou le sens de « conduit» (cf. all. Leitung « direction ;
conduit »).

Ce développement permet de reconsidérer le rapprochement du terme avec le latin
truncus « tronc (d’un arbre) », adj. « mutilé, coupé », proposé par Van Windekens 1976,
516, qui a été considéré comme douteux par Hilmarsson 1986, 21 et Adams 2013, 314. Si
I'on part du sens de « couper » (cf. *treuk- « couper », IEW 1074), il ne parait pas
invraisemblable qu’en tokharien le sens ait évolué par « évider, rendre concave ». Pour les
problemes phonétiques que pose la correspondance phonétique entre TA u et TB o, voir la
solution proposée par Hilmarsson 1986, 21-22, fondée sur une autre hypothese
étymologique.

Pour terminer cet examen de tous les termes renvoyant aux « vaisseaux » du corps.
Il faut signaler lyitkw*, qui apparait en THT 139 a3 a coté de aulori, et qui est
probablement un synonyme : /// auloii cpt sditk(e)ntiir-ne lyitkwinma srukemane kyse li ///
« Les tubes et les drains de celui qui, mourant, ... se répandent ». Le sens de sdtka-
« répandre » dans ce contexte n’est pas tout a fait évident a cerner (Adams 2013, 615,
traduit « spread out (or swell?) »). Il s’agit peut-étre d’'une métonymie : les « vaisseaux »
sont nommés pour leur contenu, sang, ou autres fluides corporels. Van Windekens 1976,
273, rattache lyitkw* a litk- « éliminer », ce qui parait probant, méme s’il faudrait préciser

257 Pinault joint la comparaison avec la suite de la phrase, mais puisque celle-ci est placée dans le méme
pada que les points vitaux, il parait préférable de faire porter la comparaison sur ceux-ci.
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le processus de dérivation. En partant de « ce qui élimine », on arrive a la traduction de
« drain » proposée ici.

Si T'on synthétise maintenant les différents termes employés dans les textes
tokhariens et les traductions proposées ici, on obtient le tableau suivant : le terme le plus
fréquent est auloni « vaisseaux », qui signifiait probablement a l'origine « tube ». Ce terme
a dans notre texte pour synonyme frorikanma litt. « concavités » auquel il faut donner le
sens spécifique de « conduits ». THT 139 utilise un autre synonyme lyitkwdinma, qui
signifie proprement « éliminateur », d’ou la traduction comme « drain ». Enfin, nous avons
le terme de milkanma, qui désigne les « réseaux » formés par les vaisseaux.

kroscam Le nom.pl. est ici étonnant pour un adjectif dont on pose le nominatif
comme krosce (Krause et Thomas 1960-4, I, 146). D’apres la flexion des adjectifs en -e,
on attendrait comme pluriel -e7 ou -i. Les formes attestées de cet adjectif sont : nom.sg.m.
krosce (I0L Toch 26 b2), archaique krosce (THT 2382n a2) ; obl.sg.m. kroscam (kroscam
wars en THT 29 a6, que Sieg et Siegling 1949, 49, proposent de corriger en krosce) ;
nom/obl.pL.f. kroscana (THT 18 bS5, THT 52 b7). Les dérivés connus sont formés sur une
base consonantique (krossariiie PK AS 2C a4) ou sur une base vocalique (krosseniie, THT
196 al, a3), et méme sur une base non palatalisée (krostamiie, adj., THT 100 b2 ;
krostaiiasse, THT 197 b5). D’apres 1'obl.sg.m., on peut douter du rapprochement de la
flexion de cet adjectif avec celle des adjectifs en -(iy)e.

Adams donne comme nominatif pluriel krosci, mais sans citer de références. Cette
forme est peut-€tre basée sur une variante tardive en THT 452 a2, placée dans un contexte
tres fragmentaire. Mais il faut plutot lire krossim : /// krossim — — warme lyaka « x-varman
a vu les krosce* » (THT 452 a2). Cette lecture est corroborée par une autre attestation
dans un texte économique : /// tdryaka skas krossim sw(er) /1] « /// [thirty]-six (pieces of)
krosse*. [Four] /// » (Ching 2010, 271-2). Ching (2010, 400) propose deux interprétations
pour ce terme : 1) il désignerait un produit de laine, puisqu’il est question de laine dans la
premiere ligne de THT 452 ; 2) il faudrait le rapprocher de krosce « froid ». Ching 2011,
74, traite d’'une troisieme occurrence, krosse-mamiie en Ot.13.1.4-5, qui selon la premiere
hypothese signifierait « yourte », dans le second cas « cellier ». Ching semble plutdt en
faveur de la seconde hypothese et ajoute des paralleles pour la mention des celliers dans la
région de Kuca. Il parait néanmoins difficile de comprendre krossim comme signifiant
« froid », ou « glace » dans les deux autres passages de textes économiques parce que ce
mot est associé a des nombres. Plus satisfaisant serait un rapprochement avec kros,
emprunt au sk. krosa, qui désigne une mesure de distance d’environ 3 km (MW, 858a), ce
qui expliquerait que ce terme soit utilisé avec des nombres dans les textes économiques.
Quant a la déclinaison, ce nom a probablement été intégré comme akas « éther » (< sk.
akasa) dans la classe VI, 2 ; krossim serait donc une variante tardive pour *krosdm. 1l faut
donc séparer ces formes de la déclinaison de I'adjectif krosce « froid » (qui en revanche
pourrait expliquer krosse-mamiie).
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nom.sg.m. |krosce nom.pl.m kroscam nom. pl.f. | kroscana

obl.sgm. |kroscam

Cet adjectif a donc une déclinaison unique dans la langue koutchéenne, qui
rappelle le type nominal de nom.sg. merfie, obl.sg. meii, nom.pl. meiii, obl.sg. meficm.
Comme le suggere M. Peyrot (com. pers.), la finale -scam pourrait valoir -Scdm puisque
les scribes koutchéens semblent éviter la séquence de trois points au-dessus d’un aksara, et
la finale d’oblique singulier pourrait étre une nasale adjectivale. Néanmoins, il me semble
que la deuxieme suggestion suffit seule a expliquer la déclinaison de notre adjectif.
Considérant I'oblique singulier de zsenam de tsem « bleu »**, on peut expliquer ces finales
d’obliques singuliers a partir de *kroscdnd(m) et *tsencdind(m), ce qui est parallele a larem
< *larénd(m) et yamim < *yamind(m). Le nominatif pluriel de notre texte s’expliquerait
donc comme une simplication a partir de *kroscdndii que comme un cas de
dépalatalisation. Des lors, selon cette analyse, 'adjectif krosce serait un cas précieux
d’adjectif qui refléterait une déclinaison indo-européenne de type hystérokinétique
(nom.sg. -én, acc.sg. -énm, nom.pl. -énes, acc.pl. -én-m).

(@)rsdm « secs ( ?7) ». Pinault note que la forme est obscure. Il s’agit possiblement
d’une forme verbale, mais elle ne peut €tre attachée a une racine connue. S’il s’agit d’'un
présent VIII, la finale devrait étre palatalisée, comme dans arsdm « il laisse, abandonne ».
Aucune racine ars- ou ers- n'est par ailleurs attestée. Alternativement, il pourrait s’agir
d’'une finale de gén.pl. du type de wesdm «de nous », mais aucune base connue ne
pourrait y étre rattachée, ou d’une finale d’oblique pluriel, ou plutdt d’'un finale de nom.pl.
dépalatalisée devant #-. La restitution et la traduction reposent sur I'idée d’un lien de cette
forme avec le verbe ara- « sécher ».

(past) ra-k araiicmem \ ma po arsem k(ata)tsi « Ils n’abandonnent pas tout de leur
ceeur, pour que [cela] (soit semé (?)) » Pinault lit et restitue : — rak araficmem ma po
arsem sa(mpa)tsi « . they do not stop to take away everything from the heart ». Si la
séquence -rak est la fin d'un nom, étant donné la rareté de cette finale, les seules
possibilités seraient perak « conflance » ou karak « branche », en supposant que la graphie
est fautive pour -rak. On aurait un parallele pour karak dans la traduction d’An Shigao : =
CAhdm R &EALIT O F HM «son ceeur est déja froid comme du bois ; déja, il a
abandonné les cinq agrégats ; son esprit devient completement faible ». Mais dans ce cas,
il faudrait faire de kardak 'objet de arsem ou de l'infinitif qui suit, ce qui est problématique
pour le sens : « il n’abandonne pas / il ne cesse de x / completement le bois depuis son
cceur ». Cest pourquoi, il est préférable de I'interpréter comme la particule ra suivie de la

258 Cette finale est attestée deux fois : zsenam wraka « perle bleue » (THT 563 a3) et wastsi tsenam rditrem
«un vétement blanc [et] rouge » (THT 118 al). Comme ce dernier passage est dans un texte en langue
archaique, on pourrait penser que la voyelle sous-jacente est /a/, mais ce texte n’est pas tout-a-fait
cohérent dans son orthographe et on trouve d’autre cas de voyelle /o/ écrite a comme wastsi et yatdstsy
en b2.
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particule de renforcement -k(ci). On peut alors restituer pdst ou pest en début de vers, car
cet adverbe est souvent associé a ar- « abandonner » (cf. THT 273 b1, PK AS 6C b3).

On ne peut restituer sa(mpa)tsi car suffisamment de papier est préservé sur le
manuscrit pour montrer qu'on a ici un aksara simple et non une ligature. De plus, les
restes de I'aksara initial appartiennent plutdt a k- ou n-. Les restitutions possibles seraient
donc : karatsi « rassembler », kakatsi « appeler, inviter », kawatsi « inviter », katatsi
« semer », nandtsi* « se montrer, apparaitre », et namatsi* « courber, incliner ; étre
courbé ». A cela sajoute un probléme supplémentaire: le verbe ar-, qui est
I’ Antigrundverb de ara- (prés. VIII arsdm, subj. I ordm™, cf. Malzahn 2010, 525) signifie
normalement « abandonner, quitter quelqu’un », et n’est jamais attesté avec un infinitif>°.
I1 semble donc qu'’il faille comprendre ici I'infinitif comme un infinitif de but. Dans ce cas,
je propose provisoirement katatsi « semer » : I'idée serait que I’étre mourant n’abandonne
pas completement la conscience de son coeur pour qu’elle soit ensuite « semée » dans un
nouveau corps.

sankwanma ra (tsa | Sakapsitaisa tsopantrd)

(mdikte yknesa) réiskre \ maiyydcc(e)pi enwemtse ®
papyakos takom | indrintane mant-ydkne
ld(klenta no) sn(ai) | kes srukemane ktsaicemts 30-5

(Comme) un cou violemment (frappé avec un baton) [35a] par un homme puissant
[35b], de méme ils seraient frappés dans leurs facultés sensorielles, [35¢]. Les
souffrances sont innombrables pour les vieillards mourants. 35.

palskosa likleri | trankim ka spéi iie ra — (*)*"

[a6] —— — — — - - 4
fiififie i(S)afifiesse | Serkw nesiinn wes tallaiicd®®’ o
mentsi-kukd(siii)e | -li(k)I= a(m)iske**-fiyatsessofic«fd» 30-6

IIs se lamentent dans leur esprit a cause de la souffrance ... [36a] ... La corde [et] le
déguisement du moi [arman] et du mien [armiya] sont misérables [26c], pourvus de
chagrin, de plainte, de souffrance, d’angoisse et de calamités. 26.

ma kca yaikosd \ aknatsamii(e t)e sarmtsa ©
Ya—py————-— I ——————=

——(po)stamii(e) | ks(ai) c(e)mts alyek ripdmpa °
om k(a) tsenketrdii k- - -ca — p- (sr)u(kau) ts(a)*> 30-7

25911 y a une occurrence ou le verbe est rapproché d’un infinitif, mais ce dernier appartient a une autre
proposition : /// (sai)m w(a)st(a) ma ll(am)tsi arar-c po sam(a)n(i) « (Il ne faut) pas, 6 refuge et soutien,
que tu t'en ailles. Tous les autres moines t'ont abandonné » (THT 45 al ; tr. d’apres Sieg et Siegling
1949, 66, corrigé d’apres Thomas 1983, 214).

260 P. lit et restitue 7ie(w)e(ntdr), mais aucun signe de vocalisation en -e est visible : on voit une « téte »
d’aksara, qui est probablement <ra>.

261 P. : tallaiic«tii».

262 P. : k(r)a(son)e (cey am)iskam. Mais la lecture du premier aksara est plutdt <ku> ; ske a la fin de la
séquence est siir. De plus, la restitution cey ne concorde pas avec les restes d’aksara. On proposera donc
plutdt : kufkas](-)e la I- -iske. On a ici une énumération des souffrances de la vie conforme a la
séquence canonique, voir le commentaire.

263P.: k- ———— ts. Certaines traces d’aksara sont visibles : k- -[ca] —p- u —ts.
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A cause de cela, ils n’ont éliminé I'ignorance en aucune facon [37a] ... [1ls subiront]
ensuite le déclin sous une autre apparence [= apres leur renaissance] [37c]. On nait a
peine ici ... qu’on est [déja] mort. 37.

sesdrpu taka | srukallesa ktsaitse(ii)e
pla)nt(ai)tstse ya —i — o) ——————
————— i — cci ywarska-pik,lanfii
ce liiklentasse | werkemem ma tscilpos«ci»*** 30-8

La vieillesse a été expliquée avec la mort [38a] ...ayant comme support ... [38b]
[Néanmoins] ceux d’age médian [38c] ne sont pas [non plus] délivrés de cette chasse
[menée par les] souffrances. 38

ktsaitse(iiii)e « vieillesse ». L’abstrait attesté de ktsaitse « vieux » est ktsaitscifiiie,
mais il parait difficile de proposer une autre restitution dans le présent contexte. On
connait d’autres cas ou la voyelle -e est préservée devant le suffixe d’abstrait -77ie :
krossenne « froideur » sur krosce « froid » (a cOté de kroscariiie) , totteiirie « limite » sur
totte « au-dela » (Adams 2013, 236, 329).

(Sakataisa tsopantri) « frappés avec un baton ». La mention d’'un homme fort
frappant une partie du corps évoque une comparaison qu’on trouve pour l'action du vent
déréglé sur le corps dans le Discours sur les cing rois (Wiwdng jing % X %) un texte
apparenté a la YoBhS comme on I'a vu en introduction (voir p. 131) : & & %J& » H#A 2
« The ‘one hundred nodes’ ache, as if they had been beaten with a cane » (T 581 (XIV)
965c24 ; tr. Moretti 2015, 81 ; voir aussi T 523 (XIV) 796b24).

fiififie fi(S)afifiesse Serkw : «la corde du moi et du mien » cette métaphore est
plutdt obscure au premier abord. Son association avec wes « déguisement » (sk. vesa),
laisse penser que le moi est comparé a une illusion. Il s’agit alors probablement d’une
allusion a la comparaison répandue dans toute la culture indienne de la corde confondue
avec un serpent, et utilisée dans le bouddhisme pour exprimer le caractere illusoire du
moi : BRI RERIT o AR T RERREA o w ASLBE L ® o « La satkayadrsti imagine
le moi et ce qui appartient au moi, [mais] selon la vérité supérieure, il n’y a ni moi, ni ce
qui appartient au moi. Comme une personne qui verrait une corde et 'appellerait un
serpent » (T 1545 (XXVII) 36a18-9)**. Alternativement, il est possible qu’on ait la méme
image que celle qui conclut le passage sur les vents dans la YoBhS : %75 & % & » 4 3%
3% 0 B BT A «Sa vie est épuisée, comme la corde d’un arc relachée, brisée et
inutilisable » (T 606 (XV) 185c23-4).

mentsi-kuki(slii)e-lid(k)l=-a(m)iske-fiyatsessoiic« fd» « pourvus de chagrin, de
plaintes, de souffrance, d’angoisse et de calamités ». Ces noms sont probablement a
comprendre comme un seul composé. Clest la traduction de tous les maux qui

264 Correction nécessaire pour obtenir un nombre correct de syllabe. Néanmoins, on obtient un rythme
3+4, qui n’est pas régulier.

265 Voir aussi Abhidh-k, 376 [VI, 58]. Parmi les attestations les plus anciennes de cette métaphore, voir
Nirvana-upanisad 28, Tejobindu-upanisad 77.

266 Legon de du fonds Shogozo, de I'édition « du Palais » et des trois éditions contre & dans Taisho.

242




Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

accompagnent la vieillesse et la mort dans I'énoncé de la vérité de la douleur : soka-
parideva-duhkha-daurmanasyopayasa (voir le commentaire de THT 569 b2, p. 446).

ks(ai) «déclin » : Pinault : « tuberculosis ». 1l s’agit d'un emprunt au sanskrit
ksaya «loss, waste, wane, diminution, destruction, decay; end, termination ;
consumption, phthisis pulmonalis » (MW, 328a). Dans les autres attestations de ce terme
en TB (IOL Toch 297 b2, THT 1111 b3), le terme désigne spécifiquement a une maladie,
mais il doit avoir ici un sens plus général de « consomption » ou « déclin ».

ywarska-pik,laiifii « ceux d’dge médian » : Se réfere au neuvieme stade de vie
(avastha), 'age moyen (madhya) dans la liste de YaSomitra (voir p. 185).

ktsaitse(fiii)e p(a)nt(ai)tstse ya : autre traduction possible, d’apres Pinault « old
age has been explained through being bound to die ».

werke « chasse ». On attendrait plutdt que ce mot signifie « cercle », d’autant qu’il
existe un verbe widrk- « tourner » en TA. Mais dans la seule autre attestation du terme en
TB, ce mot signifie indubitablement « chasse » : Serwi werkene lwasas wiyai tirkantrd
« les chasseurs, pendant la chasse, suscitent la peur (?) chez les animaux (THT 1193 a3 ;
pour le sens de wiyai, je suis la proposition d’Adams 2013, 657. Il en est de méme pour
son correspondant en TA, wark : /// nika nds tsdss aci ma skam wark ypam ma kosam : ma
penu Swam « From now I will not go hunting and I will not kill anymore; I will even no
longer eat (meat). » (A 61 b3; tr. Carling et Peyrot dans CEToM). Peut-étre cette
métaphore est-elle fondée sur ce passage du SN / SA :

Saratta kamabhogesu giddha kamesu mucchita;

Atisaram na bujjhanti, miga kiitamva odditam;

Pacchasam katukam hoti, vipako hissa papako

« Enamoured with their pleasures and wealth, / Greedy, dazed by sensual
pleasures, / They do not realize they have gone too far / Like deer that enter
the trap laid out / Afterwards the bitter fruit is theirs / For bad indeed is the
result » (SN, I, 74 ; tr. Bodhi 2000, 270).

FERANE  BEATER

EALT AR WA

BBARM . FLRFHM

« Celui qui est avide de richesses, qui est enivré par le désir, devient fou,
inconscient, comme le chasseur, en raison de sa négligence, subira de grandes
souffrances » (SA 1230, T99 (II) 336¢11-3; voir b29-c7 pour cette
comparaison en prose).

5) « Méditation sur la mort » (PK AS 7K b2-7L) : Introduction

Le theme de ce texte est donné par le « refrain » qu’on trouve dans les premicres
strophes du texte : srukalyiiesse ime lare mdisketdr 7ii «la conscience de la mort m’est
chere ». 1l est intéressant que le texte soit ici rédigé a la premiere personne comme s’il
s’agissait d’un texte a réciter ou a se remémorer. Il faut donc le comparer avec les autres
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textes connus dans la littérature bouddhique sous la rubrique de la méditation sur la mort
(maranasamjiia ou maranasmrti). La maniere la plus ancienne de pratiquer la méditation
sur la mort semble étre celle décrite dans le Maranasutta de I’ Anguttara-nikaya, dont il y a
deux versions légerement différentes (AN, III, 303-6 et IV, 316-9 ; cité dans Vism, 196),
et qui a un parallele dans I'Ekortarika-agama (EA 40,8, T 125 (1) 741¢27-742b2). La
méthode exposée par ce sitra est d'imaginer que I'on va mourir dans le temps d’une
bouchée ou d’une inspiration. L’Upadesa reprend essentiellement ce sifra en ajoutant
quelques vers sur I'inéluctabilité de la mort (T 1509 (XXV) 228a3-b7 ; tr. Lamotte 1944-
80, III, 1422-5). La Mahavibhasa décrit un village plein d’habitants heureux entouré d’une
végétation luxuriante, puis la dégradation de I'environnement et la mort des habitants du
village (T 1545 (XXVII) 840b23-c16). La tradition theravadin présente un programme
plus développé, qui est exposé de maniere presque identique dans le * Vimuttimagga
(T 1648 (XXXII) 431c13-432c14 ; tr. Ehara et al. 1961, 166-70) et le Visuddhimagga
(Vism, 189-98 [VIIL, §1-41] ; tr. Nanamoli 2010, 225-36). Celui-ci divise la méditation
sur la mort en huit aspects :

tena vadhakapaccupatthanato, sampattivipattito, upasamharanato,
kayabahusadharanato, —ayudubbalato, animittato, addhanaparicchedato,
khanaparittato ti imehi atthahakarehi maranam anussaritabbam

« 1) [imaginer la mort] comme ayant 'apparence d’un meurtrier ; 2) comme
la ruine du succes ; 3) par comparaison [avec la mort des héros, des saints,
etc.] ; 4) parce qu'on partage le corps avec de nombreux [Etres, les vers, etc.] ;
5) d’apres la fragilité de la vie [on peut mourir en un instant] ; 6) comme étant
imprévisible ; 7) d’apres la durée limitée de la vie ; 8) d’apres la brieveté de
I'instant » (Vism, 190 [VIII, §8]).

Notre texte n’utilise qu’'un élément de ce programme, la comparaison avec
de grands héros qui n’ont pas pu échapper a la mort (strophe 9), citant en exemple
Rama et ParaSurama. Il est curieux que le texte tokharien se fonde ici sur la
mythologie hindoue, mais le reste du texte puise dans le répertoire bouddhique de
nombreuses comparaisons pour développer I'idée de la fugacité de la vie et des
dangers que représentent les plaisirs. Il est difficile de présenter de maniere
synthétique le reste du texte, mais on peut néanmoins noter les points suivants : 1)
les strophes 1-6 développent I'idée que « la conscience de la mort est I'ami » du
méditant dans la mesure ou elle le conduit a s’engager sur le chemin de la vertu
(actes bons physiques, verbaux ou mentaux). Cette articulation entre la prise de
conscience de la mort et la vertu est trés ancienne dans le bouddhisme et se trouve
déja dans le canon. 2) La strophe 7 évoque les figures de Rama et Parasurama qui
n’ont pu échapper a la mort. 3) Les strophes 8-10 sont consacrées a I'avenir et a
I'urgence de s’engager sur le chemin de la libération. La strophe 8 expose la
décadence du kalpa a venir. Les suivantes (9 et 10) énumerent des comparaisons qui
montrent que le danger immédiat est le désir auquel il faut échapper. Cette idée est
développée dans les deux strophes suivantes (11 et 12) qui reprennent un sitra du
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Samyukta-agama qui expose que toute forme de lien d’affection sera source de
souffrances. En étudiant cette maranasmrti de pres, on est frappé de la densité des
références a la littérature canonique d’ou sont tirées la plupart des images utilisées
par le texte. Il y est possible que le texte ne repose pas directement sur ces sources,
mais sur un intermédiaire. Dans un cas (strophes 11 et 12) le texte cite
explicitement la parole du Buddha. 1l est donc possible qu’on ait 1a une composition
tokharienne dont la fonction est de condenser et présenter le contenu de
I'enseignement bouddhique sous une forme de remémoration personnelle.

6) « Méditation sur la mort » : Texte et traduction

Texte repris de ’édition de Pinault sur CEToM, en combinant le texte avec PK AS 7N
pour le début du texte. Ces deux manuscrits présentent sporadiquement des graphies
archaiques. Les modifications et les nouvelles lectures sont justifiées en note.

(Nas - 7kp2) || niskrama«n»tne ||

taka rano aniaiwatse srukaliiesse | ime
oneolmemts®®’

kes no tdtarmem i olypotse lare i | (na6)
srukalyfiess= ime ®

yolo afimantse | kektseii (r)eki palskosa
yamtsi piiknamar*®

srukalyiiess= ime | kos r=ay- =% a7 —
<vs olsa®” i | (tu)sa lare sta(r-ii 1)>

kyce kca onolmi | kektseri reki palskosa*”" |

yamaskem yolo (:)

wasmo <ma nes(n)> ()i \ srukaliiesse o1
ime i cemts palsko yairu ®

yamorm(em) yol<o \ (cai ette tiinmas)kentrd
i tarya cmel(a)n(e)>

ce rano wantresa i lare mdske v tdr-i |
srukalyfiess= ime 2

bodhisatwentse | kakraupauwa snai kesd |
yamornta krenta

kos<auk> srukalyriesse | ime <ma
tae3$S(i- )ne | tot ma mrauskate>
<teksa-ne ka no \ mrausk>ate olypotse si |
taka pudiidikte °

<ce ra>no wantresa i lare mdskenwatdir i |
srukalyfiess= ime 3

kuc(e) kca onolmi | samsarne

267 N : onolmens ; K on-
268 N : pdknantrd.
269 N kos ra ///; K kos r=a[i/y]- ——///

En [mélodie] niskramant “le Grand Départ”

Bien que la conscience de la mort [soit]
déplaisante aux €tres vivants [la], ayant
examiné [la chose], la conscience de la
mort m’est tres chere [1b]. Si j’ai I'intention
de faire [un acte] mauvais pour moi, en
action, parole, et pensée [1c], la conscience
de la mort, dans la mesure ou ...[elle m’en
empéche (?7)], m’est chere (1).

Tous les €tres qui commentent un acte
mauvais en action, parole, et pensée [2a],
leur esprit est imprégné [de la pensée
suivante] “la conscience de la mort n’est pas
mon ami” [2c], ayant commis un acte
mauvais, (ceux-ci renaissent) dans les trois
naissances (basses) [enfers, preta, et
animaux] [2c]. Pour cette raison, la
conscience de la mort m’est chere. 2.

Le Bodhisattva, qui avait accumulé
d’innombrables bonnes actions [3a], tant
que la conscience de la mort ne le touchait
pas, n’était pas dégolté [du samsara] [3b],
mais des qu’elle le toucha, il [en] fut
grandement dégoiité et devint Buddha [3c].
C’est pour cette raison que la conscience de
la mort m’est chére. 3.

Quels que soient les nombreux plaisirs que

270K : a/// Pinault lit : (=) (-)o [1](-)[a](-) [s](-), voir le commentaire pour davantage de détails.
271 Pinault restitue (katkemane yo)losa dans 1'édition de N, mais la partie inférieure de I(-)o est effacée. K :

kektseri reki palskosa.
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wéir<panantrd> 1) maka me*’?

skwa<nma>

srukalyfiesse i<me (nvs) 1 tom skwanmantsa
wrotse sarm | tu>sa lare star-iid ®

teteka srukaliiesse | ime onolments | nesalle
<ma sai>

<semenvs)-ykne lkalyi i liiklenta rike sem
we>La8d 1 tidsa lare star-ii <4>

<srukaliiess= tme | wasamo naus takam> |
warwiéissefica wy sek*’

sale yamastrd | kektseri reki palskosse |
astrem (warsdliie)

<wayatsi Sman-ne | katkemane yam
cau>mpa | kaumne postamiie *

ce ra(no wd)ntresa \ l(are mdsketd)r iii |
srukalyiiess= ime 5

omp™™ kyce srukalyiie | méintak no semi me

————— | — — — — (L Sritkalyrie | kyse sai
mrauskalle

(ake) —k-- s ra \ skwanma (a)yamdcci i
srukalyi nke sem

cau rano wdntresa \ lare mdsketdi(r i |
srukalyiiess=ime 6)

(rame) — — — | — — — —[Las) Faksatsem cem |
maka mesa(te)

— — yit(ka)tsi | srukalyite manta cd(mpmo) |
— ——kai*”sdi :

Jjamadagnimiie | su rame Sampasse po
neks(a) ksatriy(em °)

————— l————— (lyka)[a6]s’ke
malla-ne 7%7°

Sak piky(la se saul \ ta)kam samnamts te
postim i kyse walke Sai(lle)

kca mrausknatdir »

kat ————\ ———————— :————[bl]
Samfiana

ersnasa Sai c- k"7 | — — (tiinma)ssiille |
mabkte 7idis ram no 8

kyse la (— — —\ wertsiyaine) Sconaitsai i

skwassu no klantso;

272 N : maka-ykne
273N : se.

les étres éprouvent ici dans le samsara [4a],
la conscience de la mort est une raison plus
puissante que ces plaisirs. C’est pourquoi
elle m’est chere [4b]. Si la conscience de la
mort n’était pas soudain apparue parmi les
étres vivants [4c], nous n’aurions vu les
souffrances que d’une seule fagon, c’est
pourquoi elle m’est chere. 4.

Si la conscience de la mort est d’abord un
ami qui toujours encourage [5a], elle
fournit la base (d’un exercice) pur d’action,
de parole et de pensée [Sb]. Celui aupres de
qui elle vient pour le guider va avec elle en
se réjouissant au dernier jour [5c]. Cest
pour cette raison que la conscience de la
mort (m’est chere). 5.

La mort que précisément certains
[concoivent?] maintenant ... [6a] ... la
mort ... [nous] qui [n’]éprouverions [pas]
de dégolit [a I'égard de la vie] [6b] ... nous
mourrions maintenant sans avoir mis (un
terme) aux plaisirs [6¢]. C’est pour cette
raison que (la conscience de la mort m’)est
chere (6).

... (Rama) a massacré (?) les nombreux
raksasa [7a], ... [mais] n’a pas été capable
de vaincre la mort [7b]. Cet [autre] Rama,
l'orgueilleux fils de Jamadagni, a tué tous
les ksatriya [7c] ... [mais, la mort] le broya
finement 7.

La vie que les hommes a I’avenir auront a
vivre sera de dix ans au [plus] long [8a] ...
ayant compris la disparition [du kalpa] ... il
ne se dégolite en rien [de la vie] [8b] ...
Sous des formes [8c] humaines ... il faut
que je naisse, moi-méme. 8.

Qui ... dormirait heureux (au milieu d’'une
assemblée) haineuse ? [9a] Dans une

274 P. : tumpa. La partie supérieure de I'aksara n’a pas de téte, c’est donc un <o>.

275P. :em
276 P. : 8.
277P. i ——.
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ostne tsdkse(mane | — — — — — — — — i ———— maison en feu [il faut faire sortir les
- richesses] ... [9b] On (ne) fait (pas)

(— o)mapikolmantse | antausai s —2"%(— — | confiance, sans trouble, a ... antausai de
snai mentsi pak,trd I’éléphant(e) [9c]. Ou est la différence par
kotampemem waki | (aisamont)s(e) (ta)koy- rapport a cela ? Ce serait le moment de se
n(e) \ mrauskalye preke 9 dégotiter [du monde] pour (le sage). 9.
kante pikyla Saul | samnamts (o)lypo (ma La vie des hommes (dans cette époque) ne
nesdm i ce, prekene —) dépasse pas cent ans [10a]. ... [elle est]
(—-————-— ) | v3) AAyatsentasa wawarpau i entourée de toutes parts par les dangers ...
aiksna(r) — ——: [10b]. Regardez le monde ... qui s’est
palkaso Sai(sse \ — — — tatakasd i ySelmemsc tourné vers les désirs ! [10c] Comme le
aivolyce * poisson détruit (sa chere vie) par convoitise
liiks ra misamts«d» | kawan naksdm l(are  pour la viande ... (10)
saul i ————10)
————— i 4] (kuce) enku k= erepate | Quelle que soit 'apparence que [la
cewkne su k(austrd :) - conscience] a prise, elle y sera détruite
mdntrakka (pwarne | samsa)rsse tetrenkosd [11a]. De la méme maniere, attachés (au
| nraine tsdksentrd ¢ feu) du samsara, ils briilent dans ’enfer
bram-weksa we(7ia i) weiientantsa [11b]. Le plus excellent des orateurs a dit
spal(mem — i — — — — — de sa voix brahmique [ceci] ... [11c] (Qui
(kuse yamastdr | saii lare)psinmem prend plaisir a (ses proches), [obtient]
swaralyrie | liklenta m(a)k(a*”’11) beaucoup de souffrances (11).
(————-— f————— sar)mts(a) cew | ... en raison de cela [= quatre
liklenta stwara attachements], il y a quatre souffrances
trey epe wi | kete no kca mdsk(e)tdr i se lare [12a]. Qui a trois, ou bien deux, une vie
S(aul —) [qui lui est] chere [12b], [aura autant de
(————— | —————— 1 ——ce)pawdscd  souffrances potentielles], [il faut se
mdk(t)e ra wrdssi \ (uppalnta war — — — — — détacher]... vers cela [12c]. Comme (des
i ma trenkaske)ntra 10-2 lotus) aquatiques (n’adherent pas ... a I'eau)
12.
natakne samsarsse wrocce sporttomane Vous nous avez métamorphosés en cela
myaskas te wesd ® dans le grand drame qu’est le samsara.
e-/l/

7) « Méditation sur la mort » : commentaire

1-6 Cette partie est remarquable par I'utilisation d’'un « refrain » dont je n’ai pas
trouvé de parallele ailleurs : lare mdsketdr-ii srukalyriesse ime « la conscience de la mort
[maranasmrti] m’est chere ». 1l faut probablement I'entendre au sens ou la maranasmrti
devient le bon ami (kalyanamitra) du croyant bouddhique. Ce refrain sert en revanche a
introduire le theme, classique dans la littérature bouddhique, des avantages que procure tel

278 P. : sa — Pinault indique dans le commentaire que s pourrait étre la particule s avec virama, mais que
Paksara n’est pas placé en-dessous de la ligne. L’aksara suivant ne peut €tre <pa> ou <sa> car il n'y a
pas d’empattement sur le jambage gauche, ni <pa> cas il est trop court. Il faut plutdt lire soit <e> soit
<$a>. Dans les deux cas, il est nécessaire d’interpréter I'aksara précédent comme <sa.>.

279 P. : — — On voit 'amorce de <ma> et sur le petit fragment détaché, la queue d’un aksara qui peut étre
<ka>, <ra> ou <-u>.
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ou tel exercice spirituel. Ici, la maranasmrti est surtout vue comme le promoteur de la
pratique de la vertu, une idée qui est exprimée dans de nombreux siitra :

‘taggha tumhe, brahmana, jinna vuddha mahallaka addhagata vayoanuppatta
visavassasatika jatiya, te cattha akatakalyana akatakusala akatabhiruttana.
upaniyati kho ayam, brahmana, loko jaraya byadhina maranena. evam
upaniyamane kho, brahmand, loke jaraya byadhina maranena, yo idha
kayena samyamo vacaya sanmyamo manasa saniyamo, tam tassa petassa tanarn
ca lenafi ca diparfi ca saranaii ca parayanarii ca’ti.

‘upaniyati jivitam appam ayu, jaripanitassa na santi tand.

etam bhayam marane pekkhamano, puniniani kayiratha sukhavahani.

“yo'dha kayena samyamo, vacaya uda cetasa.

tam tassa petassa sukhdya hoti, yam jivamano pakaroti puiinian’t.

« “Truly, brahmins, you are old, aged, burdened with years, advanced in life,
come to the last stage, a hundred and twenty years of age, but you have not
done anything good and wholesome, nor have you made a shelter for
yourselves. Indeed, this world is swept away by old age, illness, and death. But
though the world is swept away by old age, illness, and death, when one has
departed, bodily, verbal, and mental self-control will provide a shelter, a
harbor, an island, a refuge, and a support.”

Life is swept along, short is the life span, / no shelters exist for one who has
grown old. / Seeing clearly this peril in death, /one should do deeds of merit
that bring happiness. / When one departs [this life], / self-control over body,
speech, and mind, / and the deeds of merit one did while living, / lead to one’s
happiness” » (AN, 1, 55 ; tr. Bodhi 2012, 249 = SA? 86, T 100 (II) 403b20-
c3)

1d kos r=aii a - <olsa iqi>: passage difficile. Pinault restitue
(anmts=)ol(y)a(r)s(e) « [is] sup(erior to the self) ». Olyartse est un adjectif de méme sens
que olyapotse et attesté dans le texte bilingue manichéen (Pinault 2008b, 114). Mais une
telle restitution est impossible car aucun signe n’est visible au-dessus de <sa>, et le <-y->
en ligature devrait monter assez haut sur la hampe et €tre visible, ce qui exclut aussi une
restitution olya, une autre variante du méme adverbe.

7 Cette strophe, qui introduit I'idée que Rama, le héros du Ramdyana, et
Parasurama n’ont pu vaincre la mort est intéressante a plusieurs titres. Tout d’abord
structurellement, c’est le passage qui correspond le mieux a un autre exercice de
maranasmrti, en I'occurrence celui du Visuddhimagga (et du * Vimuttimagga)**°, puisque le
texte enjoint au yogin de se remémorer que les grands étres, les saints, et méme les

280 On le trouve aussi dans une des strophes citées par I Upadesa : A% KA > gf&y &L #&A7 78
g o A4 LA o «Supposez un homme grand et sage / D’une puissance et d’une force

insurpassées : / Ni avant, ni apres, / Ni maintenant, il n’échappera a la mort » (T 1509 (XXV) 228a18-
9 ; tr. Lamotte 1944-80, III, 1423).
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Buddha n’ont pu échapper a la mort. Pour ne citer que la premiere de ces comparaisons,
celle avec les hommes glorieux :

idam maranam nama mahayasanam mahaparivaranam
sampannadhanavahananam mahasammatamandhatumahasudassana
dalhanemi nimippabhutinam pi upari nirasankam eva patitam, kim angam
pana mayham upari na patissati?

mahayasa rajavara, mahasammataadayo.

te pi maccuvasam patta, madisesu kathava kati.

evam tava yasamahattato anussaritabbam.

« Although Mahasammata, Mandhatu, Mahasudassana, Dalhanemi, Nimi,
etc., were greatly famous and had a great following, and though they had
amassed enormous wealth, yet death inevitably caught up with them at length,
so how shall it not at length overtake me?

Great kings like Mahasammata, / Whose fame did spread so mightily, / All
fell into death’s power too; / What can be said of those like me? / It should be
recollected in this way, firstly, by comparison with those of great fame »
(Vism, 192 [VIIL, §17 ; tr. Nanamoli 2010, 228).

Comme on le voit, Buddhaghosa appuie sa démonstration sur les contes du canon
bouddhique alors que l'originalité du texte tokharien est de faire référence au répertoire
non bouddhique. Dans le Livre de Zambasta, on trouve dans la description de la vieillesse
et des souffrances du samsara une liste de personnages vertueux ayant commis des crimes
(ou inversement) parmi lesquelles se trouvent les deux Rama :

« Angulimala slew twenty thousand men ... Gokala the ascetic went to the
Paduma hell ... Since Viradhaka slew so many Sakyas ... On account of Sita,
Rama slew many raksasa ... Rama, the descendant of Bhrgu, slew blameless
kings [...] Until death comes, one should greatly exert oneself ...»
(Zambasta, XVIII, 28-32 ; 37 ; tr. Emmerick 1968, 266-9).

Ce texte est malheureusement trés fragmentaire et il est difficile de dire
exactement dans quel contexte ces exemples s’inséraient, mais cela laisse penser que des
listes d’exempla de ce genre circulaient en Asie centrale®® . Dans le Mahabharata,
I'histoire de Parasurama se trouve justement dans un passage qui décrit I'inéluctabilité de
la mort, méme pour les héros, voir plus bas.

7a mesa(te) Pinault laisse la forme non traduite. D’apres le contexte et le parallele
avec les deux pada suivants (neks(a) ksatriy(em) « il tua les ksatriya »), on attend que ce
verbe signifie « tuer, massacrer ». Mais il n’est pas possible de rattacher cette forme a un
verbe connu en tokharien. La lecture des deux premiers aksara est sire et une ligature
ska, vel sim., est exclue car suffisamment de papier est préservé en-dessous de la lettre.
Une premiere solution serait de supposer qu’il s’agit d’une erreur, et dans ce cas, on

281 Pour la connaissance du Ramdayana en Asie centrale, voir récemment le texte bilingue TB/ouigour édité
par Peyrot et al. 2019, qui semble &tre une sélection de termes choisis depuis un texte racontant cette
légende.
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pourrait I'interpréter comme appartenant au verbe mesk- « wrestle » (Adams 2013, 506,
d’apres Schmidt 1998, 80). Mais I'existence de ce verbe est douteuse car il n’est attesté
que dans une inscription d’apres la lecture qu'en donne Schmidt. Quant a mi- « causer un
dommage », son prétérit connu est myayawa, myayate. Pour mil- « blesser », on attendrait
**mailtsa (prét. I11). 11 est difficile également de recourir a I'indo-européen, car il n’existe
pas de racine *mes- et dans le cas d’'une racine *meH-, on attendrait qu’elle ait été refaite
avec le suffixe *-ske/o-. Par conséquent, il n’est pas impossible de supposer un emprunt.
Dans ce cas, la solution la plus probante serait de le rapprocher de la racine iranienne
*maz- «to break » (parthe ’mz- «to destroy, break »; sogd. ())ms «to plough »,
chorasmien mz- «to break », yighda moz-/masc-, munji maz-/mosk’- « tuer », d’apres
Cheung 2007, 272). Le vocalisme est problématique, car il ne peut étre celui d'un prét. I,
mais seulement d’'un prét. Il (type preksa). Cette simplification du suffixe de prétérit III
est attestée dans wdsdate « il revétit » a coté wdssate (Malzahn 2010, 194 ; voir aussi
Peyrot 2013, 431-5 sur tdsate comme un archaisme).

7c jamadagnimiie su rame « Rama le fils de Jamadagni » : personnage plus connu
sous le nom de Parasurama et déja identifié par Lévi 1933, 81. Il est célebre pour avoir tué
des milliers de ksatriya par vengeance. Sa vie est racontée dans certaines versions du livre
VIII du Mahdabharata, au sein d’une liste de seize rois, destinée a montrer que méme les
grands héros sont destinés a la mort. Ces vers n’ont pas été retenus dans I'édition critique
du Mahabhdarata, qui les considére comme une insertion dapres le Santiparvan (livre
XII). De maniere intéressante, dans cette partie, on trouve 'exemple de Sagara a la place
de celui de Parasurama. Lors de I'ajout de ce passage dans le Dronaparvan, les auteurs de
I'interpolation ont substitué I'un des personnages a I'autre (voir la note dans I’édition du
Bhandarkar Oriental Research Institute, VIII, 263, pour le vers 7, 49, 21) :

yah ksatriyaih paramrste vatse pitari cukrudhe

tato vadhit kartaviryam ajitam samare paraih

ksatriyanam catuhsastim ayutani sahasrasah

tada mrtyoh sametani ekaikam dhanusajayat [...]

evam gunasatair justo bhrgiunam kirtivardhanah

Jjamadagnyo py atiyasa marisyati mahadyutih

« His father having been slain and his calf having been stolen by the Ksatriyas,

he without any boast, slew Kartavirya who had never been vanquished before

by foes. With his bow he slew four and sixty times ten thousand Ksatriyas

already within the jaws of death. [...] Even that enhancer of the fame of the

Bhrgus, possessed of such numberless virtues, that famous son of Jamadagni,

of great splendour, will die » (Mbh, appendix, VIII, 832-835 ; 867-68 ; tr.

Ganguli 1884-96, VII, 133-5).

7d malla-ne «le broya»: forme de prét. du verbe mudilla- «broyer » non

enregistrée dans les grammaires. Les autres formes attestées sont un prés. mdllastir et un
subj. mallaliie. Malzahn (2010, 231), suivant d’autres auteurs (notamment Hackstein,
1995, 316), pose la racine de ce verbe comme mdla- (prés. X et subj. VI), mais Peyrot
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(2013, 564, 788) préfere poser une racine mdilla- < *mdilw-, correspondant au TA malw-
(ce qui implique un prés. IX et un subj. V). Seule cette derniere analyse permet
d’expliquer notre forme de prétérit®2,

8a sak pik(la se saul) « une vie de dix ans » Dans la théorie de la succession des
ages du monde, la durée minimale de vie humaine, a la fin du kalpa, est de 10 ans :
bhavissati, bhikkhave, so samayo, yam imesam manussanam dasavassayuka putta
bhavissanti « Il y aura un temps, 6 moines, ou les enfants des hommes auront une vie de
dix ans » (DN, III, 71 ; voir aussi la comparaison des différents textes canoniques dans
Analayo 2014a, 17-8).

8d ersnasa sai c- k- : la métrique et la lecture de ce passage sont incertaines. Je
suis ici 'analyse de Pinault. Puisqu’on attend que 10-12 aksara soient perdus entre la fin et
le début de la ligne, samfiana ne peut se situer qu’a la fin du dernier kolon, ce qui conduit
a le séparer de ersnasa bien qu’il s’y rapporte syntaxiquement. Ensuite, sai semble étre le
début d’'une forme de sawa- « vivre », mais aucune ne semble compatible avec les restes
d’aksara observés.

9a kyse la (- — — | wertsiyaine) Sconaitsai : skwassu no klantso; « Qui dormirait
heureux (au milieu d’'une assemblée) haineuse » Le terme Sconaitse™ est un adjectif fait
sur Scono qui signifie soit « haine » (= dvesa) , soit « naissance, origine » (= yoni), voir les
références dans Huard 2019, 53-5. Pinault restitue arsaklai « serpent » devant Sconaitsai.
Il pourrait s’agir du danger que représente un serpent qui dort**’. Mais « serpent » ne peut
étre le sujet de la phrase ici. On a plutot une référence a une stance répétée plusieurs fois
dans le canon bouddhique :

kimsu chetva sukham seti kimsu chetva na socati;
kissassu ekadhammassa vadham rocesi gotama ti.
kodham chetva sukham seti kodham chetva na socati;
kodhassa visamiilassa madhuraggassa vatrabhii;
vadham ariya pasamsanti taii hi chetva na socati ti.

« “Having slain what does one sleep soundly? / Having slain what does one
not sorrow? / What is the one thing, O Gotama, /Whose killing you approve?”
/ “Having slain anger, one sleeps soundly; / Having slain anger, one does not
sorrow; / The killing of anger, O Vatrabht, / With its poisoned root and
honeyed tip: / This is the killing the noble ones praise, / For having slain that,
one does not sorrow.” (SN, I, 47 ; tr. Bodhi 2000, 140 ; paralleles SA 1309,
T 99 (1II) 360b3-16 ; SA? 308, T 100 (II) 478c6-15%%).

282 Le prétérit est aussi attesté dans un participe en THT 159 b6 que Peyrot (loc.cit.) restitue comme
mamallau* (le manuscrit étant endommagé : m(a)[mjafl](-)o(s)).

283 Cf.: % AIXFAH K BE ¥ « Comme quelqu’un qui oserait toucher un grand serpent endormi » (T 190
(II1) 779b23).

284 Ces vers se trouvent aussi dans le Chetva-sutta (SN, 1, 237), paralleles : SA 1116, T 99 (II) 295b-c ; SA?
45, T 100 (IT) 388c-389a. Ils sont aussi cités dans I’Udanavarga (Uv, XX, 3), et les collections
similaires.
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Pour la restitution, je me suis ici reposé sur une élaboration de cette métaphore
dans le Chdn fd yao jie & % % # (voir la présentation du texte, p. 273), ol cette
comparaison est utilisée dans un exercice pour lutter contre la torpeur lors de la
méditation : FHMEMREKREF > MTRIR? e R IE > S5 M FJEEIR o REEL RS
« Toutes les afflictions sont des voleurs qui me causeront des dommages, comment est-il
possible de m’adonner au sommeil ? C’est affronter un bataillon de voleurs, on ne peut
dormir au milieu des lames. Il ne faut pas abandonner jusqu’a ce que I'on soit libéré des
tourments de la vieillesse, la maladie et la mort » (T 616 (XV) 287c18-20)%*.

9b ostne tsikse(mane) «dans une maison qui brile ». Cela évoque
immédiatement la parabole de la maison en feu du troisieme chapitre du Sitra du Lotus,
ou un homme utilise différentes sortes de chars (tirés par des chevres, des cerfs et des
beeufs) pour attirer ses enfants inconscients du danger hors de la maison en feu. Les
différentes sortes de chars sont ensuite identifiées aux trois véhicules du bouddhisme.
Etant donné que ce texte appartient au Mahayana, il serait étrange qu’un texte tokharien y
puise une comparaison, et on attend plutdt que les deux textes puisent dans une source
commune. Or on trouve précisément cette métaphore dans les vers des sittra du Samyutta-
nikaya (SN, 1, 31), qui a un parallele dans une des traductions du Samyukta-agama (SA?
87, T 100 (II) 403¢18-404a4)**. Je donne ici un parallele de I’ Arguttara-nikaya, car il fait
précéder les vers d’un passage en prose qui porte sur la vieillesse :

Taggha tumhe, brahmanda, jinna vuddha mahallaka addhagata vayoanuppatta
visavassasatika jatiya; te cattha akatakalyana akatakusalda akatabhiruttand.
Aditto kho ayam, brahmana, loko jaraya byadhina maranena. Evam aditte
kho, brahmana, loke jaraya byadhina maranena, yo idha kayena samyamo
vacaya samyamo manasa samyamo, tam tassa petassa tanarica lenaiica dipai
ca saranaf ca parayanan cati.

Adittasmim agarasmim, yam niharati bhdjanam;

Tam tassa hoti atthaya, no ca yam tattha dayhati.

Evam aditto kho loko, jaraya maranena ca;

Ntharetheva danena, dinnam hoti sunihatam.

Yodha kayena samyamo, cdcaya uda cetasa;

Tam tassa petassa sukhaya hoti, Yam jivamano pakaroti punifian’ti.

« “Truly, brahmins, you are old, aged, burdened with years, advanced in life,
come to the last stage, a hundred and twenty years of age, but you have not

285 Alternativement on pourrait reprendre I'idée de « serpent », parce qu’il est question dans les textes de
Vinaya que les serpents peuvent attaquer les moines pendant le sommeil (T 1428 (XXII) 937b15-18) ;
T 1442 (XXIII) 894b18-895b10).

286 Ce point est d’une certain importance historique. Silk 2006, 61 note a propos d’un jeu sur le singulier et
le pluriel de Sarira, que le Lotus devait étre familier de la littérature des Agama, et il donne comme
exemple la parabole de la maison en flamme qui serait tirée de I’ Aditta-sutta (SN, 111, 71), ce qui est
moins probant que le sitra cité ici. D’autre part, Analayo 2013, 158, suggere que 'auto-crémation du
Bodhisattva Bhaisajyaraja dans le Lotus ait pu €tre influencée par celle de Dravya Mallaputra. On peut
aussi noter que sur I'une des peintures de Toyok représentant des moines en train de méditer, on trouve
I'image d’une maison en feu, voir Yamabe 2002, 134, qui cite un certain nombre de paralleles dans les
chdnjing.
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done anything good and wholesome, nor have you made a shelter for
yourselves. Indeed, this world is burning with old age, illness, and death. But
though the world is burning with old age, illness, and death, when one has
departed, bodily, verbal, and mental self-control will provide a shelter, a
harbor, an island, a refuge, and a support.”

When one’s house is ablaze the vessel®®” taken out / is the one that will be
useful to you, not the one that is burnt inside. / So since the world is ablaze
with old age and death, / one should take out by giving: what is given is well
taken out. / When one departs this life, self-control over body, speech, and
mind, / and the deeds of merit one did while alive, lead to one’s happiness »
(AN, I, 156 ; tr. Bodhi 2012, 250).

Cette image est précisément utilisée dans ce texte pour la vieillesse, et ce n’est
donc probablement pas un hasard si on la retrouve dans le texte tokharien. Par ailleurs il
est intéressant que ce texte n’ait pas de parallele dans la premiére traduction du SA, mais
seulement dans la deuxieme traduction, car celle-ci a fait 'objet récemment de plusieurs
investigations, notamment celle de Bingenheimer 2011 (voir p. 44 pour le rattachement de
cette collection a I'école (mila)sarvastivadin). Cela semble indiquer qu’ils disposaient
d’une collection similaire a celle-ci, si toutefois cette image n’a pas été puisée dans une
source intermédiaire.

9¢ onkolmantse antausai « le ... de I'éléphant ». Le mot antausai est un hapax et
sa segmentation n’est pas évidente. Pinault propose d’interpréter ce terme comme
I'oblique d’'un nom féminin antauso* ou antausa (en notant que dans ce cas, la place de
I'accent n’est pas réguliere), ou bien comme le féminin d’un participe passé antau, d’'un
verbe anta-. Alternativement, on pourrait y voir un sandhi ant=ausai, qui cacherait ante
«visage » et ausai, I'oblique d’'un nom auso* ou ausa*. Un tel nom est attesté dans
plusieurs textes, mais sa signification semble plutot étre « vétement » (voir Huard 2020a,
26, avec références). Si I'on veut progresser dans l'interprétation, il faudrait identifier
quelle comparaison utilise le texte. L’idée de confiance liée a I'éléphant peut évoquer
plusieurs comparaisons canoniques : 1) la comparaison de la foi avec un chasseur
d’éléphant qui devine la taille d’un éléphant d’apres ses traces de pas (MN 27 et MA 146) ;
2) la trompe de I’éléphant comme image de la foi dans la comparaison du Buddha avec un
naga (AN, 111, 346 et MA 118, T 26 (I) 608c10?*®) ; 3) la comparaison du croyant sincére
avec un éléphant de guerre qui n’a pas peur d’étre blessé par les fleches (AN, III, 162 ;

287 La version chinoise du texte a cdibdo # & « richesses, bien précieux » a la place de bhajana : %= % K
Ko HBRARET BEEMT » AE & KK ° « Comme un incendie dans une demeure qui brile la
maison, il faut en sortir rapidement les richesses afin de les déposer dans un endroit sans feu » (SA* 87,
T 100 (II) 403c25-6).

288 Cette image, un peu surprenante au premier abord, est expliquée ainsi par la Mahavibhasa : P47 S %
AT  BREERK o W A FREAFRIEHY - wXBEAGE TR - RRALMY &
H oo XM EFHAIEEF o «Question : pourquoi I'Honoré du monde dit-il que la foi est la
trompe/main ? Réponse : pour prendre les bons dharma. Comme un éléphant peut prendre avec sa
trompe des étres vivants et des choses, de méme le saint, avec la main de la foi, peut prendre toutes
sortes de bons dharma subtils » (T 1545 (XXVII) 535b24-6 ; voir aussi T 1549 (XVIII) 804c13-6).
Cette métaphore est aussi commentée par Hecker 2009, 87.
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T 210 (IV) 570b11-3) ; 4) la comparaison des aveugles touchant chacun une partie de
I’éléphant et imaginant a tort que ’éléphant est identique a cette partie (Uv, 67-9 ; T 23 (I)
289c¢18-290a3) ; 5) le danger que représente I'éléphant en rut (MN, I, 236 ; SA 110, T 99
(IT) 37a9-15), qui doit étre controlé avec un croc (Dhp 326 ; Uv, XXXI, 3, etc.). Il est
difficile d’identifier laquelle de ces comparaisons est convoquée ici. Celle de I'éléphant en
rut parait étre la plus convaincante parce que celui-ci représente un danger immédiat
comme dans les comparaisons des pada voisins. Dans le MN, I'image de I’éléphant en rut
intervient dans un contexte de concurrence avec des sectes rivales :

‘mayam eva, bho gotama, dhamsi, mayam pagabba, ye mayam bhavantam
gotamam vadena vadam asadetabbam amaniiimha. siya hi, bho gotama,
hatthim pabhinnam dsajja purisassa sotthibhavo, na tveva bhavantam
gotamam dasajja siya purisassa sotthibhavo.

« Master Gotama, we were bold and impudent in thinking we could attack
Master Gotama in debate. A man might attack a mad elephant and find safety,
yet he could not attack Master Gotama and find safety » (MN, I, 236;
Nanamoli et Bodhi 2009, 330).

Dans les collections de vers, on trouve une stance qui indique comment le sage
contrdle son esprit comme le cornac contréle un éléphant avec un croc :

prthag vidhavate cittam siiryasyeva hi rasmayah |
tat pandito varayati hy ankuSenaiva kufijaram ||

« Gesondert lduft der Geist dahin, / wie es der Sonne Strahlen tut; / ihn hilt
der Kluge sehr zuriick, / wie den Elefanten mit dem Stachelstab » (Uv, XXXI,
3 ; tr. Hahn 2007, 124).

Dans la version du Dhammapada, il s’agit d’un éléphant en rut. Ces contextes sont
assez €loignés du nétre, si bien qu'on ne peut €tre certain que ces comparaisons
s’appliquent ici. Une autre méthode serait de chercher dans le corpus tokharien, quelles
sont les comparaisons attestées impliquant des éléphants :

Saul attsaik totka Samnamts iike wriyesse pdltakwd «ramt» atyamts a(k)entasa :
(kantw= ars)aklamts ramt klautso ramt onkolmantse waska(mo) — — k- —ma —
(:) « La vie humaine est courte, comme une goutte d’eau [= de rosée] sur une
pointe d’herbe ; comme la langue des serpents, comme l'oreille d’un éléphant
est changeante » (THT 3 b3).

/// (onko)lmai sitko ymain aiSeiica pdlskonts= onolments sd /// « Celui qui
connait les traces, 'empreinte, d'un éléphant ... de I'esprit des hommes ... »
(THT 587 b2).

yamorssdaniie aknatsa yamorssdnne aiSaumye Sen onkolmai Saissene sdn
yoniiiye wa(kd)n ma (:) « L’ignorant du karman et celui qui connait le karman
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sen [“suivent” (?)] I'éléphante. Dans le monde, il n’y a rien qui I'emporte sur
I'empreinte [de son pied] » (THT 255 a7-b1%*).

Le premier texte reprend des comparaisons que l'on trouve dans le
Dharmasamuccaya (VII, 178 pour T'oreille de I’éléphant), mais je donne ici la version
chinoise car elle développe le point commun entre le comparé et le comparant : 4= ¥ &
# [...] =& FF 3 «[le désir/plaisir est] comme la langue d’un serpent qui ne s’arréte
jamais [...] comme loreille de I'éléphant qui s’agite continuellement » (T 728 (XVII)
475c16 et 19 ; autre parallele cité par Thomas 1983, 145). Le second passage repose
clairement sur I'image de la « trace » de I’éléphant qu’on trouve dans le MN 27. Le
troisieme passage est d’interprétation plus difficile, mais il doit aussi reposer sur la méme
comparaison, car yofiye signifie « trace de pas »*°. MN 27 compare le croyant a un
pisteur qui cherche a identifier I'éléphant le plus gros d’apres ses traces :

seyyathapi, brahmana, ndgavaniko ndgavanam paviseyya. so passeyya
nagavane mahantam hatthipadam, dighato ca ayatam, tiriyaii ca vitthatam. yo
hoti kusalo nagavaniko n'eva tava nittham gacchati — ‘maha vata, bho,
nago'ti. tam kissa hetu? santi hi, brahmana, ndagavane vamanika nama
hatthiniyo mahapada, tasam petam padam assati.

« “Brahmin, suppose an elephant woodsman were to enter an elephant wood
and were to see in the elephant wood a big elephant’s footprint, long in extent
and broad across. A wise elephant woodsman would not yet come to the
conclusion: ‘Indeed, this is a big bull elephant.” Why is that? In an elephant
wood there are small she-elephants that leave a big footprint, and this might
be one of their footprints » (MN, I, 178 ; tr. Nanamoli et Bodhi 2009,
272%1).

Le texte continue en ajoutant des traces élevées sur des troncs (ucca ca nisevitam),
mais elles pourraient étre aussi celles d’'une éléphante « avec une défense proéminente »
(ucca kalarika) ; de méme lorsqu’il voit des traces de défenses (ucca ca dantehi
aramjitani), cela pourrait étre la trace d’une éléphante « aux jeunes défenses » (ucca
kaneruka). Seulement lorsqu’il voit que des branches ont été détruites (ucca ca
sakhabhangam), le pisteur sait qu’il s’agit du grand éléphant (mahandga). En somme, le
texte explique qu’il ne faut pas se fier seulement aux empreintes d’'un éléphant et il est de
méme pour celui qui veut trouver un Buddha. Cela suggere une signification comme

289 Winter (apud Malzahn 2010, 917) traduit le passage ainsi : « It is a matter of karma whenever a fool or
a wise man prods (?) the female elephant; she does not choose her way freely », en restituant wa(tka)n
de wdtka- « décider » a la place de wa(ltsna)n. Adams 2013, 685, traduit « the fool of the deed and the
wiseman of the deed [both] set the elephant in motion; it does not crush [i.e., make] its own path in the
world ». Ces traductions supposent qu’on a ici 'image du dressage de I'éléphant, mais yofiiiye signifie
« trace » plutot que « chemin ».

290 Ce point n’a pas toujours été clairement vu, mais ce sens est net dans les textes de magie (cf. TA yom
«trace de pas ») : S«r»awamne Samiie ayase sat yamasdile sanatse yoniiyene tsapanale maiyo kuletiir-ne
« In [the lunar mansion] Sravana a splitter of human bones [is] to be made; it has to be crushed on the
passage of the enemy, [and] his strength will recede » (PK AS 8B a4 ; tr. Pinault dans CEToM).

291 Voir aussi I'apologue mettant en scene deux étudiants dont I'un réussit a identifier les caractéristiques
d’un éléphant d’apres ses traces : T 206 (IV) 514a29-b14 ; tr. Chavannes, 1962, I, 379-81.
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« suivre, pister » pour Sen, s’il s’agit bien d’une forme verbale (de kéim- « aller » 7*°?). On
trouve aussi I'image de I'empreinte dans un second sitra (MN 28, MN, I, 184, parallele a
MA 30, T 26 (I) 464b-467a), selon lequel les quatre vérités contiennent tous les autres
kuSala-dharma comme la trace de pied d’éléphant peut contenir toutes les autres
empreintes de pied. Cette comparaison peut expliquer la deuxieéme partie de THT 255 si
I'on restitue wa(kd)n ma, comme I'a proposé Malzahn, qui ajoute que c’est la lecture la
plus probable paléographiquement. De fait, le verbe waka- a le sens de « diftférer », mais
aussi de « ’emporter sur, surpasser ».

Pour revenir au texte sur la maranasmrti, on peut donc hésiter entre deux
propositions, partir de la comparaison avec I'éléphant en rut, celle qui parait convenir le
mieux dans le contexte, ou avec celle du pisteur d’éléphants, puisqu’elle semble assez
répandue dans les textes tokhariens. Selon la premiere option, on traduirait : (—
o)nkolmantse antausai s |(— — — snai mentsi paktrd « [le sot] fait sereinement confiance a
... de I’éléphant en rut », et le verbe anta- signifierait « étre en rut ». Selon la seconde, on
restituerait y(amai) « chemin », ce qui convient bien a la paléographie et I'on traduirait :
(ma o)nkolmantse | antausai s y(amai — — snai mentsi paktrd « [le sage] ne fait pas
[seulement] confiance, sereinement, a la (trace) de I'éléphant qui le précede (?)... ». Dans
ce cas, si on interprete antausai comme un part. prét. d'un verbe anta-, celui-ci pourrait
étre un dénominatif de ante « face, front » et signifierait donc « précéder », ce qui parait
plus satisfaisant.

9d kytampemem : hapax. Il s’agit probablement d’une chaine de particules. Pinault
traduit « from what the difference ? ». Adams propose de corriger en *k,tempamem et de
I'interpréter comme une désinence d’ablatif ajoutée a la particule de comitatif comme
dans tumpamem (Adams 2013, 194), mais il faudrait disposer d’autres cas de ce genre. Il
faut noter tout d’abord une particularité de graphie. Le scribe a ajouté un trait de virama
entre les deux premiers aksara (k,fampeumem). On pourrait segmenter k,famp=emem,
mais la seconde partie ne laisse rattacher a rien de connu.

10a kante pik,la Saul « une vie de cent ans » Il s’agit de la durée de vie normale a
I’époque ol est apparu Sakyamuni. Le tokharien traduit assez précisément la formulation
canonique, par exemple dans 1’Arakanussati-sutta, dont le théme est précisément la
bridveté de la vie : etarahi yo ciram jivati so vassasatam appam va bhiyyo « A notre
époque, celui qui vit longtemps, vit une centaine d’années ou un peu plus » (AN, IV, 239 ;
voir aussi SN, V, 217 ; Vism, 195 [VIII, §35]).

10c ySelmemsc aivolyce : lecture de Schmidt 1994, 222. Pinault lit (po onolmi)
ySelmems cai colye « (All) these (beings) have become wild [turned] towards the direction
of desires ». Pinault objecte a la lecture de Schmidt que v pour w est peu fréquent dans les
textes classiques, et que la graphie serait incorrecte, car on n’attend pas de palatalisation. Il
propose a la place de lire colye en admettant que cela soit pour colyi, car il restitue po

292 Ou alors du verbe *dejh;- « dahinjagen », gr. dleoOou « verfolgen, verjagen », etc. (LIV?, 107), car *d
palatalisé donne s en tokharien, et si 'on part de *dih;-ont, on aboutit régulierement a sen.

256



Chapitre III : Maranasmrti (PK AS 7K-M)

onolmi dans la lacune. Néanmoins on aperc¢oit en-dessous de /y- un aksara en ligature dont
il faut tenir compte pour I'analyse. S’il est vrai que v pour w est peu fréquent, ce n’est
néanmoins pas impossible. De plus, la graphie avec [ palatal est attestée dans aiwolyci
(THT 30 bl). Dans ce cas, aiwolyce donne une syntaxe correcte si on l'accorde avec
saisse. C’est pourquoi on préférera ici 'interprétation de Schmidt.

10d liks ra « comme un poisson » L’'image de l'appat attirant le poisson est
d’origine canonique, on la trouve dans un sitra du Samyukta-agama et ses paralleles pour
les pieges de Mara®”, mais elle est aussi reprise dans le Buddhacarita a propos du plaisir :

gitair hriyante hi mrga vadhaya rapartham agnau Salabhah patanti |
matsyo giraty ayasam amisarthi tasmad anartham visayah phalanti ||
« For deer are lured to their destruction by songs, moths fly into the fire for its

brightness, the fish greedy for the bait swallows the hook ; therefore the
objects of sense breed calamity » (BC, XI, 35 ; tr. Johnston 1935, 157).

Cette image aussi utilisée pour I'attachement au corps dans la YoBhS d’apres la
traduction d’An Shigao (T 607 (XV) 235a23), mais on ne la trouve pas dans le passage
correspondant chez Dharmaraksa.

naksdm l(are saul) : restitution de Pinault ; voir aussi sa, sdlyye mkte (wa)rne
nakstir se prentse mant samnamts Saul nakstir « comme un trait de baton dans I'eau
s’efface, de méme, en un instant, la vie humaine disparait » (THT 3 b7).

11a Restitution et traduction d’apres Pinault : « (Whatever external) form (a
being) has seized, this one (will be destroyed) for sure in it [= the form] ».

11b (pwarne samsa)rsse Restitution de Pinault ; voir : (traidha)tuk samsar tsakstrd
yke postim pwars= anityatse « le samsara des trois mondes brile petit a petit du feu de
I'impermanence » (THT 46 b3)

11c bram-weksa we(iia) « il dit de sa voix brahmique ». Le texte reprend ici une
formule qu’on trouve ailleurs : brahmasvar weksa werientinne posa spalmem « Le plus
excellent de tous les orateurs de sa voix qui sonne comme celle de Brahma » (PK AS 7C
bl). Ce passage annonce une citation canonique, voir la suite du commentaire.

11d (saii lare)ynmem swaralyiie Cette restitution est inspirée du parallele identifié
dans le commentaire de 12b. Le verbe swara- « prendre du plaisir » se construit
normalement avec le locatif comme c’est normal pour un verbe de sentiment ; voir : tune
swaralyiie yamastdr « s’1l prend plaisir a cela » (THT 334 b8). Pour l'association de lare
« (&tre) cher » avec safi « sien, propre », voir IOL Toch 214 b7.

12a (sar)mts(a) cew La métrique de ce passage est difficile. Il y a environ 12
syllabes manquantes a droite entre chaque ligne et également 11-12 syllabes dans la lacune
au milieu de la feuille reconstituée (d’apres les lignes al et a2). Je suis ici P'analyse

293 On la trouve en SA 1308, T 99 (II) 360a4, SA? 100, T 100 (II) 478a29, qui utilise I'image d’un filet, et
en pali en SN, I, 67.
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métrique de Pinault, qui est meilleure pour l'interprétation de la syntaxe du passage. Mais
cela a l'inconvénient de devoir supposer un pada incomplet en 12b et 17 syllabes
manquantes a la fin de 12c.

12b trey=epe wi «trois ou bien deux ». Si ces nombres renvoyaient aux
souffrances, on attendrait tiry=epe, correction que propose Sieg 1938, 54, mais comme le
suggere Pinault, on peut aussi sous-entendre Saul « vie » dans le présent contexte («
whoever has three or two [i.e., lives?] »). Comme le pada 11c semble annoncer une
citation du Buddha, on a probablement ici 'adaptation d’un texte canonique. Il s’agit
probablement d’un sifra du Samyukta-agama correspondant au Bhadraka-sutta pali (SN,
IV, 328-40). Dans ce texte, le Buddha dialogue avec un chef de village, Bhadraka, et lui
explique que s’il s’attache aux habitants du village, a un parent €éloigné ou méme a un
proche qui vit pres de lui, ce sera pour lui source de souffrances et de tourments, car ces
personnes peuvent étre emprisonnées ou tuées. Apres cet exposé on trouve la

récapitulation suivante dans la version du SA, qui est absente du texte pali294 :

EREL: TEROFLAETREEL
Bho N —FFE o RUEZ | EMETEL  AEEFERY -1 B ft,f%f

M &M gat  PagrRyt.

——+JJ LHRE D BB TEK-
« Le Buddha dit au chef du village : “s’il y a quatre affections, impermanentes,
variables, alors naissent quatre souffrances. De méme s’il y a trois, deux, une
affection, impermanente, variable, nait une souffrance. O chef de village ! S’il
n’y a pas d’affection, il n’y a ni trouble ni souffrance”. Puis le Buddha dit ces
stances :
“Si le monde n’a pas d’affection, il n’a plus ni troubles, ni souffrances, ni
afflictions, / Toutes les souffrances seront complétement annihilées, comme
I'eau glisse sur la fleur de lotus [litt. comme la fleur de lotus n’attache pas
'eau] » (SA 913, T 99 (II) 230a18-23).

Le nombre de quatre est introduit pour dresser un parallele avec les quatre
souffrances : idam kho pana, bhikkhave, dukkham ariyasaccam. jatipi dukkha, jarapi
dukkha, byadhipi dukkho, maranampi dukkham « C’est cela, 6 moines, la noble vérité de
la souffrance, la souffrance de la renaissance, la souffrance de la vieillesse, la souffrance
de la maladie, la souffrance de la mort » (Vin, I, 10 ; voir aussi SN, V, 421). Le texte
tokharien est probablement basé sur ce siitra, parce qu’il mentionne quatre souffrances en
12a et I'« (étre) cher » (lare) et swaralyiie « délectation » en 11d.

12d midik(t)e ra wrissi (uppalnta) « comme des (lotus) aquatiques ». Pinault
restitue ici optatif moyen de wdr- « sentir », wrdssintrd. Mais cela conduirait a supposer
une syllabe de trop pour le segment métrique. Au vu du parallele cité plus haut, il est
possible que nous ayons ici I'adjectif wrasse « aquatique » dans une variante archaique (cf.

294 Cette conclusion se trouve aussi dans lautre traduction du SA : #5 @ THRXE L | BT T4
BN ALK *E‘Iﬁ/‘e)\ s MR A BREBRK B FEOEE R > A O L EL
EEREARTRLN A —F A —FELTN - %ﬁ”%’% S E ARG o B

JB3G > oI > ?F%:‘?J”VK 1 (SA? 128, T 100 (IT) 423b1-6).
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liiks en 10d pour TB classique laks). L’accord entre adjectif au masculin pluriel et nom
alternant se trouve ailleurs en poésie.

13a natakne samsarsse « dans la piece de théatre du samsara » La métaphore du
samsara comme une piece de théatre apparait ailleurs dans les sources tokhariennes :
natakne natakktse ra ydkne yikne anm«id» myaskate wesdrn kartses snai kes « Comme un
acteur, tu t'es métamorphosé de toutes les facons, de manieres innombrables, en vue de
notre bien » (THT 290 a7). Lévi 1933, 81, avait déja identifié un parallele dans les vers du
Dharmasamuccaya :

Subhdsubhena baddha hi karmana sarvadehinah |
natavan natayanty ete gatyam gatyam prthak prthak |
karmanatakasambaddhah samsaro bhramate sada |
na tatra visvased dhiman anitya karmanam gatih ||

« En effet, tous les hommes sont liés par leurs actes bons ou mauvais ; ils
jouent comme un acteur, [en allant] chacun de son c6té d’une destinée (gati) a
une autre. Enchainée par ces acteurs que sont les actes, la transmigration erre
toujours ; le sage ne doit pas avoir confiance en elle, la voie des actes est
inconstance » (Dhs, VI, 35-6 ; tr. Lin 1946-73, 11, 21-2).

Cette comparaison est élaborée comme exercice de méditation dans la prose
du SaddhSu, qui explique comment il faut comprendre la comparaison :

AR P ARFRIR IS AL 2 4o RAL S o o iR AR IR L 55 - 7085 WA A A
WAL IR AL AR EACAERIR 5 B o SRR H AR AR - AEAE
Ré ~ FAELE » FH AT o BASUBAE > ARBAL s CEMER » AR £
MR AR o
« Bt le bhiksu, installé en méditation, observe l'acteur qu’est son esprit,
comme s’il voyait un acteur. Comme il voit un acteur prendre des instruments
de musique, jouer de nombreux roles sur la scene. Son esprit est comme
Pacteur, les nombreuses sortes d’actes sont comme des vétements ; la scéne,
c’est les cinq destinées, les décorations diverses, ce sont les causes et
conditions ; les divers instruments musicaux, c’est sont son domaine propre ; le
jeu de lacteur, c’est la picce de théatre qu'est le samsara ; son esprit est
comme un acteur ; les divers rdles, c’est le samsdra sans commencement ni
fin » (T 721 (XVII) 24a25-7 ; voir aussi 199¢21-3).

On trouve aussi cette image dans la YoBhS, pour représenter les souffrances
des cinq destinées (T 606 (XV) 228b10), ainsi que dans la Mahavibhasa (T 1525
(XXVII) 128b2-3 ; voir aussi 385a28 ; 700b12). Il s’agit donc d’'une comparaison
assez commune dans ce genre de textes.
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Chapitre IV : développer la compassion pour les dieux
(PK NS 97)

1) Introduction

On trouve dans le fonds de la Bibliotheque nationale de France deux fragments
d’un manuscrit d’un traité de méditation. L’écriture de ce manuscrit est tres tardive par
rapport a ce qu’on trouve généralement dans ce fonds, ce qui correspond d’ailleurs au
stade linguistique du texte, et on peut le dater du 8° siecle. Les deux fragments sont de
taille inégale : PK NS 97, une feuille presque compléte traite de la compassion (karuna) a
I'égard des dieux, et PK NS 227, de taille beaucoup plus réduite, décrit les enfers. Ces
deux fragments devaient donc étre relativement proches, car les exercices de compassion
prescrivent de 'exercer a I'égard des damnés (par exemple dans le Yogalehrbuch 148 R5-
149 V4 ; Schlingloff 1964, 138-40). Par comparaison, I'originalité de ce traité est qu’il
prescrit assez longuement au yogin de développer ce sentiment aussi pour les dieux. Il est
possible que ce texte se rattache a la littérature du Yogalehrbuch parce qu’il se termine par
la mention d’un rayon émis depuis la téte (tirnemem swari(c)ai « il €émet un rayon depuis
sa téte »), mais comme on ne sait pas si cette phrase se rapporte aux dieux ou au yogin, ce
point reste incertain. Dans cette introduction, jaborderai deux points qui sont développés
dans PK NS 97 : tout d’abord la technique d’expansion du sentiment de compassion a
I'univers tout entier, et ensuite le theme de la chute des dieux.

D’apres les textes d’Abhidharma sarvastivadin, la méditation sur la compassion
consiste a diriger son attention sur le malheur des étres et de leur souhaiter d’€tre libérés
de cette souffrance. Les textes expliquent tout d’abord comment diviser les €tres selon les
sentiments qu’on entretient a leur égard et le travail consiste a étendre les voeux a tous les
étres ; puis le yogin doit étendre ces sentiments a l'univers tout entier en procédant
graduellement a partir de I'endroit ou il est situé. Je donne ici I'exercice tel qu’il est exposé
dans I’Abhidharmakosa, car le texte tokharien se fonde sur un exposé similaire :

sukhita vata sattva iti manasikurvan maitrim samapadyate | duhkhita vata
sattva iti karunam |[... ] katham punar adikarmiko maitryam prayujyate | yatha
sukhitam atmanam manyate paran va srnoti buddhabodhisattvaryasravakams
tatha sattvanam tat sukham adhimucyata evam sukhita vata santu sattva iti |
[...] tatah kramena gramarastrasukhadhimokso yavad ekam disam yavat
sarvam lokam maitrya sphurati | evam karundayam muditayam ca prayujyata
ami sattva bahuvidhavyasanaughanimagna apy evam duhkhad vimucyeran
apy evatipramoderann ity adhimucyamana upeksam tidasinapaksad arabhate
I

« Les étres heureux (sukhita) sont 'objet de la bienveillance. L’asceéte produit
a leur endroit une pensée de I'aspect suivant : “Heureux les étres !” et par la
entre dans la méditation de bienveillance. Les étres malheureux (duhkita) sont
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T'objet de la pitié. A leur endroit, I'ascéte pense : “Malheureux les étres !”, et
par la entre dans la méditation de la piti€. [...] Comment le débutant
(adikarmika) cultive-t-il la bienveillance ? Il se souvient du bonheur qu’il a
lui-méme éprouvé ; il entend parler de la félicité (sukha) éprouvée par autrui,
par les Buddha, les Bodhisattva, les Sravaka'. Il forme le veeu que tous les
étres obtiennent cette félicité. [...] Lorsque cette méditation ou culture du
veeu de bonheur, septuple ou égale est assurée, I'ascete €élargit progressivement
le domaine de ce vceu, embrassant toute la ville, le pays, une direction
cardinale, tout I'univers. [...] Lorsque, sans exception, tous les &tres sont
englobés dans la pensée infinie de bienveillance, la méditation de bienveillance
est achevée. Il faut entendre de méme la méditation ou culture de la pitié et de
la joie. On voit les étres tomber dans I'océan des souffrances : on forme le
veeu (adhimucyate) : “Puissent-ils étre délivrés de la souffrance !” » [...]
(Abhidh-k, 453-4 [VIII, 30-1] ; tr. La Vallée Poussin 1923-31, VIII, 198 ;
201-202)

Comme on le voit dans ce type d’exposé, il n’est pas fait mention des dieux, ni des
différentes destinées auxquelles appliquer ces sentiments. Dans les sources d’Abhidharma
sarvastivadin, on ne trouve pas de texte qui soit plus détaillé sur ce point (tous les textes
relatifs a ce sujet sont cités par Dhammajoti 2021, 71-8). Comme on l'a déja dit, le
Yogalehrbuch inclut une description des souffrances des enfers, et c’est aussi le cas pour
certains des chdnjing (Yamabe 1999a, 196), mais il n’y est pas fait mention du theme de la
chute des dieux. Les sources palies incluent les destinées célestes dans la description de
I'extension du sentiment de piti€é ou de bienveillance, mais sans le développer
spécifiquement (Patis, 11, 131, cité par Vism, 256 [IX, §51] ; tr. Nanamoli 2010, 304). En
revanche, on trouve dans le manuel de méditation composé par Taranatha (17° siecle),
I'Essence de l'ambroisie (bdud rtsi nying khu), un développement relativement similaire au
texte tokharien. Lors de I'exercice sur la karuna, le yogin doit réfléchir a la souffrance de
toutes les destinées, y compris celles des dieux, et 'auteur fait un renvoi a la description
qu’il en avait faite auparavant (Baker 2005, 45-8) :

« Furthermore, beings in the three lower realms experience primarily manifest
suffering. The beings in the three pleasant realms, on the other hand,
experience mainly the causes of suffering. Recollect the kinds of suffering all
these beings experience from the explanations given in the context of the
contemplations for the persons of lesser and average capacity » (Baker 2005,
71 ; I'italique est de la traductrice, il indique qu’il s’agit d’'un commentaire de
lauteur).

Ce parallele montre que la méditation sur la souffrance des dieux était en quelque
sorte latente dans 'exposé de la karuna et qu’elle a été développée a un certain moment de
I’histoire du bouddhisme.

1 La Vallée Poussin ajoute les Pratyekabuddha dans cette liste d’aprés Xuanzang.
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Pour développer le theme de la souffrance des dieux, le texte tokharien (comme
Taranatha dans Baker 2005, 45-8) reprend I'exposé des signes (nimitta) de la chute
(cyavana) des dieux qu’on trouve dans plusieurs sources (voir les nombreuses références
dans Eltschinger 2019, 216-7). Cette liste n’est pas attestée dans le canon pali, ou I'on
trouve seulement mention que le bonheur des dieux, bien quincommensurable, n’est pas
éternel, car ils sont eux aussi soumis aux passions (SN I, 219 ; AN, I, 144) et a la mort
(DN, I, 19 ; Thi, 455). Ce theme a été ensuite formalisé sous la forme d’une liste de cinq
signes avant-coureurs de la chute des dieux (It, 77-8 ; Divy, 57 ; EA 34.3, T 125 (II)
693c11-4), a laquelle les textes d’Abhidharma sarvastivadin ajoutent cinq signes mineurs
(T 1545 (XXVII) 365a21-b9 ; Abhidh-k, 157 [III, 44]). Comme I’expose clairement la
Mahavibhdsa, ces signes sont congus comme une inversion de ce qui fait le propre des
dieux dans la conception indienne. La musique sublime que produisent leurs corps et leurs
ornements s’arréte ou devient un son déplaisant ; leurs yeux immobiles se mettent a
cligner, etc. Cette liste a été aussi reprise dans des textes littéraires (BC, XIV, 41, cf.
Eltschinger 2019, 216-7 ; Saund, XI, 39-55). Le theme de la chute des dieux a été
particulierement développé dans le *Saddharmasmrtyupasthana-sitra, et les vers qui en
sont extraits (Dharmasamuccaya), voir Lin 1949, 56-8 ; Lin 1946-73, I, chap. IV-VI, et
note p. 153a). Il semble donc avoir connu une popularité croissante en Inde, ce qui
explique peut-tre son intégration dans des exercices sur la compassion. Pour des raisons
pratiques, je citerai en introduction seulement la liste des signes qu’on trouve dans
I’ Abhidharmakosa (pour d’autres références, voir le commentaire) :

devesu nasti marmacchedah | kim tu cyavanadharmano devaputrasya
paiicopanimittani pradurbhavanti | vastranam abharananam camanojiiah’
Sabdo niScarati Sariraprabha mandibhavati snatasyodabindavah  kaye
samtisthante | capalatmana 'py ekatra visaye buddhir avatisthate |
unmesanimesau  caksnoh sambhavatah | etani tu vyabhicarini |
pafica punar nimittani maranam nativarttante | vasamsi klisyanti mala
mlayanti kaksabhyam svedo mucyate daurgandhyam kaye ’vakramati sve
casane devaputro nabhiramate |

« Quant aux dieux, leurs parties vitales ne sont pas fendues. Mais, chez le dieu
(devaputra) que la mort approche (cyavanadharmin), apparaissent cinq signes
mineurs : 1. de ses vétements et de ses ornements sortent des sons
déplaisants ; 2. I'éclat de son corps diminue ; 3. des gouttes d’eau restent
attachées a son corps apres le bain ; 4. malgré sa mobilité naturelle, son esprit

2 Correction pour ca manojiiah dans I'édition de Pradhan, d’apres les traductions chinoises : — & Ik & it
B B R T % & (Paramartha, T 1559 (XXIX) 213¢22); —# &R B A JF & # (Xuanzang,
T 1558 (XXIX) 56¢2). Le terme amanojiia est traduit littéralement par Xuanzang dans la
Mahavibhasa : — 4 #RAER B MR E L H A LM o EAL AP TRER o Ao 45 b Tde
H#H o BB R & H o « Premierement : lorsque les dieux vont et viennent, cinq sons musicaux
sortent de leur corps. La beauté de cette musique ne peut €tre atteinte par un humain. Mais quand il
approche de la fin de sa vie, ces sons ne se produisent plus. D’autres disent : un son contraire a ce que
P'on souhaiterait sort » (T 1545 (XXVII) 365a23-5). Comme l'indique Vincent Eltschinger (com. pers.),
cette correction est supportée par le texte tibétain : gos rnams dang rgyan rnams las sgra yid du mi ‘ong
ba ‘byang bar ‘gyur ro Il (D ku 143b3-4).
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se fixe sur un objet ; 5. leurs yeux peuvent s’ouvrir et se fermer®. Mais ces
[cing signes] n’impliquent pas nécessairement [la mort]*. En outre, cinq signes
[impliquent] qu’ils ne peuvent échapper a la mort’: 1. les vétements se
souillent ; 2. les couronnes se fanent ; 3. la sueur apparait aux aisselles ; 4. le
corps émet une mauvaise odeur ; 5. le dieu ne se plait plus sur son siege »
(Abhidh-k, 157 [III, 44] ; tr. d’aprés La Vallée Poussin 1926-31, III, 136,
modifiée).

2) PK NS 97 : Texte et commentaire

Transcriptions antérieures : Pinault, transcription manuscrite®.

Transcription

1] -bhaviimpa yami tum(e)m seme os(t)ne ostamem sanai kwasaiyne k. saim{em}’

seme yapoyne tumem seme (d)v(i)pne tumem eske wi (ta)orya po Swara dvipanmane po
onolmne anmalasdiliiesa k{a}rum® ersale eske fiaktemtsa wiiriiai

maka rano skwanmasa .3y wiyo(s) trikos -a — et(t)e simnmamn-me srukaliiesa

presyo takamn-me n(m)itinta pakri lkantrd saiii wimda«m»ne fior asa<m»ne lykemaajne

—_————— nta warskemane sai«iv»’ kéiilkamiicem lkatrd saiii amntispur alecem

fiakt(e)mmpa winanemane

kdrsanam p- — ) te me — — — — — ne ce camelne fiake tinmaskemar k(a)rsam tu

maka ra ndno fiikciyana skwanma ma c(a) s(p)d (pro)w; skaine tumem ka(rsam) n(ai)

O 0

La Vallée Poussin traduit « leurs yeux, naturellement fixes, s’ouvrent et se ferment et sont troubles ». La
mention de I’état naturel du regard des dieux vient de Xuanzang (B & iR K %t F 4 %t B, 56c4, 4
édition du Palais, etc. contre 4~ dans Taisho). Mais l'origine de « sont troubles » n’est pas claire.
D’apres V. Eltschinger, cette mention ne se trouve pas non plus dans la version tibétaine : mig gnyis
dzums pa dang ‘byed pa dag srid par gyur to (D ku 143 b4).

Phrase non traduite par La Vallée Poussin. D’apres V. Eltschinger, vyabhicarin « déviant » signifie ici
quil n’y a pas de corrélation nécessaire entre ces signes et la mort des dieux. Paramartha traduit : 3t 7.
B R T« ces cing moments ne sont pas certains » (213c¢24-25 ; et Xuanzang : 3t 248 H, 3k € & &
« Quand ces cinq signes apparaissent, il n’est pas certain qu’ils meurent » (56c4-5).

La Vallée Poussin traduit simplement « il y a cinq signes de la mort ». Paramartha traduit : %A ZA4% X
S AAA o L F % o « En outre apparaissent cinq sorties de signes de grand changement ; ils vont
inévitablement mourir » (213c25), Xuanzang : A ZAE K ZAAHR, o [...] Sk ZARR L E F R ° « En
outre, apparaissent cinq sortes de signes de grand déclin.[...] Quand ces cinq signes apparaissent, ils
mourront certainement » (56¢5, c8). De fait, dans le canon pali, samsaram nativattati signifie « il
n’échappe pas au samsara, ne sort pas du samsara » (DN, 11, 55) et est synonyme de natikammati (Mp,
11, 13).

Je tiens a remercier ici G.-J Pinault de m’avoir communiqué au cours de ce travail sa propre
transcription du texte, dont j’ai pu tirer profit.

Le manuscrit a k.saimai : erreur de lecture du scribe.

Le manuscrit a kurum : anticipation du signe de vocalisation.

Le manuscrit a sai. L'imparfait du verbe « étre » est incongru ici, et il est plus probable que le scribe ait
oublié le 7. De fait, c’est ce qui s’est produit quelques aksara plus loin. En effet, le -7i en virama est
placé sous la lettre, au lieu d’étre placé a coté, ce qui montre qu’il a été ajouté apres.
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tona sdrmana yogacare tona laita(l)ii(e)sana sdrmana ente tinmaskentrd ote
plilskamsnam cai wane fiakti fi’’ : naus pacera macera soy-tkatéir{i} takare fiake rike
temem laitam yaksem kutsawatemtsa wywarfiai cmela enkantrd :

fiake nai paiiiktetse cimpamriesa saifi papasoriietse cimpamiiesa tdrnemem
swari(c)ai(m tirkanam)

Traduction

). - -Qu’il fasse avec 'existence ...

Puis, il faut, avec miséricorde, avoir de la compassion pour tous les €tres : dans une seule
maison, de la maison dans un seul village, puis du village dans un seul pays, puis dans un
seul continent, puis jusque dans deux, trois, .o; [et] tous les quatre continents, jusqu’a
inclure les dieux.

Quoique (3 effrayés, troublés par de grands plaisirs, quand le ... viendra pour eux
et que ce sera pour eux le temps de mourir, des signes apparaissent : dans son propre
palais, couché en bas sur son trone .4 ... [son corps] sentant [une mauvaise odeur] ; on/il
voit son kdlkaiic (?7) ; son harem prend du plaisir avec d’autres dieux. Il comprend : “jp1; ...
[en raison de ces mauvaises actions], je nais maintenant dans cette naissance”. S’il
comprend cela, de nombreux plaisirs divins en aucune sorte de ) danger, il comprendra
.

Le yogacara comprend ces causes [comme] des causes de chute [cyavana]. Quand
[les dieux] renaissent une deuxieme fois (?), ils pensent : “auparavant, ces dieux étaient
pour moi des peres, des meres, des fils et des filles”. Encore et encore (?), ils tomberont de
cet [endroit] et prendront naissance »4 [chez] les yaksa ventrus, etc.

Maintenant assurément, grace a la puissance du Buddha et grace a la puissance de
sa propre moralité, depuis la téte, (il envoie/ils envoient) (des) rayons ...

Commentaire

Remarque générale le manuscrit est écrit dans une langue tres tardive, ce qui est
rare parmi les manuscrits du fonds de la Bibliotheque nationale. On y trouve de
nombreuses simplifications de géminées, et une évolution phonétique saiii pour classique
saft, ou la palatale a dégagé un glide (Peyrot 2008a, 54, releve déja une occurrence de ce
développement devant 77 dans une inscription). Cela rend parfois I'interprétation du texte
difficile. De plus, le texte comporte un certain nombre d’erreurs de copie et de confusions
de lecture (k.saimem est écrit k,saimai en al ; pour kdlkamiic{d}, voir le commentaire).

al -bhavimpa yami Restitution incertaine. Il est peu probable qu’il s’agisse du
nom d’agent yami, parce qu’il est attesté dans des composés et qu’il est précédé ici d’une
finale de comitatif. Il doit donc s’agit de l'optatif du verbe « faire », mais le contexte reste
obscur.

10 Cette lecture parait meilleure pour le sens global de phrase, mais 'emploi du signe de ponctuation n’est
pas évident ici. Peut-étre indique-t-il le début d’'une énumération. L’autre alternative serait de corriger
en *fiakterii, et supposer que ce terme signifie « divinités ». Mais on attendrait une accentuation sur la
deuxieme syllabe dans ce cas.
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tum(e)m seme os(t)ne « puis dans une maison [...] » cette énumération correspond
assez bien a ce qu'on trouve dans I’Abhidharmakosa (cité en introduction), tout en étant un
peu plus développé.

a3 wiyos trikos « apeuré et confus ». Nouvelle forme du verbe wiya-, qui permet
de montrer que ce verbe est bien un verbe en -d, ce qui était incertain parce que jusqu’a
présent, on ne connaissait que des formes de causatifs en TB (cf. Malzahn 2010, 901).
Pour le bindme, cf. wiyu trikii cam klopyo (A 295 a4).

-a — et(t)e Simnmamn-me [...] pakri lkantrd On a ici 'équivalent de la phrase
cyavanadharmano devaputrasya paiicopanimittani pradurbhavanti, mais la restitution de
la formule initiale reste incertaine. Les textes indiens utilisent tous cyavanadharman, mais
on ne peut restituer laitaliie « chute » ou karpaliie « descente » avant le verbe kdnm-. Les
traductions chinoises peuvent donner une idée d’autres traductions possibles, comme « fin,
épuisement », mais je n’ai pu trouver un terme tokharien qui puisse combler la lacune :

%#RTFTRALRLEF « Quand la divinité va étre destinée a la chute » (T 1559
(XXIX 213c21).

R R T # 8 « Quand les divinités vont finir leur vie » (T 1558 (XXIX)
56b29).

R F e #8F « Quand la divinité sera a la fin de sa vie » (T 125 (IT) 693c11).

R 2R o A B o « Lorsquun des dieux va dépérir, il y a cinq signes de

peur » (T 721 (XVII) 372a27).

a3 fior asa«<m»ne lykemane Cette phrase correspond probablement au dernier de

la liste des cinq signes principaux : asane devaputro nabhiramate « la divinité ne se plait
pas sur son siege » (voir l'introduction pour les références). L’adverbe 7ior pourrait
indiquer le dieu est allongé au pied du siege, comme s’il en était tombé, et 'on ne retrouve
pas ce détail ailleurs.

a4 -nta warskemane 11 s’agit sans doute du signe ou le corps du dieu émet une
mauvaise odeur, mais toute restitution parait incertaine. On ne peut restituer kektseiie
apres le petit fragment en début de ligne parce que le signe de vocalisation -e serait visible.
On attend en outre une forme de I'adjectif pap* ou pup* « de mauvaise odeur, puant », cf.
(ku)sapi pitika wanti ® askwas(i) rano pupamii warskem (THT 308 b4).

sai«ii» kdlkamiic{d} lkatrd Texte difficile. Au vu de I'erreur de lecture plus haut
ou kysaimem est écrit k,saimai, et de la maniere dont est écrit le signe de vocalisation, il
faut probablement corriger kdlkamiicem en kdlkamiicd, lui-méme pour kdlkamiic. Dans ce
cas, 1l serait a rapprocher de kdlkaric attesté dans un texte médical : — wesa triwdisscille
kdlkafic nilu(t)pal leyik ki r-e trd » syalle were naksim «a mélanger avec. : électuaire.
Lotus bleu ..., a vaporiser [sveda], détruit 'odeur » (W 5 bl-b2 ; éd. et tr., modifiée,
Filliozat 1948, 66 ; 80). Dans sa traduction, Filliozat semble interpréter cette forme
comme une simple variante de kalko « pate, électuaire », un emprunt au sk. kalka. Mais
dans le glossaire, p. 113, il propose, avec un point d’interrogation, de le considérer comme
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un emprunt au sanskrit kalkanjana et traduit « collyre en pate », ce qui a été repris par
Adams 2013, 181. Néanmoins pour un emprunt, on attendrait plutdt **kalkaric ou
**kalkaric, si bien que cela reste une simple possibilité. Puisqu’il apparait dans un texte
médical, il pourrait désigner une impureté produite par les yeux, la chassie, qui serait la
conséquence du clignement des yeux évoqué dans la premiere liste des cingq signes
mineurs.

antispur « harem ». Le texte tokharien semble signifier que les compagnes célestes
du dieu fréquentent d’autres dieux que lui. Dans plusieurs sources, il est fait mention que
le dieu est abandonné par les nymphes célestes, mais il ne semble pas qu’il y ait
exactement la méme idée que dans le texte tokharien :

AH R4 E# o « Le cinquieme [signe] est la dispersion des étoiles que sont
les femmes divines » (T 125 (II) 693c14).

ksinapunyasya dinasya svadarair varjitasya ca |

vad duhkham cyavamanasya tasyaupamyam na vidyate ||

« La douleur du dieu affaibli, dont le mérite est épuisé et qu'abandonnent ses
propres femmes, est, lorsqu’il tombe, sans pareille » (Dharmasamuccaya, V,
12 ; éd. et tr. Lin 1946-73, 1, 124).

LBAA : RRA AT AR RdoRAn s RLTE o HHARKI AL RE
¥ o

«Et il y a un autre signe de déclin : s’il voit sa téte [dans un miroir], elle est
par terre. Quand il voit un tel signe, la mort n’est pas loin. Quand les nymphes
célestes 'apprennent, elles le prennent en haine et I'abandonnent » (T 721
(XVII) 230c6-9 ; cf. Lin 1949, 56).

bl kdrsanam [...] tinmaskemar 11 s’agit ici probablement d’un discours intérieur
du dieu au moment de chute. Dans les nombreuses listes de signes de déclin du SaddhSa,
on en trouve en effet certaines qui integrent des pensées de remords :

A BEZREN > ML TRRGMeRIE » A3GR¥ > F AR
TIeZ > TARMEAT o AR ¥~ B o ) MRS TRERZE  REXE
FHER  REFE o REEARHMRITH > S BB KTBERS » LBFG DB K
* 0 WAL o

« Cinquiemement, quand il décline, il éprouve une grande détresse et pense
ainsi : “J’ai entendu autrefois I'enseignement de la sagesse, mais a cause de ma
négligence [pramddal, je me suis attaché aux objets des sens et ne l’ai pas
écouté, ni mis en pratique, a cause de la négligence et de l'attachement aux
objets des sens”. Et il pense : “Jai fait le mal, je n’ai pas écouté le Dharma, je
n’al pas gardé les préceptes, je n’ai pas accumulé de sagesse. Je suis trompé
depuis ma naissance par la négligence, ce qui fait du remords un feu qui me
brile le coeur. Je suis li€ par les liens de mes actes et je vais partir a cause de
ma négligence” » (T 721 (XVII) 372b8-13).
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b1-b2 ma c(a) s(p)i (pro)skaine « aucun dans le danger ». Texte difficile et peu
clair en raison des lacunes. On pourrait aussi lire skainai(m) « il s’efforce », mais cela ne
donne pas de sens satisfaisant.

b2 laita(l)ii(e)sana sdrmana « causes de chute ». On a la le theme du passage. On
sait par le Karmavibhanga que laita- traduit le verbe cyav- « tomber ; décéder » dans le
contexte des renaissances (PK AS 7C a4 ; Lévi 1932a, 48).

ote hapax. On peut l'interpréter soit comme une extension de ot « alors », soit le
correspondant de I'interjection TA ofe « oh ! ». L’état tres tardif de notre texte pourrait
plaider en faveur de la seconde hypothése. Mais cette particule est limitée au seul emploi
avec taprem avec la signification de « tels, autant ». C’est pourquoi, on adoptera la
premiere hypothese, d’autant qu’il forme ainsi un couple corrélatif avec ente, ce qui est
attesté ailleurs :

ente palsko tsankam-ne ot swatsi (yoktsi) kdlpasim « Whenever the thought
arises to anyone, then he obtains food [and] (drink) » (PK AS 8C b2-b3 ; tr.
Pinault dans CEToM).

ente s paridktimiie perne kallau ot ye /// « Quand moi j’obtiendrai la dignité
de Buddha, alors ... » (THT 1554 b4)

ente miicuske temmtsate otak palsko /// « Lorsque le prince naquit, alors une
pensée ... » (PK AS 15E a6)

Des lors, on peut expliquer la forme ofe par un renouvellement de la particule ot
d’apres le theme du démonstratif. On connait en effet des doublets de plusieurs particules
empruntant leurs finales aux démonstratifs : omte et omtem «ici» ; taisa, taisu, taisem
« ainsi ».

b3 wane la lecture est slire, mais ce mot n’est pas connu par ailleurs. On a supposé
une erreur de lecture du scribe pour wate « deuxieéme ».

soy-tkatir{ii} Le singulier soy est curieux ici, car tous les autres termes de parenté
sont employés au pluriel. C’est pourquoi il parait préférable de linterpréter comme
formant un composé avec tkatdrri.

kutsawatemtsa perlatif pluriel de kutsawate*, un emprunt au sanskrit *kuksivant-
« au gros ventre » via un intermédiaire prakrit (cf. pali kucchimati ‘enceinte’), qui désigne
un type particulier de yaksa ou alors en est une sorte d’épithete de nature. En effet, un des
traits les plus marquants de leur représentation plastique est leur gros ventre (Sutherland
1991, 4). Ce terme est probablement aussi attesté comme épithéte d’'un nom propre dans
un document administratif : kutsawate putamitre « Buddhamitra le ventru » (SI P 117a6).
Il est probablement aussi attest¢ en TB sous une forme syncopée kutspate* dans ///
kutspatem po trai /// (THT 303.a b2). On peut en rapprocher le TA kutsmat (avec un
traitement différent du suffixe), qui désigne lui aussi une sorte de yaksa : /// silypd malke
es wrasassi : yakds kutsmat sd- « il donne du ghee et du lait aux étres. Un yaksa au gros
ventre ... » (A 98 a3, voir aussi A 37 b6). Il existe en khotanais un terme guksama-,
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dérivé de la méme source indienne, utilisé dans le Jatakastava pour décrire un yaksa
(Dresden 1955, 427 [10v3])'".

b4 cmela enkantri « ils prennent naissance ». Pour cette formule, voir napemsac
cmol emtsdissi yific « Ils vont prendre naissance chez les dieux » (A 299 a5 ; voir aussi b2 ;
A 451 b3).

paiiiktetse cimpamiiesa [...] swaii(c)ai(m tirkanam) Comme indiqué dans
I'introduction, ce détail fait penser aux rayons projetés dans le Yogalehrbuch. Mais on ne
sait si ici cette phrase se réfere au yogdacara ou au dieu. Peut-€tre la mention de la
« vertu » fait-elle plutdt pencher la balance en faveur de la seconde hypothese, mais cela
rappelle aussi «l'agent » qui produit les signes (nimitta) dans la tradition du boran
kamatthan (p. 368, n. 186).

3) PK NS 216 : Texte et traduction
Transcription
Premiere transcription du texte, voir la translittération en appendice.

[wi— — - Swan-mesa eske amn(t)s(ane) ///

w21 (Swa)n-mesa : alyenkamts aswa(tte) ///
(ke)usiktse(ii)e yona wamtsamnma ksuramnma ///
a1 7+ k(-)a oroce perwendi aitsi klyina(skem) ///

b11 Se lnaskem cwiyak kektseii walw a- ///

w21 [1]- se premane semi ausain kumpa(ntane) ///

v3] -€ semi pis kdinte pikwalam ///

(nausapsiiia)na cmela se po campf{djm wemntsi ///

Traduction

la1] --- ils mangent sur les ... jusqu’aux (deux) épaules (?) ...

2] --- ils mangent sur les .... Pour les autres, immangeable ...

(3 --. corps (?) ... yona ... les bambous (?) [et] les rasoirs ...

la4] - .. 1ls doivent prendre un grand fardeau ...

i1 --. ensemble, ils sortent. Le roi ... le corps de celui-ci précisément ...
w2 -.. d’autres habitants (?), portant ensemble ..., ... (dans) des pots ...
31 -..d’autres pendant cing cents ans ...

a4 - .. celui-ci peut parler de toutes [ses] naissances (antérieures) ...

Commentaire

aswa(tte) Etant donné qu’un sandhi est I'option la plus probable, il faut postuler
que nous avons ici le début du privatif de suwa- « manger », qui pour I'instant n’est pas
attesté.

11 Cette interprétation est fondée sur une correction proposée par Bailey pour guksapd dans le manuscrit.
Bailey TI'a plus tard récusée pour proposer une origine iranienne & guksapd (1979, 85). Les données
tokhariennes plaident en faveur d’'un rapprochement avec le sanskrit et le moyen-indien.
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yona wamtsamnma L’interprétation de cette ligne pose plusieurs difficultés car la
lecture de yona (ou yoka) est incertaine et wamtsamnma est un hapax dont le nominatif
peut étre wamtsi* ou bien wamts*'2. On pourrait éventuellement envisager un emprunt a
une forme moy.-ind. correspondant au sanskrit vamsa- « tige de bambou », malgré la
labiale m, qui n’est pas attendue. Dans le texte, il pourrait s’agir de « piques », ou bien des
manches des rasoirs qui sont évoqués ensuite.

Le segment yona, si c’est bien ainsi qu’il faut lire, reste difficile a expliquer. Il ne
peut s’agir du pluriel d’un adjectif. La lecture yoka permettrait de le rattacher a yok « poil,
cheveu », mais il faudrait alors supposer qu’il s’agit d'un composé avec wamtsamnma, ce
qui ne concorde pas avec I'accentuation de ce terme (* wamtsdnma). Le rattacher a ce qui
suit, (n)awamtsamnma, ne semble pas non plus treés concluant. Une autre solution pourrait
étre de restituer y(p)ona pour y(p)auna « pays ».

perwendi cette forme est a rapprocher de perpente* (ou perpette*) « fardeau » qui
est un emprunt a I'iranien (Cheung 2007, 5, avec références, et Adams 2013, 427), cf.
persan parwanda « A bundle, roll, or truss (of clothes) ; any coarse cloth in which they
put up linens, a packing sheet » (Steingass 1963, 246) et sogd. prbnty (m.) /parfande€ (?)/
« burden » (Gharib 1995, 283). La graphie de notre mot confirme qu’il faut bien
interpréter les autres formes comme perpente, y compris 'occurrence en THT 401 b5 lue
perpecce par Sieg et Siegling 1953, 267, mais qu’il faut plutot lire perpente (cf. Ogihara
2016¢, 266, cité par Hackstein et al 2020, 83, 87). La forme ne semble pas étre un génitif
ici (« donner au fardeau » parait peu satisfaisant) et nous avons donc probablement affaire
a une autre forme plus proche de la source iranienne du mot.

semi ausaiii kumpa(ntane) Sur ausaifi, voir le commentaire de semem
aus(ai)n pour PK AS 19.3 bl, p. 381. Pour kumba-, on pourrait penser a un
emprunt au sanskrit kumbhanda qui désigne une sorte de démon ; voir
kumpandardje en THT 2171 al, et les noms propres kumpante (SI B Toch 12 a5) et
kumpantiske (SI P 117 a6). Mais si c’était le cas, on attendrait kumpa-, c’est
pourquoi il parait préférable de l'interpréter comme le pluriel d’'un nom kump*
« pot », emprunt au sanskrit kumbha de méme sens et parallele au TA kump. Ici
serait donc peut-étre décrit le supplice dans lequel les gardiens infernaux font
bouillir les damnés dans des marmites (voir la référence citée pour le commentaire
de soline en PK AS 19.3 a3, voir p. 379).

12 Cela rend caduc le rapprochement de cette forme avec wéintsi en IOL Toch 105 b3 comme le propose
Adams 2013, 626 (qui cite la forme comme wamtsamnma).
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Chapitre V : Textes apparentés au Yogalehrbuch

1) Etude introductive
1.1) Présentation du Yogalehrbuch et de la littérature apparentée

On désigne sous le nom de Yogalehrbuch un traité de méditation préservé
principalement dans un manuscrit sur écorce de bouleau retrouvé a Kizil, reconstitué et
édité par Schlingloff en 1964 sous le titre Ein buddhistisches Yogalehrbuch. Comme le
titre de 'ouvrage est perdu, il est connu depuis sous ce nom (désormais abrégé YL). Clest
un des textes sanskrits les plus originaux retrouvés en Asie centrale. En effet, si 'ouvrage
suit un plan relativement classique pour un traité de méditation (attention au souffle
(anapasmrti), méditation sur l'impur (asubha), etc.), le contenu qu’il donne a ces
« exercices » (prayoga) ou « examens » (pariksa)' est trés différent de ce qu’on trouve
dans la littérature canonique, dans des manuels bien connus comme le Visuddhimagga, ou
les textes d’Abhidharma sarvastivadin.

Pour montrer l'originalité de ce texte, et aussi parce que cela nous servira de base
pour la suite de la discussion, je détaille ici la structure d’une des sections du texte,
I'« examen des agrégats » (skandhapariksd), en raison de sa brieveté. Je reprends la
numérotation des sections de I’édition de Schlingloft (1964, 96-103) :

1. Une introduction théorique qui indique de quelle passion cet examen est le
« contrecarrant », I'« antidote » (pratipaksa, sur cette notion voir Seyfort
Ruegg 1967), a savoir I'atmadrsti « vue de soi », la croyance en l'existence
d’une substrat stable de la personnalité.

2. Une préparation qui est commune a tous les exercices et qui comporte la
pratique de la bienveillance (maitri).

3. Une préparation interne (adhyatmika parikarma). Cette partie passe en
revue les cing agrégats selon le schéma suivant : le yogin voit la terre
couverte d’un certain nombre d’objets, en conséquence de quoi le symbole
de cet agrégat (tels qu’ils sont transmis dans les sitra, 'écume pour la
matiere, la bulle pour la sensation, etc., voir Schlingloff 1964, 96) apparait
dans son corps®.

4. Un stade d’adhimukti « application résolue », appliqué ici aussi aux cinq
éléments : a) le yogin voit les symboles des cinq agrégats dans son corps,

1 Clest ainsi que sont désignées les différentes sections dans le texte lui-méme (voir Schlingloft 1964, 26-
7). Cest pourquoi j’adopterai souvent le terme d’« exercice » dans l'analyse du texte ; cela a des
implications sur la maniere d’interpréter le texte que j'aborderai dans la derniere partie de I'introduction.

2 Voir par exemple pour la sensation (vedana) : ksudrair asucidra(vyaih prthivim citam pasyati | tato
budbu)da utpadyante « (Er sieht die Erde mit) winzigen unreinen Substanzen (besetzt. Dann) entstehen
Blasen » (YL 132 V4 ; éd. et tr. Schlingloff 1964, 97).
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ceux-ci sont projetés dans le monde, puis reviennent dans son corps® ; b)
un flot de Buddha sort de son nombril, remplit 'univers entier et disparait.

5. Abhiseka « consécration » : cet épisode est tres mal préservé dans cette
section, mais on peut aisément le suppléer d’apres le reste du traité.
L’abhiseka est nommé explicitement d’aprés le rituel de consécration
royale, qui consiste a asperger le roi d’eaux des quatre directions. Dans le
YL, cette séquence prend la forme suivante : a) le yogin envoie un flot
depuis un point situé entre ses deux yeux, lequel pénetre les couches
inférieures de I'univers jusqu’au point le plus bas (le disque de vent), puis
revient dans le corps du yogin, en ressort pour atteindre le point le plus
élevé de I'univers, et revient dans le corps du yogin. b) le corps du yogin est
rempli completement de flots de différentes couleurs, et il éprouve un
grand plaisir®.

6. Le yogin contemple les agrégats selon huit aspects : comme une maladie,
un abces, une fleche, etc. et voit en retour 'agrégat de matiere détruit par
ces objets.

7. Tout le « connaissable » (jieya) disparait dans son endroit et le yogin se
trouve placé dans un pavillon (kitagara).

La structure de cet exercice est relativement simple comparée a d’autres (voir par

exemple I'analyse de I'exercice sur les dhatu par Bretfeld 2003, 172-173), et souvent il est
difficile de comprendre comment les parties s’enchainent et quelle est la progression du
texte. Comme on le voit, ces exercices ne contiennent pas les éléments discursifs qu’on
trouve habituellement dans les traités bouddhiques (cf. 'exposé sur les agrégats dans le
Visuddhimagga, Vism, 369-407 [XIV]). Lorsque Schlingloff a publié ce manuscrit en

1964, le seul texte dont il a pu rapprocher ce manuscrit est un manuel de méditation
mongol traduit en russe en 1887 par Pozdnejev (I’article de Pozdnejev ayant ensuite été lui
méme traduit en allemand en 1927). C’est probablement cet isolement qui a fait que le
texte a été peu étudié dans les années qui ont suivi sa publication, a I'exception de la

3

Voir par exemple pour l'idéation (samjiia) : tato daksinad amsad asya maricipravaho nirga(cchati |
krtsnam prthivim spharati | tatah prthivim suvarnav)alukacitam iva pasyati | tatraiva ca nirudhyate
« Dann geht von seiner rechten Schulter ein Luftspiegelungstrom auf (und durchdringt die ganze Erde.
Dann) sieht [der Yogin] (die Erde) wie mit (Gold)sand besetzt. [Der Strom] wird ebendort zum
Verschwinden gebracht » (YL 133 V1-2 ; éd. et tr. Schlingloff 1964, 100).

Pour comparaison voici 'abhiseka du dhatuprayoga : tadanamtaram abhisekenasra(yam prinayan |)
t(a)to bhrumadhye cittopanibandhah. tasm(at pravaho nirgatah) prthivimandalam bhitva narakam
preta(m)s cavabh(asya prthivimandalam bhitva apmandalam vayumandalam akasadhatum avabhasya
(pa)rivartya nabhyam pravisya mirdhna nirgatyavyucchinnam yavad aghanistham devan avabhasya
cat(u)r(dh)yanarasam adaya mirdhna punah pravisati | « Unmittelbar darauf begliickt [der Yogin
seine] Gestalt durch die Besprengung. Dann [erfolgt] die Konzentration des Geistes auf den Mittelpunkt
zwischen den Brauen. Von diesem geht ein Strom aus, durchbricht den Erdkreis, erleuchtet die Hollen
und die Gespenster[welten], durchbricht die Goldscheiben, erleuchtet den Wasserkreis, den Windkreis
und das Element Ather, kehrt zuriick, tritt in den Nabel ein, geht durch das Haupt aus, leuchtet ungeteilt
bis zu den Aghanistha-Gottern und tritt mit der Essenz der vier Versenkungssphiren wieder durch das
Haupt ein » (YL 129 R1-4 ; éd. et tr. Schlingloff 1964, 88 : voir aussi Or.15002/28 R2, éd. Hartmann
2006, 320)
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longue recension de Seyfort Ruegg 1967. Depuis la fin des années 1990, ce texte a connu
un regain d’intérét, a la fois parce que de nouveaux fragments en ont ét€ identifiés
(Hartmann 1996 et Yamabe 1997, republiés dans la réimpression du Yogalehrbuch en
2006), mais aussi parce quon a commencé a mieux comprendre son importance pour
Ihistoire des pratiques de méditation’. Yamabe 1999b a montré, en étudiant un certain
nombre de motifs et de symboles, que le Yogalehrbuch était 1i€ a des textes « traduits » en
chinois au début du 5¢ siécle, qu'on appelle chdnjing 7% « discours sur le dhyana »°. Et
il a aussi montré (Yamabe 1999a, avec références a la littérature antérieure ; voir aussi
Greene 2021b) que plusieurs de ces textes ont été composés en chinois, mais ont eu acces
a des sources et des textes indiens. Des lors, le YL fournit un exemple du type de textes
qui ont pu inspirer les rédacteurs de ces textes chinois, et suggere que ce processus a pu
avoir lieu en Asie centrale. Je présente ici I'ensemble des textes chinois apparentés au YL,
car certains d’entre eux sont importants pour I'interprétation du corpus tokharien, et j’y
reviendrai souvent. On peut les diviser en deux groupes, d’une part les textes qui sont
peut-&tre des traductions et d’autre part les textes qui ont été de facon certaine compilés en
chinois. J’en profite pour donner les abréviations utilisées dans la suite de I'exposé’ :

* SLF (T 617) : Méthode sommaire de méditation (Siwéi liié yao fa & MH%-£%). Un
texte de contenu plus traditionnel que le YL, mais avec un certain nombre
d’éléments symboliques et de visions cosmiques. La traduction de ce texte a été
attribuée a Kumarajiva, mais cette attribution est certainement erronée
(Demiéville 1954, 359, n. 2 ; Willemen 2012, 15). Ce texte a été traduit en anglais

par Willemen 2012.

* YoBhB (T 618) : *Yogacarabhiimi de Buddhasena (Ddmdéduolué chdn jing /& %
# 7% % ). Son titre dans I’édition Taisho signifie « Traité de méditation de
Dharmatrata », mais comme I'a montré Lin 1949, 341-3, a partir de la préface de
ce texte, 'enseignement décrit dans ce texte correspond a celui de Buddhasena. Ce
dernier était un spécialiste « cachemirien » de dhyana et était I'enseignant de
Buddhabhadra, le traducteur de ce texte. Ce texte a été traduit en anglais par Chan
2013. Son contenu correspond davantage a ce qu'on trouve dans I’Abhidharma que
le YL, mais il présente aussi un certain nombre d’images et de symboles similaires
a ceux du YL (Yamabe 1999a, 73-4).

* WCYF (T 619) : Méthode d’emploi sommaire du “Siitra du Dhyana a cing portes”
(Wiimén chdn jing yao yongfda & Pl 4% #& % M i%x ). Traduction attribuée a
Dharmamitra, peut-étre terminée en 441 (Yamabe 1999a, 48). Texte composite
mais dont certaines sections sont tres proches du YL. C’est probablement la base

5 Pour retenir la bibliographie principale, voir Bretfeld 2003, pour une analyse de la technique de
méditation ; Schlingloff 2015, pour les liens entre le YL et I'iconographie ; Yamabe 2010a et Davidson
2010, sur I'analyse du motif de 'abhiseka ; et Yamabe 1999b, dont il est question juste apres.

6 Sur cette catégorie bibliographique, voir Greene 2021a, 45-56.

7 Les abréviations des textes sont reprises de Yamabe 1999a, 59. La traduction des titres, lorsque c’est
possible, de Demiéville 1954. Pour une présentation détaillée de ces textes, voir Yamabe 1999a, 59-
112, qui synthétise notamment toutes les publications japonaises antérieures.
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du manuel mongol traduit en russe par Pozdnejev que Schlingloff avait rapproché
du YL (Pozdnejev 1927)®.

Les trois textes suivants ont récemment fait 'objet d’études approfondies qui ont

notamment démontré qu’il s’agissait de textes composés en Asie Centrale ou en Chine,
mais en partie a partir de sources indiennes :

CMI (T 613) : Discours sur la méthode sommaire des mystéres du Dhyana (Chdn
mi yao fa jing &4k £ % %), Ce texte est attribué a tort a Kumarajiva, car un
certain nombre d’éléments montrent qu’il a été écrit a partir de sources chinoises
(Yamabe 1999a, 104-5). Greene 2021b, 82-5, a montré quil s’agissait
probablement d’un développement du WCYF. D’apres Greene (2021b, 76-82), ce
texte formait originellement une unité avec le texte suivant, le ZCMF. Ces deux
textes ont été traduits en intégralité par Greene 2021b.

ZCMF (T 620) : Méthode sommaire des mystéres pour guérir les maladies du
Dhyana (Zhi chdn bing mi yao fa & 3% = # % 7% ). Voir I'explication du texte
précédent. La traduction/copie de ce texte est attribuée a Juqu Jingsheng H & 7 4
(premiere moitié du 5° siecle) par son colophon (traduit et commenté par Greene
2021b, 97).

GSHI (T 643) : Discours sur l'océan de samdadhi de contemplation du Buddha
(Guanfé sanméi hdi jing #.# = ik # 4 ). Comme I'a montré en détail Yamabe
1999a, ce texte est un apocryphe fondé en partie sur des sources indiennes ou
d’Asie centrale.

Dans la suite du développement, bien que le terme soit d’acception plus large,

jappellerai par commodité chdnjing ces textes apparentés au YL. Méme s’ils sont assez
différents de forme et de contenu, il faut aussi inclure dans cette liste, les traités de dhyana
compilés par Kumarajiva, car ils offrent un important point de comparaison avec les
textes énumérés précédemment :

ZSJ (T 614) : Discours sur le samadhi de la méditation assise (Zuochdn sanmeéi jing
4 7% = Bk £ ). Manuel composé d’extraits d’ceuvres diverses et suivant le plan des
cing portes de la méditation ; traduit en anglais par Yamabe et Sueki 2009.

CY (T 616) : Explication sommaire de la méthode du Dhyana (Chdn fd yao jié 7%
% & #%). Texte assez proche des traités d’Abhidharma, qui aborde des theémes
complémentaires de ceux du ZSJ: la description des dhyana, les facultés
surnaturelles (abhijiia), etc ; texte traduit en anglais par Hang Dat 2011.

8 Ce texte a connu une histoire complexe avant d’aboutir a la version actuelle (voir Yamabe 1999a, 84-
100 et 2010b). Environ une moitié des sections correspondent au SLF, et deux autres sections de ce
texte se trouvent sous forme d’extraits dans un manuscrit de Dunhuang (Stein 2585, T 2914). On a
récemment encore découvert d’autres extraits dans le fonds de Paris (Pelliot chinois 3835-3) et dans
celui de Saint Pétersbourg (IAx15-2), cf. Greene 2021a, 92.
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Un certain nombre d’éléments permettent de rattacher ces textes au Nord-Ouest de
I'Inde, au « Cachemire » (Jibin & % )°, et peut-€tre au milieu des spécialistes de méditation
étudié par Demiéville 1954. En se fondant sur certaines erreurs de copie, Schlingloff
1964, 12-3, a pu montrer que le manuscrit du Yogalehrbuch avait été probablement
recopié sur un manuscrit plus ancien, en écriture gupta et donc probablement originaire de
I'Inde du Nord-Ouest. Yamabe 1999a, 115-7, a montré qu’un passage du GSHIJ faisait
allusion a la l1égende de 'ombre du Buddha dans une grotte du Gandhara. Buddhasena, le
maitre dont la *Yogacarabhimi représente I'enseignement était actif au « Cachemire »,
voir Yamabe 1999a, 32-3; 75-6; Ducor et Loveday 2011, 25. De méme les sources
chinoises indiquent que Dharmamitra, le traducteur présumé du WCYF, était originaire
du « Cachemire » (Yamabe 1999a, 48 ; Ducor et Loveday 2011, 27). On pourrait donc
penser que les cités-oasis d’Asie centrale ont surtout joué un role de relais pour ces
traditions, mais un certain nombre d’indices suggerent que ce type de méditation y était
pratiqué. Les biographies de Dharmamitra indiquent qu’il a séjourné a Kuca pendant
plusieurs années sous le patronage du roi avant d’arriver en Chine en 424 (Demiéville
1954, 360, n. 4 ; Yamabe 1999a, 48). D’autre part, le colophon du ZMCJ (Greene 2021b,
97-100), indique que le « traducteur » auquel est associé a la fois le CMJ et le ZCMF (op.
cit., 76-81), Juqu Jinsheng a étudié le dhyana a Khotan sous la direction de Buddhasena et
qu’il a regu ce texte de ce maitre'®. 1l est ensuite passé a Turfan ou il a obtenu d’autres
sutra de « visualisation », dont le Siitra de la contemplation de l'ascension de Maitreya
(Yamabe 2009a, 43-4 ; 108-111 ; Ducor et Loveday 2011, 27). Un certain nombre de
peintures murales de Toyok dans la région de Turfan, accompagnées d’inscriptions en
chinois, sont inspirées de ce type de méditation (Yamabe 2002 ; voir aussi Ducor et
Loveday 2011, 282-7). Et I'on peut aussi ajouter une peinture de la grotte 75 de Kumtura
qui est probablement apparentée a cette tradition d’apres I'analyse de Yamabe et Zhao
2020 (voir plus bas, p. 327). Et enfin, ’Asie centrale fournissait le milieu cosmopolite
nécessaire pour expliquer la production d’apocryphes « hybrides » en chinois et Yamabe
conclut qu’il est probable que le GSHJ a été élaboré dans cette région''.

Le corpus de manuscrits tokhariens que je vais présenter confirme que cette
tradition particuliere de méditation était bien implantée localement dans les monasteres
tokhariens de la région, et le nombre méme de ces fragments suggere que ces textes ont
donné lieu a une pratique réelle et méme d’une certaine ampleur. Ce chapitre est composé
de deux parties : une longue introduction qui, partant des problemes d’interprétation que
posent les textes tokhariens, aborde un certain nombre de thémes qui concernent aussi le

9 Je suis l'usage adopté par Yamabe d’indiquer « Cachemire » entre guillemets, car certains auteurs
chinois n’ont pas une idée tres précise de la région désignée sous ce nom, et Jibin peut aussi bien
renvoyer au Cachemire proprement dit quau Gandhara. Voir la discussion de Yamabe 1999a, 32-3.

10 Il n’est pas certain que ce Buddhasena soit le méme que l'auteur de la * Yogacarabhiimi (T 618) dont il a
été question ; voir Yamabe 1999a, 43, n. 7.

11 Yamabe 1999a, 498 : « The multi-lingual and cross-cultural society of Turfan, then under strong
Chinese influence, served as an ideal environment for the formation of a hybrid text such as the
GSHIJ ».
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YL et les chdnjing, puis une transcription avec traduction des textes les plus intéressants
du corpus'.

La premiere question qui se pose est de déterminer si les textes tokhariens sont des
traductions du texte sanskrit ou des compositions originales. Comme souvent pour la
littérature tokharienne, c’est une question difficile a résoudre parce que les deux corpus
sont fragmentaires et il est toujours possible que les textes tokhariens correspondent a des
textes sanskrits perdus. Néanmoins, les fragments tokhariens se distinguent nettement des
textes sanskrits par leur structure d’énonciation et présentent un certain nombre de
procédés d’édition (numération, ajout de titres) qu'on ne trouve pas dans les textes
sanskrits : ces éléments suggerent un développement local de ce type de méditation et
donc une pratique réelle.

La deuxieme et la troisieme partie de l'introduction partent du texte tokharien le
plus long, PK AS 19.21-19.1, qui pose de difficiles problemes d’interprétation. Pour les
résoudre, il a été nécessaire d’inclure dans l'analyse le YL et occasionnellement les
chdnjing, ainsi que d’autres types de sources. La deuxieme partie aborde le motif de la
« consécration royale » (abhiseka), qui joue un rdle important dans le YL et les chdnjing.
Le but de l'analyse est de démontrer que PK AS 19.21-19.1 est le développement d’un de
ces passages tels qu’on les trouve dans le YL. Cela nécessite une analyse approfondie de la
structure du motif pour identifier précisément comment il a été constitué, ce qui permet
en derniere analyse d’élucider sa signification dans ce type de méditation.

La troisieme partie aborde ce texte sous l'angle des « pouvoirs surnaturels »
(abhijiia). Un certain nombre d’éléments de ce texte tokharien semblent indiquer que le
yogin active des « pouvoirs surnaturels » au cours de I’exercice, ce qui conduit a reprendre
le theme du rapport entre pouvoirs surnaturels et méditation, qui a déja été développé par
Schlingloff 2015 pour le YL. Mais il s’agit ici non pas de supposer que ces descriptions
sont issues d’expériences mystiques lors des séances de méditation, mais d’explorer
I'hypothese inverse, a savoir I'idée que les pouvoirs surnaturels, tels qu’ils sont décrits dans
les siitra et I’Abhidharma, ont été intégrés dans les exercices de méditation.

Enfin, jaborderai un des problemes les plus difficiles que pose ce genre de texte, a
savoir la maniere dont ils étaient censés €tre utilisés par les yogins. Le texte sanskrit,
comme on a pu le voir précédemment dans le résumé présenté plus haut, n’indique
absolument pas comment les images que voit le yogin sont censées se produire. Le yogin
semble purement passif si ce n’est qu’il observe les différentes images naitre, emplir le
monde entier et disparaitre. Cela a donné lieu a une interprétation de YL (et de certains
chdnjing) comme des sortes de recueils de visions a caractére mystique ou ésotérique. Au
contraire, les textes tokhariens se présentent comme des manuels déroulant une série
d’instructions, ce qui implique plutdt un exercice d’imagination controlé.

12 1l ne m’a pas été possible d’inclure dans ce travail tous les fragments des deux manuscrits les plus longs,
PK AS 19 et le manuscrit du pratityasamutpada, car on y trouve de nombreux petits fragments qui
n’apportent pas d’éléments nouveaux pour I'analyse des textes.
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1.2.1) Présentation du corpus de manuscrits tokhariens

Manuscrits tokhariens apparentés au Yogalehrbuch
Lieu de Stade
provenan Nom | linguistiq |Situation
Manuscrit N° |ce H. |Interl. |b.1. |Ecriture |ue d’énonciation Theme Parties du corps
enfers (PK AS 3) ; caturmahardja |point entre les deux
Duldur 3¢ pers. (ind. prés. (PK NS 21) ; apramana (19.8) ;  |sourcils ; corps
PK AS 19 80-4|/Akhur 6,5 |1,2 5 NTBa3 |classique |+ gér.) abhiseka (19.21-1) entier ; nombril
Duldur 3¢ pers. (ind. prés.
PK NS 135 Akhur |ND |1,1 ND |NTBa3 |classique |+ gér.) ND"
35- 3¢ pers. (ind. prés.
THT 149-168" 6+ |Qizil 9 1,4-5 6 NTBa2 |classique |+ gér.) pratityasamutpada
3¢ pers. (ind. prés. corps entier (san
THT 563-566 211 Soréuq |13,6 |1,5 9  |INTBa2 classique |+ gér.) maitri” kektsei)
paume (alyiye)

THT 567-570 Qizil 6,8 |1,4-1,5 |4  |NTBb2 |classique |2° pers. (ind. prés.) |tyaganusmrti'® droite et gauche

carriere de buddha (r) ; méditation |gros orteil (mokoci)

THT 580-581 Singim |7,5 [14-1,5 |5 NTBb2 |classique 3¢ pers. (ind.prés.) |sur 'impur (?) (v)" droit et gauche

THT 1440 Inconnu [IND |[ND 4 NA NA 3¢ pers. (ind. prés. |=IOL Toch 4 et THT 153"®

13 TImages notables : herbes (askace).

14 Ce texte est en partie complété par trois fragments de Londres (IOL Toch 4, 213, et 95, voir la suite du tableau). Pour des raisons de temps, il n’a pas été possible de I'éditer
intégralement dans le cadre de cette these. Dans leur transcription, Sieg et Siegling ont identifié le contenu, mais renvoieny uniquement a des textes d’Abhidharma. Bien qu’on trouve
un certain nombre d’éléments d’enseignement théorique, il est certain qu’il s’agisse d’un texte de méditation, comme le montre la mention suivante : (o)mpalskoniiie-smefica klesa(nma
ai)Sai yamastrd * enkdl yas(o) /// « Le méditant préte attention aux afflictions : passion, désir... (THT 159 b2). A cause de la forte teneur doctrinale de ces fragments, il n’est pas
immédiatement évident qu’ils appartiennent a la littérature du YL. Mais I'abondance d’images utilisées pour les membres du prafityasamutpada les rattache a notre tradition (par
exemple dans les fragments IOL Toch 4 et THT 153, qui développe des comparaisons assez élaborées pour les cinq skandha). Le fragment IOL Toch 4 répete continuellement que le
yogin « voit » ces images, par exemple : vijiam pdlyca-pdlycd taisa lkassim tane tamne tsaksemane « il voit ainsi la conscience [vijiana] comme quelque chose de volatile, briilant
ici et 1a » (IOL Toch 4 b4 ; tr. d’apres Peyrot dans CEToM). On trouve plus loin un des termes clés (sotri enkaliie « saisie du signe ») pour comprendre la fonction de ces images

IOL Toch 4 b5).

15 %mages notables): THT 563 : boite ( ? tapani), lotus, Buddha, pousses ; THT 564 : corps-bateau, poison, excréments ; THT 565 : arbres de pierres précieuses ; THT 566 : feux, jets
de lait, sable d’or, arbre.

16 Images notables : parasol, mere, hommes riches

17 Images notables : petit grain (tandkko) jaune, rouge et blanc.

18 Identifié par Peyrot dans son édition de IOL Toch 4 dans CEToM.
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+ gér.)
archaiqu |3° pers. (ind. prés. |ND (troisieme dhyana ; oreille nombril ; point
THT 2377 Qizil? |ND |09 ND |NTBal |e + gér.) divine)" entre les sourcils
3¢ pers. (ind. prés.
IOL Toch 4 et 213 Inconnu 5,9 10,85 6 NTBal |classique |+ gér.) pratityasamutpada = THT 149-168
3¢ pers. (ind. prés. chemin de la libération
IOL Toch 10 Inconnu |5 0,9 5 NTBb2 |classique |+ gér.) sarvastivadin® corps entier
3¢ pers. (ind. prés.
IOL Toch 27 13 |Inconnu |6 1,1-1,2 |5 NTBa3 |classique |+ gér.) maitrt, parallele a PK NS 19.8
3¢ pers. (ind. prés.
IOL Toch 95 31 |Inconnu 4,6 |1,1 4 NTBa2 |classique |+ gér.) = THT 160 (anusmrti ?7)
3¢ pers. (ind. prés.
+ gér.) / 2° pers.
IOL Toch 158 Inconnu 8,8 |1,4 6 NTBa2 |classique |(imp.) dhatuprayoga® nombril
archaiqu |3° pers. (ind. prés.
IOL Toch 250 Inconnu 9,2 |1,7-1,8 |5 NTBal |e + gér.) ND nombril
Mansucrits sanskrits du Yogalehrbuch
Mss. N° de f. Lieu de prov. H Interl, Nbr. lignesEcriture
Pelliot sanskrit Duldur
Rouge 9.1-6 Akhur 6,6 0,8 7NTBal
SHT 150 (YL) Qizil 7,51,1-1,2 6NTBal
SHT 164a 64Qizil 8,71,4-1,5 6NTBa2
SHT 183a Qizil 9 1 6NTBa2-3
SHT 407a [8]5 Sorcuq 5,6 1 SNTBal
Or.15002/28+1500
2/2 29Kuca 4,2 0,9 4NTBa2-3
Or.15007/231+0r.1 archaique
5009/374 et tardif/NTBa
Or.15009/485 NA 6,5 1 61
Or.15003/257 NA 5 SNA

19 Image notable : orbe du soleil.
20 Images notables : soleil, miroir
21 Images notables : flots (prabhahu), éléphants, quatre soleils.
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Les fragments tokhariens identifiés pour I'instant comme appartenant a la tradition
du YL proviennent de quatorze manuscrits différents. Le nombre de fragments varie
beaucoup selon les cas : la plupart du temps, il n’y a un ou deux fragments d’'un manuscrit,
mais le manuscrit le mieux préservé, PK AS 19, comporte une trentaine de fragments. Le
nombre de quatorze manuscrits est assez important pour les sources tokhariennes, si on le
compare au nombre de manuscrits connus pour deux textes recopiés fréquemment,
I'Udanalarkara (7 manuscrits®®) ou I'Udanastotra (8 ou 9 manuscrits®). Ces nouveaux
fragments permettent de doubler le nombre de manuscrits connus par rapport a ceux
rédigés en sanskrit. Il devient méme difficile de parler de « texte » proprement dit, mais
on semble plutot avoir affaire a un genre textuel, un type de littérature souvent
recopiée/composée dans les monasteres tokhariens. Ce grand nombre de manuscrits
suggere déja que ces textes correspondent a une certaine pratique.

Si 'on compare maintenant avec les manuscrits sanskrits du YL, ce nouveau
corpus permet de mieux apprécier I'étendue temporelle dans laquelle ces textes ont été
rédigés mais aussi leur extension spatiale. Ils peuvent nous informer aussi sur 'usage de
ces manuscrits. Le manuscrit le plus ancien est celui auquel appartiennent les fragments de
Londres Or.15007/231, etc. car il présente des graphies archaiques pour certaines lettres.
Mais Schlingloff 1964, 13, a montré que le manuscrit principal du texte a été recopié sur
un manuscrit plus ancien en écriture gupta, qui a donc été probablement importé depuis
I'Inde. Les manuscrits tokhariens permettent eux d’attester d’une tradition directe en Asie
centrale. Or deux manuscrits tokhariens du corpus réuni ici (IOL Toch 250 et THT 2377),
bien qu'écrits en écriture classique, relevent de la langue archaique. On peut hésiter sur
I'interprétation de ce phénomene, car cela n'implique pas nécessairement qu’ils aient été
recopiés sur des manuscrits plus anciens. En effet, ils sont écrits dans une variante assez
ancienne de Iécriture classique, peut-étre a une époque ou la langue était encore
archaique. Si 'on se fonde sur le stade archaique de la langue, on peut envisager que cette
tradition ait débuté au 5° siecle. Si, en revanche, on s’en tient a I'analyse paléographique,
on ne peut attester de l'existence de cette tradition qu’a partir du début du 6° siecle.
D’autre part, alors que la plupart des manuscrits sanskrits sont rédigés dans les premiers
stades de I’écriture classique, on trouve parmi les manuscrits tokhariens des textes plus
tardifs, jusqu’a la strate la plus récente connue pour les manuscrits de la région de Kuca et
qui doit dater du 8° siecle (période de destruction de Duldur Akhur). De plus, les
manuscrits tokhariens permettent de tracer cette tradition dans son expansion vers I'Est
car on y trouve un manuscrit de Sorcuq et un manuscrit de la région de Turfan. Ils
permettent donc de faire un lien entre la tradition du YL, pour I'instant essentiellement
connue a Kuca et la région de Turfan, ou certains chdnjing ont peut-étre été élaborés. On
peut donc conclure d’apres ce corpus que des textes tokhariens apparentés au YL ont été

22 Drapres CEToM, il y a cinq manuscrits dans les collections de Berlin, PK AS 6 a Paris, et un manuscrit,
IOL Toch 109, dans la collection de Londres.

23 1l y a cinq manuscrits appartenant a ce texte dans le fonds de Paris, auxquels il faut ajouter THT 313,
1326, peut-étre IOL Toch 281 (d’apres le synopsis de Peyrot 2016a, 309), et THT 1326 (cf. Huard
2020a, 71).
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utilisés pour la pratique de la méditation du 5° siecle au 8° siecle, principalement dans la
région de Kuca mais aussi a une date plus tardive dans celle de Turfan.

Outre leur nombre, le format des manuscrits eux-mémes suggere une orientation
« pratique » de ce texte, et cest la raison pour laquelle jai recueilli les données
codicologiques des manuscrits. Ce point a déja été remarqué par Hartmann 2006b, 320, a
propos du manuscrit Or. 15002/28+20 dont les dimensions sont tres réduites (4,2 cm. de
hauteur). Il parle de « format de livre de poche » (Taschenbuchformat), qui pouvait étre
transporté et servait d’aide-mémoire pour la méditation. On peut confirmer cette analyse si
I'on considere les données codicologiques d’autres manuscrits du corpus. Le manuscrit de
Duldur Akhur édité par Yamabe est aussi d'une hauteur assez peu élevée (6,6 cm), mais
surtout I’écriture y est tres serrée, car les scribes y ont placé 7 lignes. C’est aussi le cas
pour le manuscrit auquel appartiennent IOL Toch 4 et 213, qui est assez peu élevé
(5,9 cm), mais comporte 6 lignes, lesquelles sont écartées de 0,85 cm. On peut appliquer
la méme analyse dans des cas ou cela est moins évident. Par exemple, le format de PK AS
19 semble au premier abord assez standard. Mais de par la paléographie (NTBa3), il
appartient a une strate assez récente parmi les manuscrits de Duldur Akhur. Or les
manuscrits de cette époque sont en général de plus grand format que les manuscrits
classiques ou, quand ils sont de dimensions plus réduites, comportent moins de lignes. De
plus, le tracé des lettres y est soigné et est tres régulier, alors que dans PK AS 19 I’écriture
a certains traits de cursivité. Par conséquent, cette différence de traitement s’explique par
une destination « pratique » de ce manuscrit.

1.2.3) Différences structurelles entre le YL et les textes tokhariens

La premicre question qui se pose, une fois ces fragments identifi€s, est de savoir
quelle est leur relation avec les textes sanskrits, s’il s’agit d’'une traduction du texte
transmis en sanskrit et édité par Schlingloff 1964, d’une adaptation de celui-ci avec
éventuellement des développements supplémentaires, ou d’'une création indépendante qui
reposerait sur des motifs similaires. Ce probleme est difficile pour trois raisons. La
premiere est qu’il n’est pas certain qu’il y ait eu un seul texte circulant en sanskrit dans la
région. La seconde est qu’il est rare que les textes tokhariens soient des traductions fideles
des textes sanskrits et qu’ils en sont plutdt des adaptations plus ou moins libres. Enfin, le
caractere lacunaire des fragments tokhariens et des textes sanskrits rend difficile toute
comparaison fondée sur le contenu des textes.

Il faut donc tout d’abord reprendre le probleme tel qu’il a été posé par les savants
apres la découverte de nouveaux manuscrits en sanskrit apparentés au Yogalehrbuch.
Hartmann (1996 = 2006) a observé que dans le manuscrit de Londres Or. 15009/485, le
recto correspond au texte du YL 144 R6-145V4 mais que le verso ne trouve un
correspondant que plus loin dans le texte, en YL 146R5-6, alors que le texte du manuscrit
du YL est suffisamment bien préservé pour exclure que cela corresponde a une lacune.
Hartmann a donc proposé I'idée que le texte du manuel pouvait faire 'objet de variations
de longueur en fonction des besoins des yogins. Mais il faut probablement supposer un
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degré de variation encore plus important. Yamabe (1997 = 2006) a observé que dans le
manuscrit Pelliot sanskrit rouge 9.1, les lignes R3-6 avaient un contenu similaire a un
passage de I'exercice sur les éléments du corps (dhatuprayoga) dans le YL (129V6-R2),
mais avec des différences relatives au phrasé du texte. En revanche, le reste du texte n’a
pas de parallele dans le dhatuprayoga alors que ce chapitre est suffisamment bien conservé
dans le YL pour exclure que le texte corresponde a une lacune. Par conséquent, il envisage
la possibilité que la feuille appartienne a un texte proche du YL, mais présentant d’autres
images et des variations. Néanmoins, comme on trouve également certaines similarités
avec l'exercice sur I'impur (asubhaprayoga), qui est trés mal conservé, Yamabe évoque
aussi la possibilité que Pelliot Rouge 9.1 corresponde a cet exercice. Selon cette autre
alternative, nous n’aurions qu'un seul texte de référence pour ce genre de méditation a
Kuca.

Si I'on compare maintenant les manuscrits tokhariens au texte édité par Schlingloff
1964, on retrouve certes des images et des formules caractéristiques de cette tradition,
comme nous allons le voir, mais le contenu d’aucun texte ne peut €tre comparé de maniere
précise au YL transmis en sanskrit. Etant donné le nombre de fragments et manuscrits
tokhariens identifiés, il parait difficile de supposer que cela soit dii au hasard, et cela
suggere que les textes tokhariens relevent d’une tradition ou d’un développement
indépendants du YL. On peut confirmer cette hypothése par une analyse de certains
caracteres structurels des textes avant d’aborder la question de leur contenu.

La singularité la plus saillante des fragments tokhariens, et qui les distingue des
textes sanskrits, est la variété des formes verbales employées. Alors qu’en sanskrit, on
trouve une suite d’absolutifs et de verbes au présent de l'indicatif décrivant a la fois les
visions du yogin et les mouvements des objets qui I'entourent, on trouve dans les textes
tokhariens une succession de gérondifs (en tokharien, on appelle « gérondif » une
catégorie qui correspond sémantiquement aux « adjectifs verbaux d’obligations » en
sanskrit). Les textes tokhariens traitent toutefois les verbes « voir » et « apparaitre »
différemment, en employant le présent de I'indicatif (/kassdim « il voit » et pakri mdisketcir
«il apparait »). Dans le texte sanskrit, les gérondifs ne sont employés que dans les
passages d’introduction ou de conclusion aux exercices et non a I'intérieur des exercices
eux-mémes*. Un des motifs les plus fréquents du manuel, le jet de flots d’eau ou de lait
par différentes parties du corps du yogin, est exprimé en sanskrit par un présent de
I'indicatif ou par un absolutif dans une phrase au présent de l'indicatif. Au contraire le
tokharien emploie un gérondif a valeur d’obligation :

24 Voir par exemple la transition entre I'exercice sur le souffle et celui sur les éléments : evam iyam
anapanasmrti(h) saparikarma savisesa nispanna vak(tavya | ta)smad e(ta)c chrutva yogacaryaih
yogacarais ca upadesSe bhavanayam ca na visadah kartavya iti | [...] || ato ‘nantaram dhatuyogah
yogasastropadisto ‘nusartavyah « So kann man diese Atmungsachtsamkeit samt Vorbereitung und
Besonderheiten als vollendet bezeichnen. Darum sollen, wenn sie dies gehort haben, Yogalehrer und
Yogin, in der Unterweisung und in der Entfaltung nicht nachlassen. [...] Unmittelbar darauf soll man
die Ubung der Elemente, wie sie im Yogalehrbuch dargestellt ist, nachvollziehen » (YL 128 R2-3 ; éd.
et tr. Schlingloff 1964, 84-6 ; voir aussi YL 136 R3 ; 152 R4).
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punar bhrumadhyad ekah pravaho nirgacchati « Weiterhin geht der Strom
vom Mittelpunkt zwischen [seinen] Brauen aus » (YL 129 3R ; éd. et tr.
Schlingloff 1964, 88).

tato (bhrumadhya)dhar nimnapradesat ksirapravaho nirgatya |[...| mirdhna
pravisati « Dann geht von der vertieften Stelle unter (dem Mittelpunkt
[zwischen seinen] Brauen) ein Milchstrom aus [...] und tritt wieder durch das
Haupt ein » (YL 146 R6-147 V1; éd. et tr. Schlingloff 1964, 132).

(e)pinte pdarwane palsko (s)t(amd)sle : tumem mdlkwerssa tsardko tirkanalya
« Il faut établir son esprit entre ses deux sourcils ; puis il faut éjecter un flot de
lait » (PK AS 19.5 b1).

De plus, le tokharien utilise le méme verbe, parna tirka- « éjecter » pour la
formule de cloture d’'un abhiseka, lorsque le yogin rejette les liquides qui ont rempli son
corps, alors que le sanskrit emploie ni-rudh- « supprimer, éliminer » a cet endroit :

(tu)ymem prabhahu tirkanalle kelene « Puis, il faut relacher le flot dans le
nombril » (IOL Toch 158 a6)

ante ca sarvam nabhyam nirudhyate « Am Ende wird alles im Nabel zum
Verschwinden gebracht » (YL 135V2 ; éd. et tr. Schlingloft 1964, 89)

sthitir ante ca sarvam yogacarasya nabhyam nirudhyata iti vyutthanam « Le
lieu [de méditation est rempli de liquide] ; et a la fin tout est éliminé dans le
nombril du Yogin : c’est le réveil » (YL 139R3 ; éd. Schlingloff 1964, 114)

Un autre point intéressant est quune méme formule est tournée de plusieurs
manieres. On trouve dans le texte tokharien la formule pakri mdsketdr « il apparait », mais
aussi une tournure active correspondante avec le verbe « faire » :

uppa<l>-(pyapyo) pakri mds(ketir) « Une (fleur) de lotus apparait » (19.6 a2)

ysassa caknik pakri yamaslya «il faut faire apparaitre une caknik en or »
(19.6 bl)

On trouve le méme genre de variation dans le texte sanskrit qui emploie la plupart
du temps la formule abhimukhi bhavati, mais aussi abhimukht karoti précisément dans la
répétition d’'une méme formule (YL 158 V4 et 6). Tout cela suggere qu’il faut comprendre
le texte comme une suite d’instructions. Néanmoins il est remarquable que les verbes
« VOIr » et « apparaitre » sont souvent employés au présent de I'indicatif. Cette répartition
a évidemment des conséquences sur la maniere dont il faut concevoir les « visions » du
YL et nous reviendrons sur ce probleme (§1.5).

Mais ce n’est pas 1a la seule possibilité de structure d’énonciation utilisée dans les
textes tokhariens ; on trouve aussi des textes qui sont énoncés a la deuxieéme personne :
/// tyaganusmrti ® ilake lamat swalyai alyine ime swa(lyai) ///
/// tsaksentdr swalyai alyine naumyesse ksatre l(k)as(t) ///

« ... Récollection de la libéralité : Maintenant, quand tu t’assieds, [installe]
[ton] attention dans la paume droite ... [dans le] ... droit
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... 1ls brilent. Tu vois un parasol de pierres précieuses dans ta paume droite »
(THT 567 al-a2).

Comme dans le cas des variations entre adjectifs verbaux et présent, on peut avoir
des mélanges entre plusieurs types d’énonciation, comme dans IOL Toch 158, ou les
actions a réaliser par le yogin sont exprimées a la fois a I'impératif et avec des adjectifs
verbaux. Un autre exemple intéressant est PK AS 19.6, ou on trouve dans deux lignes
successives la méme action la premiere fois formulée comme un souhait du yogin a
l'optatif et la seconde fois comme une action a faire par celui-ci avec un adjectif verbal :

kyse tune Sitkenta po i aline karpo(yem) ///
tumem po samtkenta sukenta nano aline karpdisle

« Que tous les sucs qu’il y a a I'intérieur descendent dans ma paume ! ... »
Puis, il faut faire descendre tous les sucs et les remedes dans [sa] paume »
(PK AS 19.6 a5-bl)

Tous ces éléments suggerent une tradition fluide, davantage méme que le texte du
YL, et donc qu’il s’agit de textes composés en tokharien et non de traductions fideles d’un
texte sanskrit qui serait perdu.

Les fragments tokhariens se distinguent aussi des manuscrits sanskrits par ce qu’on
pourrait appeler des procédés d’édition qui sont le résultat d’'un travail de compilation et
d’ordonnancement des textes. En effet, le YL présente un texte linéaire ou visions et
actions se succedent les unes aux autres, ce qui rend parfois la compréhension et la
progression du texte difficile a suivre. C’est pourquoi, Schlingloff dans son édition a
introduit un systeéme de numérotation permettant d’appréhender la structure du traité. Or
on trouve a plusieurs reprises dans les textes tokhariens des numérotations, comme dans le
fragment IOL Toch 10, ou des visions d’astres représentant les différents aspects du
chemin de la libération sarvastivadin sont numérotés jusqu’a 10, et a la ligne suivante, il
est question de 25 sections (patakdinta). Parfois, ces numérotations semblent €tre intégrées
dans le texte méme : plusieurs fragments de PK AS 19 portent la mention d’« aspects » ou
d’«items » (klautke™) destinés A s’opposer a la colere (par ex. pdrwesse klautke
mantalfientse wrdntsaitse « le premier aspect opposé a la malveillance », PK AS 19.18 b3)
qui sont au moins au nombre de neuf?®. Or cette numération est problématique dans la
mesure ou dans le YL, qui suit ici un systeme assez répandu, c’est I'exercice sur la maitrt
dans son ensemble qui est le contrecarrant de la malveillance (vyapada). On peut alors
formuler deux hypotheses : ou bien le texte tokharien a développé une série d’exercices
contre la malveillance qui dépasse le cadre traditionnel des manuels de méditation, ou bien
il s’agit d’'une simple numérotation de l'exercice sur la maitri. Malheureusement les
fragments contenant ces mentions sont tres mal préservés, et il est difficile de dire a quoi
correspondent ces différentes méthodes pour éliminer la malveillance. D’apres le seul

25 A cause de son association avec des nombres, klautke (litt. « tournure ») doit signifier ici « item,
membre », cf. : Saskds klautkem se westdr ompalskoniiie « c’est ce quon appelle la méditation [sur le
souffle] en seize parties » (THT 41 a7) ; dvadasakara  Sak wi klautk(em) « [le pratityasamutpadal a
douze membres » (THT 148 al).

26 cf. : se fiunte klau(tke) /// « c’est le neuvieme aspect » (PK AS 19.16.1 b3).
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passage ou on peut relier le contenu de la méditation et ces méthodes, il semble qu’il
s’agisse d’exercices sur la maitri : klautkentsa tsiinkos mantaliie wikdissi se o/tu — lle posa —
samna skwas(s)o(nt) —« né de ... aspects, pour éliminer la malveillance ... complétement
hommes heureux » (PK AS 19.18 b4). On peut en conclure que le texte introduit
probablement une numérotation par rapport aux exercices sanskrits. Il est intéressant de
noter que le méme processus a eu lieu au cours de lhistoire du WCYF, comme I'a
démontré Yamabe (1999, 96-7) : dans le texte actuel de 1’édition Taisho, les exercices sur
la maitrt portent des numéros de 1 a 25, alors les autres exercices ne le sont pas, ce qui
rend leur présence suspecte et attribuable a un processus d’édition ultérieur et resté
incomplet. C’est confirmé par I'existence d’'un texte mongol (traduit par Pozdnejev 1927)
probablement traduit du méme manuel, ou d’un texte similaire, qui ne porte aucune
mention de numérotation dans les exercices sur la maitrt.

Enfin, on peut ajouter qu’on trouve dans un fragment tokharien qui fait partie d’'un
exercice sur la maitri, un titre de section qui n’a pas d’équivalent dans le texte sanskrit : Il
fiake pkdnte-yaminfiana wintarw(a) Sanmem tunts(e) wrd(n)ts(ai) /// « Maintenant si des
obstacles se présentent, contre cela ... » (PK AS 19.8 bl). On pourrait penser qu’il s’agit
de la liste traditionnelle des obstacles a la méditation (nivarana), mais la suite du fragment
nous montre qu’il s’agit d’images négatives. Or a ma connaissance, il n’existe rien de tel
dans le texte du YL.

Tous ces éléments suggerent une tradition fluide et libre, ce qui était déja
perceptible dans le texte YL, mais qui prend avec les fragments tokhariens une dimension
nouvelle. Cela concorde avec les informations qu’on peut tirer des données codicologiques
des manuscrits et suggere que ces textes étaient réellement utilisés et/ou écrits pour la
pratique de la méditation.

Mais d’un autre coté, il existe plusieurs éléments qui indiquent qu’il existait des
textes tokhariens relativement fixes qui ont été copiés plusieurs fois et que certains textes
ont peut-&tre été traduits, ou adaptés, de textes sanskrits différents du YL.

On peut montrer le premier point en comparant le texte de PK AS 19.8 auquel
correspond IOL Toch 27 comme I'a indiqué Pinault dans CEToM.

IOL Toch 27 PK AS 19.8

-kassiim : kyse onolme(m)t(s) sa(k) sitk i

bl (k, se) onolmets sak sit fii sak k s(e) /// sak kyse onol(m)emts

b2 (paplanto)sdm lkdassdam tsipamane ® tum(em) onolmem paplantossam lkassim
tumem tsa /// tsipamane : tu(mem)

b3 Semem ywarskariiem  tricem 4 sem(e)m l(a)rendm ° s(e)m(e)m
anaiwaccem — /// ywarskaniiem e tricem anaiwac(c)em

b4 o(rlllgz)qj za/)n; tumen seme-ydkne a5 mumem semaikne onol(m)e (lkassam) ///

b5 (pkdnte-ya)miniiana wan(t)a(rwa) fiake pkdnte-yaminnana wdntarw(a)
Sanmem tuntse wrd(nts)ai /// Sanmem tunts(e) wrd(n)ts(ai)
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Les deux versions se correspondent au mot pres a 'exception de seme-ydikne vs.
semaikne, ce qui est une différence banale. Ce qui est en outre intéressant est que la
numération des deux feuilles est incompatible : alors que PK AS 19.8 est numéroté 106 ou
109, IOL Toch 27 porte comme numéro de feuille 13. On ne peut expliquer une
différence aussi importante par des formats de manuscrits différents. Cela suggere qu’il
existait plusieurs arrangements d’'un méme texte ou que les textes pouvaient €tre copiés
par section. Ce n’est pas le seul cas ou l'on trouve le méme texte recopi€ sur plusieurs
manuscrits, c’est aussi le cas pour plusieurs fragments du texte sur le pratityasamutpada : a
THT 153 correspondent IOL Toch 4 et THT 1440 (voir I'édition de IOL Toch 4 par
Peyrot dans CEToM), a THT 149 correspond IOL Toch 213 (qui appartient au méme
manuscrit que IOL Toch 4), et a THT 160 correspond IOL Toch 95 (d’un manuscrit
différent). Dans ces cas aussi, le texte est presque identique dans les différents manuscrits.
Si les textes tokhariens apparentés au Yogalehrbuch different structurellement du YL
sanskrit comme on l'a vu, cela ne signifie pas pour autant qulil s’agisse de textes
particuliers rédigés en fonction des circonstances : on a affaire a une véritable tradition
textuelle, qui a peut-Etre été élaborée sur place ou repose sur d’autres textes indiens que
ceux transmis dans le YL.

Or, on trouve dans un des textes tokhariens un indice d’une transmission €crite de
textes depuis le Nord-Ouest de I'Inde, a savoir la forme prabhahu dans : /// (tu)mem
prabhahu tirkanalle kelene « Puis, il faut éjecter le prabhahu dans le nombril » (IOL
Toch 158 a6). Ce mot est évidemment un emprunt au sanskrit, et on serait tenté de le
rattacher a bahu « bras », comme le fait Broomhead « fore-arm » (1962, 154), mais d’une
part ce mot n’est recensé par aucun dictionnaire, et d’autre part on aboutit a une traduction
absurde”’. Bien plutdt, ce passage est la traduction de l'une des formules les plus
fréquentes du YL sanskrit ou le yogin éjecte des flots par son nombril, ou de celle ou tous
les flots sont éliminés par son nombril :

nabhyas casya puspapravaho nihsrtah caturdha gacchati « depuis son nombril,
sort un flot de fleurs et va dans les quatre directions » (YL 131 V2;
Schlingloff 1964, 92)

ante sarvam nabhyam nirudhyate « A la fin tout disparait dans son nombril »
(YL 129RS5 ; éd. Schlingloff 1966, 89 ; toutes les formules de conclusion sont
rassemblées dans I'introduction, p. 51)

Par conséquent, derriere prabhahu se cache le sanskrit pravaha « flot », qui est
traduit par tsardk(k)o dans les autres textes (PK AS 19.5 bl ; THT 566 a8). Mais un
emprunt sous cette forme est tout a fait anormal, car a partir de pravaha, on attendrait en
TB **pravah, **pravah ou éventuellement **prawa(h). Mais alors comment interpréter
prabhahu ? S’agit-il d’une erreur de lecture a imputer a la transmission de texte en sanskrit

27 Broombhead traduit le texte comme : « to let the fore-arm fall [down] from the. to the navel », mais c’est
forcer le texte parce que kelene signifie « dans le nombril » et non « jusqu’au nombril » et tirka- ne
signifie pas « faire tomber » mais « rejeter, éjecter, émettre » (Malzahn 2010, 656 : « entlassen,
rauslassen », « dismiss, emit » ; Adams 2013, 310 : «let go; let, allow; emit, utter; give up; stop,
desist »).
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ou a lauteur du texte tokharien, ou bien d’'un emprunt a partir d’'une forme moyen-
indienne de pravaha ?

L’explication graphique est moins convaincante, car il n’y a pas de raison
particuliere de confondre ni en brahmi du Tarim, ni en une écriture plus ancienne, va et
bha (Sander 1968, tableaux 10 et 30), et aucun exemple d’une telle confusion n’a été
recensé par Schlingloff dans son analyse des erreurs de lecture contenues dans le YL a
partir d’un original en écriture gupta (1964, 13). En moyen-indien, les consonnes aspirées
aboutissement en général a -h- en position intervocalique (Hiniiber 2001, 99-100 [§184-
191] ; Pischel 1900, 137 [§188]) alors que -v- est, selon les langues, préservé ou remplacé
par un hiatus (Hiniiber 2001, 109 [§215]). Néanmoins, en gandhari, -bh- donne une
consonne qui est écrite vk /B/, comme dans prabha > pravha ou -prava. Cette évolution
phonétique entraine des confusions entre bh- et -v- dans les manuscrits en sanskrit

N

recopi€és a Gilgit, comme pratibhirata pour prativirata, dharmavanaka pour
dharmabhanaka (Hiniiber 2001, 101 [§191]). Nous avons donc affaire a un processus
d’hypercorrection, qui suppose des locuteurs de langues de Nord-Ouest de I'Inde. De
méme, la finale -u évoque la finale de nom.sg. et acc.sg. thématique influencée par
I'affaiblissement des voyelles finales en moy.-indien qu’on trouve souvent dans les textes en
sanskrit hybride (Edgerton 1953, 49b [§9.19]). Cela rejoint une observation de Greene
2021b, 340, n. 258, qui remarque que la transcription du nom du Buddha Kasyapa dans le
CMIJ (T 613 (XV) 254all), jiashépi # 3 &, moy.-chin. anc. kia-ciap-bji (Pulleyblank
1991, 143; 236 ; 279), rappelle certaines transcriptions chinoises de noms propres
reflétant des prononciations d’Asie centrale®®. 1l s’agit donc d’un indice bienvenu qui
confirme que les traditions relatives au Yogalehrbuch sont bien a rattacher au Nord-Ouest
de I'Inde, comme cela a déja été soutenu a plusieurs reprises (voir Yamabe 1999a, 115-
117, pour une origine gandharienne d’une partie du GFSJ).

Du point de vue de la langue tokharienne, cette forme est assez étrange car il s’agit
d’un emprunt purement graphique et non phonétique, d’'une part parce que le /f/ aurait da
étre rendu par -w- ou -p- en tokharien, et d’autre part parce que la voyelle finale /o/ est
notée -d dans les textes archaiques, et tombe a I'époque classique ou est préservée sous la
forme d’un -o final en poésie (Malzahn 2012). Cela suggere donc aussi une transmission
écrite des textes de méditation en tokharien, voire la traduction de textes.

On conclura donc que les textes tokhariens témoignent par leur phraséologie d’un
degré de variation supérieur a ce qu'on pourrait attendre de textes traduits ou adaptés d’'un
original sanskrit : ils semblent donc relever d’'un développement local et d’une tradition de
méditation spécifique. Ces différences formelles nous conduisent a supposer une grande
variation dans ces exercices de méditation et confirme les observations de Yamabe et
Hartmann, et les déductions qu’on peut tirer du caractére pratique du manuscrit : les textes
de ce corpus sont probablement a caractere pratique et pouvaient €tre soumis a des
variations selon les auteurs de ces textes. Les nouveaux fragments tokhariens permettent

28 La transcription habituelle du nom est jiashé #z 3, qui reflete aussi une forme moyen-indienne avec
affaiblissement des voyelles finales.
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de montrer qu’il faut considérer ces textes comme des documents pratiques, et non
canoniques. Néanmoins, a partir du moment ou ces textes ont été traduits, ou adaptés en
tokharien, ils ont fait 'objet d’'une transmission manuscrite réguliere. Comme par ailleurs,
on a vu qu'un des textes semblait étre traduit, ou adapté, du sanskrit, il n’est pas exclu que
certaines de ces nouveautés par rapport au texte sanskrit du YL soit liées a 'importation
d’autres textes depuis le Nord-Ouest de I'Inde.

1.2.4) Contenu des textes tokhariens

Il n’est pas évident de comparer le contenu des textes tokhariens et celui du YL en
raison du caractere fragmentaire des deux. Néanmoins, un certain nombre d’éléments
suggere que la teneur des textes tokhariens est relativement indépendante, ce qui confirme
les conclusions fondées sur la structure des textes. Pour cette comparaison, je m’appuierai
uniquement sur les manuscrits suffisamment bien conservés pour en identifier le theme,
c’est-a-dire les manuscrits du pratityasamutpada (THT 149-168, IOL Toch 4 et 213), PK
AS 19.8 (apramana), THT 563-566 (maitri), IOL Toch 158 (dhatuprayoga), THT 567
(tyaganusmrti), PK AS 19.3 (description des enfers), PK NS 21 (description des villes des
rois des quatre directions), le texte le plus long PK AS 19.21-19.1 formé de quatre feuilles
successives qui contient probablement une séquence de consécration du yogin (abhiseka).
On peut toutefois déja déduire de ces theémes identifiés que la littérature tokharienne
semble suivre un plan similaire a celui du YL : méditation sur I'impur (asubha), le souftle
(@napanasmrti), les éléments (dhatu), le pratityasamutpada, les  quatre
« incommensurables » (apramana) et les « commémorations » (anusmrti).

Dans deux cas, les exercices correspondants dans le YL sont mal préservés, en
sorte qu'on ne peut pas comparer les textes tokhariens avec le texte édité par Schlingloff.
Les manuscrits du pratityasamutpada (THT 149-168, IOL Toch 4 et 213) semblent
contenir un texte tres développé, qui propose au moins trois facons de considérer celui-
ci®, mais le passage correspondant dans le YL (136 R3-139 R4) ne préserve que des
bribes de mots. L’état du texte du YL est meilleur pour I'exercice sur la maitri, qui est
abordé en THT 563-6. Mais, les similarités entre les textes tokhariens et le YL ne vont
jamais au-dela de l'utilisation d’'une méme image (comme le fait que le yogin considere les
étres comme ses enfants en THT 566 b4). Comme THT 563-565 forment trois feuilles
successives, I'absence de points communs autres qu’isolés semble tout de méme suggérer
que le contenu differe de celui du YL. De plus, la numérotation élevée des feuilles (a
partir de 211) et le format relativement compact du manuscrit implique un texte tres long.

Pour THT 567 le probleme est différent: le contenu de la méditation est
clairement indiqué par un titre de rubrique (en sanskrit) « commémoration de la
libéralité » (tyaganusmrti), ce qui permet d’€tre certain de I'identification du contenu.
L’existence de cet exercice est intrigante parce qu’il a été exclu de la liste des
commémorations dans le YL, ou a été déplacé contrairement a I'ordre habituel (voir
Schlingloft 1964, 173). Dans ce cas, on pourrait penser a une adaptation des exercices en

29 cf. : s(e) trite pratityasamutp(at) /// « C’est le troisieme pratityasamutpada... » (THT 150 al).
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fonction des particularités des yogins, car un tel exercice, qui encourage a abandonner ses
richesses aux nécessiteux, parait plus appropri€ pour un laic que pour un moine.

Enfin dans d’autres cas, on peut étre relativement sir que le contenu des textes
tokhariens differe sensiblement de ce qu'on trouve dans le YL. Dans le texte sur les
éléments du corps (dhatuprayoga), IOL Toch 158, on ne trouve aucune phrase qui ait un
équivalent dans le texte sanskrit alors que celui-ci est relativement bien préservé
(YL 128R4-132V1). Le texte contient par exemple une injonction a mélanger les
éléments entre eux, qui a un parallele dans CMJ (voir plus loin pour le commentaire du
texte, §1.4.3, p. 339) : /// (pw)arsse dhatumpa pditriwa-ne ¢ kenasse * « ... Mélange-le
avec I’élément du feu, [avec celui] de la terre... » (IOL Toch 158 b4). Le manuscrit PK
AS 19 contenait une description complete du monde qui exceéde ce qu’on peut trouver
dans le YL. PK AS 19.3, énumere en détails des souffrances que subissent les étres dans
les enfers, et comme en PK NS 21 b3, il est fait allusion aux €tres infernaux, cette
description s’étendait sur plus de deux feuilles, et dépasse donc largement la modeste liste
des huit enfers dans la section sur la karund dans le YL (148R5-149V4 ; Schlingloff 1964,
138-40). PK NS 21 préserve la description de villes merveilleuses faites de pierres
précieuses et entourées de gardiens qui sont probablement les villes des rois des quatre
directions sur le mont Sumeru (voir l'introduction de ce texte). PK AS 19.21 évoque les
hommes des quatre continents et le mont Sumeru. PK AS 19.5 indique que le yogin doit
voir la « puissance » ou « capacité » (yataliie) de tous les types de divinités les uns apres
les autres. Or dans le YL, on trouve simplement la mention que le yogin envoie des flots
jusqu'aux dieux Aghanistha, c’est-a-dire la classe de dieux la plus élevée™. Ce passage est
donc particulierement intéressant dans la mesure ou le texte tokharien semble ici
développer un motif propre au texte sanskrit, ce qui pourrait indiquer un développement
local de ces exercices de méditation a partir du texte sanskrit. C’est ce point que je
voudrais explorer maintenant en analysant le contenu du plus long texte continu préservé
(PK AS 19.21-19.1) qui nécessite une analyse détaillée car il contient beaucoup de
nouveautés et le theme traité par ce texte n’est pas aisé a identifier.

1.3) Le motif de la consécration du yogin (abhiseka) dans le texte PK AS
19.

Un des traits les plus intéressants du YL est qu’il integre des sceénes de
consécration ou le corps du yogin est rempli par des flots de diverses natures. Le texte
appelle lui-méme ces séquences abhiseka « aspersion, onction », indiquant par 1a que cet
épisode est modelé sur l'abhiseka, un rite de transmission du pouvoir royal ou de

30 On pourrait envisager que ce passage corresponde a un autre passage du YL, ou le texte énumere les
pouvoirs particuliers de sept classes d€tres: daj(i)adhipatyasampa(d ya)tha cakravartinam |
araksadhipatya(sa)m(pad ya)tha caturnam maharaj(a)nam | « Das Zustandekommen der Befehlsmacht
wie von Weltherrschern ; (2) das Zustandekommen der Schutzmacht wie von den vier GroB3konigen
[...]. » (YL 143 b2 ; éd. et. tr. Schlingloff 1964, 122). Théoriquement, on pourrait aussi comprendre
sampad comme un synonyme de adhipatya et lui attribuer la signification de « capacité, pouvoir ». Mais
ce passage est différent du texte tokharien pour deux raisons : d’abord parce que les étres en question ne
sont pas que des dieux, car on y trouve aussi les pratyekabuddha, et d’autre part les qualités visées sont
toujours spécifiées dans le texte sanskrit alors que ¢a n’est pas le cas en tokharien. De plus, comme on le
verra, yatalfie est le correspondant régulier des termes de rddhi et de pratiharya.
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régénération cosmique®' qui consiste a asperger le corps du roi d’eaux venant des quatre
directions. Bien que cela ne soit pas évident a la premiere lecture, certains des éléments du
texte le plus long préservé en tokharien, PK AS 19.21-19.1, correspondent a ces
séquences. Ce probleme permet d’une part d’examiner en détail la relation des textes
tokhariens avec le YL, et d’autre part de montrer comment le texte tokharien a été concu.

La structure des séquences d’abhiseka dans le YL a été résumée par Schlingloff
1964, 41-4 et Davidson 2010, 192-3. Cet épisode commence habituellement par la
mention que le yogin «réjouit» son corps (par exemple: fadanamtaram
abhisekenasra(yam prinayati) « Immédiatement apres, le yogin réjouit son corps par
Pabhiseka », YL 129R1). Puis des « flots » de diverses natures (eau, lait, foulard de soie)
sortent depuis le corps du yogin et traversent les disques élémentaires (de terre, d’eau) sur
lequel repose le monde. Ceux-ci reviennent dans le corps du yogin, puis s’élevent jusqu’au
sommet du monde, reviennent et emplissent le corps du yogin et 'endroit ou il se trouve
puis disparaissent dans son nombril.

Ces séquences interviennent plutot au milieu des exercices, mais leur signification
n'est pas évidente a déterminer, notamment parce quon y trouve des motifs qui
apparaissent aussi dans d’autres parties du texte. Bretfeld 2003, 175-176, interprete ce
passage a la fois comme un rite de passage et comme un rite de transformation : il marque
I'accession du yogin au statut d’aryapudgala, et sa capacité a propager dans le monde
I'enseignement bouddhique. Yamabe 2010a soutient I'idée que dans ces séquences, le
yogin réactualise (reenact) la scéne du bain de la naissance du Buddha tout en agrégeant
d’autres éléments, comme 'entrée de rayons de lumiere par la téte lors des épisodes de
sourires du Buddha (par exemple Divy, 67-9). Davidson souligne la différence avec
I'abhiseka comme rite de transmission tel qu’il apparait dans les textes tantriques parce
qu’il n’y a pas d’agent explicite dans le YL qui accomplit le « bain » du yogin (2010, 193).
Au contraire, dans le YL et les chdnjing, le rite a une valeur assez générale de purification
et de compréhension des vérités bouddhiques (2010, 196). Seyfort Ruegg (1967, 162)
affirme quant a lui que l'abhiseka (renvoyant a YL 166 RS) « scelle » 'accomplissement
d’une méditation®.

L’analyse du texte tokharien se propose deux buts: tout d’abord, il faudra
argumenter pour montrer que le texte correspond bien a une séquence d’abhiseka, ce qui
nécessite une analyse détaillée parce qu’il est assez différent du texte sanskrit. Certaines
formules, notamment dans les passages de transition, permettent de rattacher le texte
tokharien a cette séquence. Dans un second temps, jaborderai de nouveaux éléments
symboliques du texte tokharien qu’on peut rattacher a ce rituel : 'absorption par le yogin

31 La description de ce rituel et 'interprétation dans les commentaires védiques ont été étudiées en détail
par Heesterman 1957. Davidson 2010, 186-8 présente une synthese utile des sources textuelles et de la
littérature secondaire sur la question ; voir aussi Davidson 2011 pour une synthése intégrant les textes
tantriques.

32 Selon lui, ces séquences « anticipate a process familiar especially in the Tantrik literature ». Davidson
2010, 197, souligne en revanche les différences entre 'usage de ce motif dans le YL et les textes
tantriques.
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d’un liquide identifié a ambroisie et incarnant I'essence des vérités bouddhiques et le
theme des couleurs des dhyana qui sont absorbées par le corps du yogin. Ce second point
permet, dans un troisiéme temps, de montrer quel est le réle de ce motif dans le YL.

1.3.1) Structure et fonction de I'abhiseka dans PK AS 19.21-19.1

Le premier indice qui indique que ce texte appartient a une séquence d’abhiseka
est la présence du motif des flots envoyés depuis le point situé entre ses deux sourcils. On
a en effet apres un passage ou le yogin doit boire le suc d’'une fleur, la phrase suivante :

(e)pinte pdrwane palsko (s)t(amd)sle : tumem mdlkwerssa tsardko tirkanalya
« Il faut établir son esprit entre ses deux sourcils ; puis il faut éjecter un flot de
lait » (PK AS 19.5 bl)

Or dans le YL, ce n’est que dans les séquences d’abhiseka que le yogin envoie de la
sorte des flots depuis le point situé entre ses deux sourcils, voir par exemple le début de
I'abhiseka sur 'exercice portant sur les éléments (dhatuprayoga) :

tadanamtaram  abhisekenasra(yam  prinayati 1) t(a)to  bhrumadhye
cittopanibandhah. tasm(at pravaho nirgatah) prthivimandalam bhitva
narakam preta(m)s cavabh(asya kamcana)cakram bhitva apmandalam
vayumandalam akasadhatum avabhasya (pa)rivartya nabhyam pravisya
mitrdhnda nirgatyavyucchinnam yavad aghanistham devan avabhasya
cat(u)r(dh)yanarasam adaya mitrdhnd punah pravisati |

« Unmittelbar darauf begliickt [der Yogin seine] Gestalt durch die
Besprengung. Dann [erfolgt] die Konzentration des Geistes auf den
Mittelpunkt zwischen den Brauen. Von diesem geht ein Strom aus,
durchbricht den Erdkreis, erleuchtet die Hollen und die Gespenster[welten],
durchbricht die Goldscheiben, erleuchtet den Wasserkreis, den Windkreis und
das Element Ather, kehrt zuriick, tritt in den Nabel ein, geht durch das Haupt
aus, leuchtet ungeteilt bis zu den Aghanistha-Géttern und tritt mit der Essenz
der vier Versenkungssphidren wieder durch das Haupt ein » (YL 129 R1-4 ;
éd. et tr. Schlingloff 1964, 88 : voir aussi Or.15002/28 R2, éd. Hartmann
2006, 320)

La suite immédiate du texte tokharien (PK AS 19.5 b2-19.22 a5) correspond a la
seconde partie de cette séquence, ou les flots montent jusqu’aux dieux Aghanistha,
puisqu’elle enjoint au yogin de contempler le « pouvoir » de chacune des classes de dieux,
jusquau ciel le plus élevé. De plus, la formule indiquant que les flots reviennent « avec
I'essence des dhyana » évoque la partie qui précede immédiatement la formule citée (PK
AS 19.6 a3-19.5 a5), ot le yogin doit boire le suc (suke = sk. rasa) de diverses vérités
bouddhiques, dont les dhyana. Par conséquent, notre texte semble développer cette
formule relativement breve contenue dans le texte sanskrit. Mais il faut noter que ce
développement n’a rien de mécanique. Dans chacune des parties, le texte tokharien ajoute
de nouveaux éléments : dans la partie « ascensionnelle », il n’est pas seulement question de
flots qui traversent ces régions, mais le manuel enjoint spécifiquement de « voir » le
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pouvoir de chacune de ces classes de dieux. Dans la partie précédente, I'absorption du
rasa est amplifiée par une sorte d’invocation rituelle ou le yogin invite les sucs a descendre
dans sa paume avant de les boire.

Se pose toutefois une difficulté. 1l y a bien un passage qui correspond dans le texte
tokharien a la formule selon laquelle des « flots » descendent jusqu’aux couches
inférieures du monde, mais il se situe plus haut, avant ’'absorption du suc des fleurs :

m-k—ee———————- wermem k/mai (—) pi —t/ne kn- — — et(t)e preti
mdskem(trd) kleressa kem — — ///
(kdancanaca)kkdrssa ke(m) t(a), telpdm tusa ior war warsa fior ye(n)t(e) ce —
tumem -em — - » tumem lkassdim ka- skw(a)sso(nt) ///

« ... 1l voit. Puis, en bas .... Puis en bas les huit enfers ... dix ...
Il traverse la terre du cercle d’or. Alors en-dessous de cela, [le disque] d’eau ;

en-dessous [du disque] d’eau, le [disque de] vent ... Puis ... Puis il voit ...
heureux (?) ... » (PK AS 19.21 a2-3)

L’évocation des enfers et des preta rappelle le passage sanskrit. On pourrait
supposer que comme pour les épisodes cités précédemment, le contenu du texte sanskrit a
été grandement étoffé en tokharien, mais la difficulté est qu'intervient probablement entre
cet épisode souterrain et celui de I'absorption du rasa une nouvelle section : (rdddhi)sa
yatsi prayokdnta weriau ° fiake pidpana kektsent sar Sarsa tassallona «Je vais dire les
exercices pour se déplacer par pouvoir surnaturel (rddhi) (7). Maintenant, il faut poser des
corps puants les uns sur les autres » (PK AS 19.21 b2). Il parait probable qu’il s’agisse
d’une nouvelle section parce que dans le YL, le terme de prayoga n’intervient que dans les
transitions entre les différentes parties®, et dans les textes tokhariens, I'auteur intervient a
la premiere personne dans les transitions textuelles (voir par exemple dans le
Karmavibhanga, PK AS 7B a4-6, 7TH a2-a3, etc.). Comme nous le verrons plus loin, cette
section semble annoncer un exercice qui porte sur le « déplacement surnaturel » ce qui
pose un certain nombre de problemes que nous aborderons plus tard. Pour I'instant, il
suffit de dire que cet intertitre n’est pas nécessairement incompatible avec I'idée que
I'ensemble du texte tokharien correspond a une séquence d’abhiseka du YL, car il
intervient précisément au moment ou le texte passe du monde souterrain a la partie
ascendante. Il se pourrait que la nouvelle section indique simplement au yogin comment
réaliser cette ascension.

Quoi qu’il en soit, on peut s’appuyer sur d’autres éléments pour s’assurer qu’on a
bien affaire a une séquence d’abhiseka, au moins a partir de prayok. Dans la derniere
partie du texte, apres I'ascension jusqu’au sommet du monde, le yogin doit imaginer des
herbes kusa et se placer face a I'Est : -rmem askacdnd ynes yamastrd parsai pre<man>e
<k>aum-pirkos naus tom « ayant ... il imagine sous [ses] yeux des herbes kusa. Portant
devant une torche, vers ’'Orient, il les imagine sous ses yeux ... » (PK AS 19.22 b2). Plus
loin, il est dit qu’il doit s’asseoir au-dessus de I'eau wars(a) sar ywa(r)sk(a)ne smalle « il

33 Voir par exemple : ato ‘nantaram dhatuyogah yogasastropadisto ‘nusartavyah « Unmittelbar darauf soll
man die Ubung der Elemente, wie sie im Yogalehrbuch dargestellt ist, nachvollziehen » (YL 128 R3 ;

éd. et tr. Schlingloff 1964, 84-6).
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doit s’asseoir au milieu au-dessus de I'eau » (PK AS 19.1 bl). Bien que la s€quence ne soit
pas suffisamment bien préservée pour qu’on puisse suivre avec précision le déroulement du
rituel, ces éléments font évidemment penser au rituel de D'« intronisation » associé a
I'abhiseka. Dans les textes de rituel védique, au moment de I'onction, le roi doit se tourner
vers I'Est, et s’asseoir sur le trone dans une cérémonie ultérieure®*. Dans le texte tokharien,
le trone est remplacé par des herbes kusa d’apres la biographie du Buddha, et on retrouve
exactement les mémes €éléments dans les instructions que donnent les textes tantriques
pour la préparation de 'abhiseka, par exemple dans le Manjusri-miila-kalpa : « 11 s’assied
ensuite sur une botte d’herbe kusa, tourné vers I'Est, regardant le mandala, et y reste un
moment » (Macdonald 1962, 139%).

Ces deux détails sont intéressants dans la mesure ou la description de ces
séquences dans le texte sanskrit inclut peu d’éléments concrets du rituel (Davidson 2010,
186 et 193). IIs montrent que les textes tokhariens utilisent d’autres éléments du rituel qui
ne sont pas présents dans le YL, mais comme ils relevent d’'une connaissance générale de
la culture indienne, on ne peut pas pour autant affirmer qu’ils attestent d’une tradition
parallele, car les Tokhariens auraient pu ajouter ces éléments d’eux-mémes.

Le texte tokharien permet de pointer un probléme qui n’a pas encore été abordé, a
savoir en quoi le motif des flots descendant jusqu’au fond du monde et s’élevant jusqu’a
son sommet est constitutif de 'abhiseka dans le YL et quel est son rapport avec le rituel
royal, puisque dans I'état du texte, c’est le seul élément structurel qui a été repris par le
texte tokharien. La réponse se trouve, me semble-t-il, dans le symbolisme attribué par les
Srautasiitra au rite de abhiseka. Selon Heesterman (1957), il s’agit fondamentalement
d’un mythe de régénération cosmique accompli a travers la personne, et surtout le corps
du roi; le roi y est identifié a un embryon qui croit, puis nait, ce qui représente le
renouvellement du cycle cosmique de l'univers. C’est pour cette raison qu'un grand
nombre de prescriptions rituelles sont de maniere évidente des symboles cosmologiques,
particulier les eaux collectées pour 'onction. Celles-ci sont au nombre de dix-sept, nombre
associé I’homme cosmique primordial Prajapati (p. 87), mais représentent toutes les sortes

de mouvements possibles :

puruse pasau vabhyavete pratipamanya wrmir yudhyati | anvipamanyah |
vrsasiti yah pratipam | vrsaseno ‘siti yo ‘nvipam |

« 3. the upstream wave caused by a man or an ox stepping down into water
“Thou art the male wave” ; 4. downstream wave of the same description
“Thou are the male host” » (Apastamba Srautasitra, 11, 92 [§18, 13, 4-5] ; tr.
Heesterman 1957, 84)

34 Heesterman 1957, 114 : « While the sacrificer stands on the tiger skin with raised arms and his face
turned to the east, the unction is administered to him by four persons ». Heesterman ajoute plus loin
(1957, 147) que l'intronisation devait au départ faire partie du rituel de I'aspersion, mais qu’elle a été
déplacée ultérieurement.

35 Traduction d’apres le tibétain. Le texte sanskrit est en partie perdu : tatah kuSavindakopavistah
pirvabhimukhah mam /// (MMK, 35).

36 Le motif des eaux ascendantes et descendantes réapparait au moment de l'onction royale selon
Heesterman 1957, 116 et 120. Mais cette interprétation est en partie fondée sur une mauvaise
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Par ses courants de flots ascendants et descendants, le YL offrirait une version
simplifiée de cette symbolique en réduisant les directions a la dimension verticale et
horizontale. C’est précisément linterprétation que donne Heesterman du moment de
I'onction elle-méme : « the rotatory movement of the cosmic forces of fertility (the
unction waters) are represented in their vertical rotation from sky to earth and back again
to the sky ». De plus, lors de I'onction, le roi doit lever les bras, ce qui fait de lui I'axe du
monde, un pilier cosmique, d’apres la strophe qui doit €tre prononcée par le prétre a ce
t¥7. A la lumiére de ces paralleles, il parait évident que les deux flots quenvoie le
yogin dans le YL ont la méme fonction de le placer symboliquement au centre de
I'univers. Dans une des variations de cette scene dans le texte Pelliot sanskrit rouge 9.1, on
retrouve ce symbolisme cosmologique, mais cette fois sur le plan horizontal puisque le
yogin est consacré avec des eaux venant des quatre directions™ :

momen

tato "bhisekah caturbhyah samudrebhyah purusa jalakumbhan ad(a)ya
yogacaram snapayanti | evam + + + +h miirdh(acch)i(dr)ena ca
sarpistailabhyam piirayanti | tata upari pirn.m ///. accham casrayam
suvarnasalakasadrsam sni(g)dh(am) suvarna(m) sa(m)paripirnam drsyate

« Then abhiseka. People bring water jars from the four oceans and bathe the
meditator thus ... they fill [the body?] through a hole on the head with ghee
and sesame oil. After that, he sees filled up ... and a body similar to a golden
stick filled with glossy gold (?) » (Pelliot sanskrit rouge 9.1 R4-5 ; Yamabe
2006, 329 et 331)

Cela nous conduit a nuancer la theése de Davidson, selon laquelle le YL n’aurait
préservé aucun élément concret du rite : au contraire, il en a préservé la structure et son

interprétation de la strophe accompagnant le rituel d’apres Hoffmann 1965, 172.

37 La strophe accompagnant ce geste est: hiranyavarnav usdsam viroké ’yasthinav uditau suiyasya
rohatam varuna mitra gdartam tdtas caksatham dditim ditim ca // « Gold-hued at the appearance of the
dawns, iron-pillared at the rising of the sun, O Mitra and Varuna mount the pit (garta-) and thence
behold ye Aditi and Diti » (Taittiriya-samhita, 1, 8, 12 ; tr. Heesterman 1957, 96). Heesterman
commente plus loin (p. 101) le symbolisme du vers : « Mitra and Varuna mount the pit (garta-) in
which an iron pillar is planted (MS. and KS. read dyahsthiitnam referring to gartam), or rather they
mount the pillar itself (TS., reading dyasthiinau, makes it refer to Mitra and Varuna). They do so at the
time of the sun’s rising. Miss Auboyer, who analyses this stanza at some length, adequately connects it
with the (later) conception of the throne-pillar of king Vikramaditya which rises with the sun to the
zenith and equally descends with the sun to the subterranean abode of the goddess Prabha (cf. the
lowering of the arms). Against this background the raising of the arms of the king may therefore be
interpreted as the cosmogonic act of raising the axis mundi; and so we see the king, when receiving the
unction, standing erect with raised arms on the throne, as the personification of the cosmic pillar resting
on the navel of the earth (the throne) and reaching up to the sky ». Voir aussi Auboyer 1949, 79 et 87.

38 Pour le symbolisme des quatre directions dans I'abhiseka, voir Heesterman 1957, 89, n. 41 ; 103-105.
Ce symbolisme était connu des bouddhistes, comme latteste le passage suivant, inséré dans un conte et
précédant immédiatement I'onction proprement dite : puratthimadisaya abbhukkiri, ghanapathavim
bhinditva attha kapparukkha usthahimsu. puna udakam gahetva dakkhinam pacchimam uttaranti evam
catasso disa abbhukkiri, sabbadisasu attha attha katva dvattimsa kapparukkha usthahimsu. « Prenant
l’eau dans sa main, il la jeta dans la direction de I’Est. [Celle-ci] fendit la terre ferme et huit arbres a
souhait s’éleverent. Puis ayant pris de I'eau, il aspergea le Sud, I'Ouest, le Nord et ainsi les quatre
directions. Ayant ensuite fait & chaque fois huit arbres a souhaits dans toutes les directions, trente-deux
arbres a souhait sortirent de terre » (Sp, II, 188-89).
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symbolisme, et ce n’est pas le seul élément symbolique réemployé dans le YL et le texte
tokharien®.

Dans le YL, le motif de I'aspersion consiste en ce que les « flots », que le yogin a
émis auparavant, viennent remplir et « réjouir » son corps : bhisekah ra(tnapravahah
pra)viliya mirdhna pravi(Syasra)yam pirayati prinayati « Dann die Besprengung : (Ein
Edelsteinstrom) tritt zerschmelzend durch [sein] Haupt ein und erfiillt und begliickt
[seine] Gestalt » (YL 154 R3-4; éd. et tr. Schlingloff 1964, 154). Aucun passage
similaire n’est préservé dans le texte tokharien, mais il est possible que cela soit a cause du
caractere fragmentaire du texte. On peut toutefois en trouver des échos dans la deuxieme
et la quatrieme partie de notre texte, qui, de maniere intéressante, n’ont pas de parallele
dans le YL. La deuxieme partie enjoint au yogin d’imaginer de faire descendre des « sucs
de fleurs » dans sa paume, puis de les boire, ce qui repose probablement sur une
identification des eaux de I'abhiseka et de 'ambroisie. Dans la quatrieme partie, le texte
semble décrire un rituel menant a faire entrer les atomes des dhyana dans le corps du
yogin. Ce passage s’appuie sur un élément implicite dans le YL, a savoir que lorsque le
yogin envoie les flots jusquau sommet du ciel, ceux-ci reviennent avec « les essences »
des dhyana, lesquelles sont symbolisées par leurs couleurs.

1.3.2) Boire le suc des fleurs (abhiseka et ambroisie)

La seconde partie de PK AS 19.21-19.1 est assez intrigante. D’abord le yogin
imagine un récipient dans lequel il verse du lait depuis son corps. Un lotus apparait, puis
commence une litanie qui enjoint au yogin de faire descendre des sucs de fleurs dans sa
paume et de les boire : (kmu)tintamem kyse wriyana pyapyainmem : kyse tune Sitkenta po
nii aline karpo(yem) /// « [tous les sucs qu’on tire] des fleurs aquatiques, des lotus, tous les
sucs [qu’il y a] a I'intérieur, qu’ils descendent dans ma paume » (PK AS 19.6 a5). Ces sucs
sont identifiés a un certain nombre de Vérités bouddhiques : mmem stwara
dhyananmass(ana Sukenta fii a)line (karpoyem tu pdst yokalle 3) « Ensuite que (les sucs)
des quatre dhyana (descendent dans ma) paume. (Il faut [les] boire completement. 3.) »
(PK AS 19.5 a3). Le rapport entre la premiere partie et la seconde semble étre que le suc
bu par le yogin émane de la fleur de lotus qui est apparue auparavant.

Le terme de suke en TB correspond régulierement au sanskrit rasa dans toutes ses
acceptions « golit ; jus ; essence »*°. Cela offre un premier point de contact avec I'abhiseka

39 Dautre part, certaines similitudes entre la description de la naissance du Buddha et le motif de
Pabhiseka dans le YL et les chdnjing, qu’a étudiées Yamabe 2010a, 241-6, a savoir les jets d’eau et la
présence de divinités, dont les quatre rois des directions, s’expliquent par le fait que le récit de la
naissance du Buddha a été en partie modelé d’apres le rite de 1'abhiseka (lequel est lui-méme congu
comme une gestation et une renaissance, cf. Heesterman 1957, 117) comme I'a montré Mus 1933, 822-
7. 11 faut noter toutefois que la référence a U'abhiseka n’explique pas le détail des deux jets, d’eau chaude
et d’eau froide. Sur la naissance du Buddha, voir aussi Hara 1980, selon qui ce récit est construit en
opposition a la conception indienne habituelle de la naissance humaine.

40 Voir tout d’abord les passages ou Suke est employé dans les listes des cing sens : were Suke « odeur,
gott » (THT 3279 b3) ; /// Sitke * takdiliie * « goiit, toucher » (IOL Toch 491 b4) ; voir aussi, kdntwantse
cwi Suke «le golt ... par sa langue » (IOL Toch 195 a3). Pour le sens de « jus », voir ce, Sukesa
pdksalle « il faut le faire cuire avec ce jus » (W 21 b2).
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du YL car dans le passage cité plus haut, il était question que le flot revienne dans le corps
du yogin avec « l'essence (rasa) des quatre dhyana ». Fonctionnellement, le fait que le
yogin boive ces sucs aboutit au méme résultat que I'abhiseka : son corps est rempli de
substances bénéfiques incarnant I'essence des vérités bouddhiques. On pourrait donc en
déduire que le texte tokharien présente une variation sur le motif de I'abhiseka, qui semble
inspirée d’un rituel particulier, parce que le texte prescrit de répéter une dizaine de fois
cette action. Pour pouvoir cerner plus précisément quel peut étre le rituel en question, il
faut désormais étudier ce qu’est le « suc des fleurs » (pyapyaisse suke) que le yogin doit
boire.

On pourrait comprendre cette expression simplement comme le « jus » ou une
« infusion » réalisée a partir d’'une fleur de lotus. Dans ce cas I'image sous-jacente serait
celle d’'un médicament, et de fait dans une des répétitions de la formule du rituel, ces sucs
sont qualifiés de samtkenta « remedes » (PK AS 19.6 bl)*'. Mais ce n’est pas la seule
interprétation possible, car parmi les dix-sept sortes de liquides utilisés pour I’« onction »
royale décrite dans les Srautasiitra, on trouve le miel, auquel le prétre doit adresser les
paroles suivantes : apam osadhinam rasa iti madhunah « 17. honey : “Ye are the sap of
the waters, of the plants” » (Apastamba Srautasiitra, 11,92 [§18, 13, 18] ; tr. Heesterman
1957, 85). De fait, pyapyasse Suke correspond régulicrement a pusparasa, et les
dictionnaires de sanskrit donnent précisément pour ce terme le sens de « miel »*. Cette
signification convient d’ailleurs bien pour une des deux attestations* de ce composé dans
le YL, dans un passage qu'on peut considérer comme relevant de I'abhiseka parce que tous
les liquides énumérés viennent emplir le corps du yogin* :

tasmat puspa-rasa-nadyah ksira-ghrta-navanita-nadyah nana-varna-rama-
naksatra-candra-mandala-nadyah pravilina y(o)gdacara(srayam pirayanti)

« Aus diesem [= montagne remplie de I'essence de quatre couleurs]
[kommen] Blumenessenzfliisse, Milch-, Butterschmalz-, und Butterfliisse und
Fliisse aus Edelsteinen in verschiedenen Farben, aus Sternen und
Mondscheiben [hervor und] (erfiillen) zerschmelzend (die Gestalt) des
yogins » (YL 130 R3-4 ; éd. et tr. Schlingloft 1964, 91).

41 On peut appuyer cette interprétation sur un passage du chapitre sur les remedes du Vinaya pali, qui
indique que tous les jus de fleurs sont autorisés, excepté le jus de madhitka (anujanami, bhikkhave,
sabbam puppharasam thapetva madhitkapuppharasam, Vin, 1, 246). D’apres les explications du
commentaire, I'expression « jus de fleurs » renvoie a une décoction, réalisée a I'aide de la chaleur d’'un
feu ou du soleil (thapetva madhukapuppharasanti ettha madhukapuppharaso aggipako va hotu
adiccapako va, pacchabhattam na vattati, Sp, 1102).

42 Cf.: « Blumensaft, Honig » (PW, 1V, 820) ; « (having the name) flower juice, the nectar or honey of
flower » (MW, 640a). A ce titre, il faudrait compléter puspa-rasa-dhara/-nadi « Strom aus
Bliitenessenz » (SWTF, III, 141).

43 Lautre passage est trop fragmentaire pour qu’on puisse en saisir le contexte : /// sarvams ca satvam
narakam pasyati | pusparasadharabhih simcyamanan /// « 1l voit tous les étres des enfers. Aspergés de
flots d’essence de fleurs » (YL 149R2-3 ; éd. Schlingloff 1964, 140).

44 On trouve la méme image de la montagne remplie d’« essences » dans une autre séquence d’abhiseka :
suvarna(varnaca)turvarnamaitrabhisekas ca | tadrasaparipiirnah parvatah tasmac catvara(h) pravahah
kacaparibhih Sariram pirayanti « Die Giitebesprengung in Gold(farbe) und (in den vier) Farben. [Es
entsteht] ein Berg, der von der Essenz dieser [Farbe] erfiillt ist. Vier Strome aus diesem erfiillen seinen
Leib mit Glasgefifien (?) » (YL 146 RS ; éd. et tr. Schlingloff 1964, 131-32 ; voir aussi YL 130 R1-2).
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On retrouve ces autres produits parmi les liquides utilisés pour oindre le roi lors de
I'abhiseka®, et ils correspondent en partie a la liste des « cinq ambroisies » (paficamrta)
utilisées pour la vénération des divinités dans le rituel hindou appelé également abhiseka :
lait (payas), creme (dadhi), beurre (ghrta), miel (madhu) et sucre (khanda), voir par
exemple Skandhapurana, 11, 5, 5. Cette identification du liquide de l'onction royale a
I'ambroisie est tres ancienne (déja attestée dans le canon pali, par exemple en SN, III, 2),
et peut peut-€tre nous permettre de comprendre comment le motif de la boisson tel qu'on
le trouve dans notre texte a pu étre formé par synthese des motifs de 'ambroisie et de
I'abhiseka. On peut tout d’abord noter que dans les chdnjing apparentés au Yogalehrbuch,
le liquide dont le yogin est rempli lors des consécrations est souvent identifié a 'ambroisie
(voir les exemples rassemblés par Yamabe 1999b, 5-17 ; 2010a, 241-2) :

AREBEZCAMIALR  BEHE - F - FHFRBEFLSMAKRE - BiRA2
Lk HEEERELE FREBETARY BN -

« Then he should settle his mind and imagine opening the crown of his head.
Next he should invite Sakra, Brahma, and the World Protectors, and have
them hold in their hands golden vases filled with heavenly medicine. Indra,
lord of the gods, is on the left, while the World Protectors are on the right.

They pour the heavenly medicine into the crown of his head, and his entire
body is filled with it » (CMJ, T 613 (XV) 251c11-14 ; Greene 2021b, 217).

R & K AR 4= H & o « The pitcher is filled with ambrosia-like water » (CMJ,
T 613 (XV) 256b8 ; tr. Greene 2021b, 242).

Comme le montre le premier texte, 'ambroisie est identifiée a un médicament, et
cela a donné lieu a une variation dans les chdnjing sur le motif de I'abhiseka a 'ambroisie
qui purifie le yogin et détruit les maladies (Yamabe 2010a, 262-8). Cette identification de
I'ambroisie a un médicament remonte au Rg-veda, et est bien attest€ée dans les sources
bouddhiques®. C’est pour cette raison que dans la littérature tokharienne I'ambroisie est
désignée par la locution de onuwariiie samtke « remede d’'immortalité », une image de la
Loi que dispense le Buddha aux étres*’. Cela offre une explication pour le fait que les
«sucs » sont aussi qualifiés de samtkenta dans le texte tokharien. Cest donc cette
identification du liquide de I'aspersion avec 'ambroisie qui a peut-étre suscité le motif de
« boire le suc des fleurs (= le miel) »*. En effet, le suc des fleurs, le miel, représente les

45 Voir par exemple pour I'Apastamba Srautasiitra (I, 92 [§18, 13, 15-17] ; tr. Heesterman 1957, 85) :
visvabhrta iti payasah | janabhrta iti dadhnah. agnestejasya iti ghrtasya « 14. milk : “Ye are all-
supporters” ; 15. curd “Ye are supporters of men” ; 16. ghee “Ye have the brilliance of Agni” ».

46 Cf. apsii antdar amjtam apsi bhesajdm (RV, 1, 23, 19a). Dans les sources palies, amata est utilisé avec
agada «antidote » en Th, I, 310 et Mil, 319. En Mil, 247, il est question de I'amatosadha « herbe
médicinale de 'ambroisie ».

47 Cette image est assez fréquente dans les textes en TB : (ce) samtk= ewkin-m=onwaniie ldm samsarsse
pelemem « [Maitreya] leur donnera a boire le remede d'immortalité, et ils sortiront du cercle du
samsara » (THT 274 b5) ; satke kdlloym onwaiiiie pelaiknese ausimar pis cmelassem « Puissé-je obtenir
et faire boire le remede d’'immortalité de la Loi aux [€tres] des cing naissances » (PK AS 4B b3).

48 Une autre explication pourrait étre que ce rituel est influencé par celui du soma, en tant que liquide,
souvent appelé « miel » qui descend du ciel et dont la symbolique conviendrait bien au passage
tokharien : « Le soma passait pour le meilleur des breuvages et souvent (vraisemblablement aussi parce
qu’il avait remplacé I'ancien hydromel, lequel était préparé a partir de miel) était qualifié de miel :
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plus hautes vérités bouddhiques. Or, c’est précisément la fonction qui est dévolue a
I'ambroisie dans un certain nombre de métaphores qu'on trouve dans les textes
bouddhiques, ol la dispensation de son enseignement par le Buddha est comparée au fait
de donner de 'ambroisie, parce que celui-ci permet de s’affranchir de la mort® :

yena amatena so bhagava sadevakam lokam abhisifici, yena amatena abhisitta
devamanussa  jatijarabyadhimaranasokaparidevadukkhadomanassupayasehi
parimuccimsu. katamam tam amatam? yadidam kayagatasati.

« With this nectar the Lord sprinkles the world with the devas; when devas
and men have been sprinkled with this nectar they are set free from birth,
ageing, disease, dying, grief, sorrow, suffering, lamentation and despair. What
is this nectar ? It is mindfulness that is occupied with the body » (Mil, 335-
36 ; tr. Horner 1963-9, 11, 180).

Dans un stotra tokharien, on trouve cette image étoffée d’'une dimension médicale
puisque I'ambroisie est identifiée a un médicament qui élimine des souillures mentales
(klesa) -

Sak okt yakne | klesanmassem | tekiinmasa *
saiss-alasmo | laukdniie sai | snaiy santkinamnt
tdryaka sikt \ samtkentampa | traiywatai twe ®

samtk= onwaiifie | swarem krent >’

pelaiyknesse 80-1

ket ait yoktsi | samtk= onwarifie | pelaiyknesse

lyaitkem teki | mantanta sdp | srukentdr cai ®

klesanmassem i tekdinma po | ldmdssericai *

poySiiifiessu i samtkinau twe | kdrsau sastrd 80-2

« Le monde, malade des quatre-vingts sortes de maladies des klesa, pendant
longtemps était sans médecin ; toi tu as mélangé le doux et bon remede
d’immortalité qu’est la Loi avec des trente-sept remedes [= les 37 facteurs
d’éveil]. 81. Ceux a qui tu donnes a boire le remede d’immortalité de la Loi
élimineront [leurs] maladies et ne meurent plus, [0 toi] qui as apaisé toutes les
maladies des afflictions, 'omniscient, le médecin, qui connait le[s] sastra. 82 »
(THT 212 b3-4).

comme lui, il est 'essence de tous les sucs de plantes. [...] Mais il est tout particulierement le suc qui
prolonge la vie, I'élixir de vie (amrtam) dont les dieux ont autant besoin que les hommes : « Soma qui te
décantes, dont le lait étincelant a été apporté du ciel, accorde-nous la vie » (9, 66, 30) » (Gonda 1979,
83). Toutefois, on ne trouve pas, & ma connaissance, dans le rituel du soma, une invitation a ce que le
liquide descende dans la paume de celui qui doit le consommer. Voir cependant : yuvcfbhyc‘zm devi
dhisdna mddaya / indragni sémam usafi sunoti // tav asvina bhadrahasta supani / a dhavatam mddhuna
priktam apsii // « For you two, o Indra and Agni, for your exhilaration, the goddess, the Holy Place,
eagerly presses the soma. / You two, o Avins, with your auspicious hands and lovely palms—rinse it
with honey, infuse it in the waters » (RV, I, 101, 4 ; Jamison et Brereton 2014, 257).

49 Sur le rapport entre I'image de 'ambroisie (amata) et le nirvana (souvent appelé amata pada), voir la
note de Horner 1963-69, 11, 155).

50 Le metre est faux ici.
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De méme dans le YL, a la fin de I'exercice sur la maitri, des flots de lait, identifiés
a 'ambroisie, sont prodigués a tous les étres et leur procurent un bonheur supréme? : de
fait, boire de I'ambroisie est une image courante dans la littérature indienne pour la
douceur et le plaisir (Mahabharata, 111, 152, 22 ; 155, 44 ; VI, 116, 23). Et 'on a vu que
le YL attribuait explicitement a 'abhiseka la fonction de réjouir (prinayati) le yogin.

On peut donc formuler notre raisonnement ainsi : il existait d’'une part dans la
littérature bouddhique, I'image de I'ambroisie comme boisson divine que le Buddha donne
a boire a ses disciples pour I'enseignement qu’il leur prodigue. D’autre part, les eaux
utilisées pour 'aspersion du roi étaient elles aussi identifiées a 'ambroisie en tant que
boisson qui incarne ce qu’il y a de plus précieux du monde. Et cest peut-Etre le
rapprochement de ces deux motifs qui a inspiré celui de la boisson du suc des fleurs qu’on
trouve dans le texte tokharien. On peut corroborer cette hypothese par des passages
relativement similaires dans d’autres textes. Ainsi, on trouve dans le ZCMF un long récit
d’abhiseka qui, comme dans le texte tokharien, est développé par I'apparition de fleurs de
lotus a I'intérieur du vase a onction de Brahma. De chacune des fleurs sortent des liquides
merveilleux a fonction curative qui remplissent successivement le corps du yogin. Mais le
dernier passage est plus intéressant pour nous, car le liquide est amené directement dans la
bouche du yogin :

B BERRGETHRIROEEITEN > AR BT od > R BB AR
BR o ATHRE > MY AT ERNFE NG MR CTITE « §FHEH

B AT o A BRIk AT RIEHE o

« In the ninth flower, there is a boy the color of a mani jewel. He emerges
from the mouth of [Lord Brahma’s] pitcher and comes before the practitioner.
He places the five fingers of his right hand inside the practitioner’s mouth, and
a five-colored medicine flows from the tips of his five fingers. When the
practitioner contemplates his body after consuming this medicine, his heart
and its channels are as pure as a clear mirror™, surpassing even crystal or mani
jewels. Then the boy feeds the practitioner the flower stalks. They are crunchy
like lotus root, and their juices are ambrosia » (ZCMF, T 620 (XV) 335al12-
7 ; tr. Greene 2021b,260).

Ce passage est trés intéressant, car on y trouve des points de ressemblance
pertinents avec le texte tokharien : le fait que le liquide soit tiré d’un lotus, que le yogin

51 Cf.: hrdaye ca ksirapuskirini t(amni)magnam naksatram maitrasayaparigrhitasya (adhi)patiriipam |
tamnirjatam amrtarasam ivendrayudhavarna stri nirmalena bhdjanena grhitva dasadisah a(ksipya ca)
sarvan satvam parena sukhena samyojayati « In seinem Herzen [entsteht ein Milchteich, und (darin)
eingesunken ein Stern als Verkorperung des von der Zuwendung zur Giite erfaflten [Yogin]. Eine
regenbogengfarbene Frau fingt die gleichsam daraus entstandene Ambrosiaessenz in einer reinen Schale
auf, (verspriiht) sie in die zehn Richtungen und 148t [so] allen Wesen hochstes Gliick zuteil werden »
(YL 147 V2-3 ; éd. et tr. Schlingloff 1964, 133). Dans un autre passage similaire, il est précisé que les
étres boivent ce nectar : tadvarnanihsrtanekarasadharasahasrani satvesu nipatanti | satvas ca pibanto
drsyante « Viele Tausende von Essenzgiissen, die in derselben Farbe hervorkommen, fallen auf die
Wesen nieder. Die Wesen erscheinen trinkend » (YL 145 R3-4 ; éd. et tr. Schlingloff 1964, 128).

52 Greene corrige ce caractere en 4 .

53 On pourrait aussi traduire « comme si [on les voyait dans] un miroir brillant ».
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boive le jus, la mention des différentes couleurs du liquide, ce qui est un theéme important
comme nous le verrons tout de suite (p. 300). Néanmoins, dans le texte tokharien, la
mention de la paume du yogin dans laquelle le liquide doit descendre semble faire allusion
a un rituel spécifique, mais je n’ai pas pu trouver de parallele et davantage de recherches
sont nécessaires afin de I'identifier™.

Enfin, je voudrais en dernier lieu citer un texte tantrique indien qui présente
plusieurs similitudes assez frappantes avec le texte tokharien et le passage du ZCMF. Il ne
s’agit pas ici d’affirmer que ces textes tantriques sont directement liés au texte tokharien®,
mais plutot de suggérer que, partant d’un univers culturel en partie commun (le mythe de
I'ambroisie, le rituel de l'abhiseka), ces deux traditions ont produit des rituels de
visualisation similaires. Il s’agit de deux visualisations tirées du Siddhayogesvarimata, un
des textes les plus anciens du shivaisme tantrique du Cachemire (Torzsok 1999, vii, le
situe vers le 7° siecle de notre ere). Les chapitres 11 et 12 exposent deux sadhana
similaires, 'une pour vaincre la mort (Mrtyumjayasadhana), lautre pour obtenir
éloquence et sagesse (Kavitvasadhana). Dans chacune de ces visualisations, la déesse Para
(qui est la déesse la plus élevée du panthéon dans cette tradition) apparait et emplit le
corps du pratiquant (sadhaka) d’ambroisie :

akasam bhiitanilayam tatra padmakrtim smaret |
dalastakasamopetam karnikadhisthitam sitam |141|
svacchasphatikasamkasam praleyavanisamnibham |
sarvamrtamayam divyam candrakalpitakarnikam 11511 [...]
vyomapadme tu yas candrah karnikayam vyavasthitah |
tatstham vicintayed devim param surabhiripinim |18l
svacchasphatikasaprakhyam samantad amrtasravam |
sravantim amrtam divyam mantranadantasarpinam™ [(91] [...]
tat patad dhy atmano miirtau samantdc ca vicintayet |

visad brahmabilenantah plavayad dhrdguhasrayam 11111

« 4. [The practitioner] should visualize space as the basis of [all] the gross
elements, and a white lotus within that, with eight petals and a pericarp. 5. It
should be like the clearest crystal and [white] as the abode of snow [the
Himalaya]. It is completely filled with nectar, it is divine, and its pericarp is
the moon. [...] 8-9 On the moon which has been placed on the pericarp of the
air-lotus, he should visualize the goddess Para with the form of the Cow of

54 Apres la soutenance de la these, j’ai identifié plusieurs paralleles possibles dans des textes tantriques qui
prescrivent a celui qui va recevoir la consécration de boire trois fois un liquide dans la paume de sa
main, voir par exemple dans un rituel dabhiseka décrit dans le Sarvadurgatiparisodhana-tantra :
Sisyanam upasprsthanam asinanam tu purvavat | sarvakarmikamantrena dadyad gandhodakam guruh |
ekaikasya tu panaya dadydc culukatrayam « With the 