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LA SAMKHYAKARIKA

étudiée a la lumiére de sa version chinoise

Par M. J. TAKAKUSU, M. A., Dr Pn.

INTRODUCTION

L’euvre la plus ancienne de la philosophie Samkhya qui soit parvenue jus-
qu’d nous est, on le sait, la Samkhyakdrika d’Igvarakrsna avec commentaire
de Gaudapida (1). Tous les autres traités ou commentaires sont postérieurs au
Xt siécle, y compris le Rdjavartika ), qui fut compilé vers cette époque par
Bhoja, roi de Dhara, mais perdu peu aprés. 1l'y a une euvre cependant, qui
pourrait étre regardée comme antérieure 4 la Samkhyakdrikd, c'est le Tattva-
samdsa, d’auteur inconnu, auquel Garbe n’est pas enclin & accorder une haute
antiquité, mais quil place & peu prés sur le méme rang que le Samkhyusitra,
qui est relativement moderne (%). D'autre part Max Miller (*) lui assignerait
volontiers la place du Sanukhyasiitra original, dont on suppose I'existence, et le
rangeraitméme avantla Samkhyakarika. Mais aussi longtemps qu'une date quel-
conque, quelque inductive qu’elle puisse étre, n’est pas suggérée pour le texte,
nous sommes encore autorisés & regarder la Karikd comme aulorité la plus an-
cienne que nous possédions actuellement sur cette école philosophique. Parmi les
commentaires existants qui se proposentI’élucidation d’une ceuvre du Samkhya,
le plus ancien est le Bhdasya de Gaudapada sur la Karika; il est le principal
sujet du présent mémoire.

(1) Edition du texte et traduction du commentaire par Wilson, avec texte anglais par Cole-
brooke (Oxford, 1837) ; réimpression du méme (Bombay, 1887) ; Hindu Philosophy, par John
Davies (Londres, 1881). Texte et version latine dans le Gymnosophista de Lassen ; texte et
commentaire dans Ja Benares Sanskrit Series, par Tripathi. Traduction allemande du teste dans
le Mondschein der Samkhya-Wahrheit (1892) du Professeur Garbe.

(2) Garbe, Samkhya Philosophie, 62.
() 8. Ph., 32, 68, ol il est question de sa priorité par rapport au Samkhya-suira.
() The siz systems of Indian Philosophy (nouvelle édition, 1903), 294-300.
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— 2
[. — GAUDAPADA

La date de Gaudapada, qui a également commenté piusieurs Upanisads, peut
sans doute étre regardée aujourd’hui comme & peu prés fixée, quoiquelle
n'aille pas sans quelques objections. Gamkara Acirya, le fameux philosophe
védantiste et rénovateur du brahmanisme, que 'on croit avoir vécu vers 788-
820 de notre ére, élait ’éléve de Govindanatha, qui était lui-méme Péléve de
notre Gaudapida. Ainsi les deux générations & partir de Gamkara feraient vivre
son aieul littéraire vers ’an 700 ou dans la premiére moitié du viue siécle (!).
Il est juste cependant de mentionner quelques objections élevées contre la date
admise pour Camkara Acirya (788-820). Telang, d'un cdté, le placait beaucoup
plus tot, vers 590 ; pendant que Fleet indique 630-655 eomme la date la plus
hasse possible pour le roi du Nepal Vrsadeva, qu'on dit qui accueillit Gamkara
Acirya & sa cour (2). Ces hypothéses me semblent presque impossibles, car si
'une des deux donnait la véritable dale de Gamkara Acarya, celui-ci aurait dit
fleurir peu avant le temps ou an temps méme de ces voyageurs chinois, Hiuan-
tsang (629-645) et Yi-tsing (671-690), dont aucun ne fait Ja moindre allusion
dans son récit & celte hostilité du brahmanisme contre le bouddhisme qu’on
dit qui se manifesta & Dinstigation de Gamkara Acirya et de Kumirilabhatta
(vers 750) (*). Mais de savoir si ces dates pouvaient ou non étre corroborées
par les textes chinois. ¢’est la une question qui a vivement préoccupé Max Miller
et sur laquelle il m’a écrit plus d’une fois. La Samkhyakdarika d’Ievarakrsna a été
traduite en chinois avec un copieux commentaire que certaines autorités chinoi-
ses croient I'ceuvre du célébre écrivain bouddhiste Vasubandhu (*) ; je reviendrai
plus tard sur ce point. Le commentaire chinois en question a été identifié par
Beal & celui de Gaudapada, mais sansapporl d'aucune preuve interne ou externe.
En 1883, feu Kasawara examina Uouvrage et méme traduisit en anglais quelques
stances importantes, & la demande de Max Miller, qui nous dit trés bri¢vement
que, selon Kasawara, le texte chinois ressemble au Bhdsya de Gaudapada, mais
que le nom de Gaudapada n’y est pas mentionné (). Lorsqu’en 1899 le méme
professeur me demanda d’étudier la question, je l'avisai simplement que le
texte chinois n’était pas et ne pouvait & aucun degré étre appelé une traduction
du commentaire de Gaudapada (°). A cette époque, je n’étais pas en état de

(1) Garbe, S. Ph., 61 ; Max Miller, I. Ph., 292,

@) Max Miller, I. Ph., 292 ; I. Antiguary, Xui, 95.

(3) Cf. mon Record de Yi-tsing, xxui1, n. 2 (Oxford, 1896).

(%) La date de Vasubandhu est A peu prés 450 A. D., selon Yi-tsing, Cf. mon Record de
Vi-tsing, LviI-L1x. Mais voyez Sylvain Lévi, Notes chinoises sur UInde (B. E. F. E.-0., 11,
46-49, ot Vasubandhu est placé dans la premiére moitié du vie siécle.

(%) Max Miiller, India (1ve édit.), p. 360, n.: (en allemand), 313, 314.

(6) Max Miiller, I. phil. (nouv. édition), 292.
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rien dire de plus sur ce sujet, et d’ailleurs il n’était pas prudent de courir & une
conclusion avant un examen complet des deux textes.

Depuis lors j'ai préparé une traduction de tout le texte chinois, et je ne vois
aucune raison de modifier mon affirmation. Il est évident que le texte chinois
ne représente pas le commentaire de Gaudapada, tel que nous I'avons présente-
ment, et cependant quelque parenté entre les deux n’est pas niable, puisqu'il
Yy a de nombreuses coincidences d’expressions, de citations et d’exemples expli-
catifs, y compris ces exemples classiques particuliers & 1'école du Samkhya, tels
que les fils et le drap, I'aveugleet le boiteux, le pot et Pargile (*). Une ressem-
blance aussi fréquente et, dans certains cas, aussi essentielle, ne peut pas étre
tenue pour accidentelle. L’affirmation de Kasawara se trouve ainsi correcte.
Avant que nous entreprenions d’expliquer la ressemblance entre les deux textes,
il est nécessaire d’examiner & quelle date vivait le traducteur chinois.

II. — PARAMARTHA

Paramirtha, aussiappelé Kulanitha, est 'auteur de la version chinoise, comme
on peut le voir d’aprés sa vie donnée plus loin. C’était un brahmane d'Ujjayini,
du nom de famille de Bharadvija ; on dit qu'il vint en Chine sur une invitation
de empereur . Wou de la dynastie Leang. Né en 499 A. D., il avait pris
le goiit du voyage tout comme de I'étude, et un jour il alla au Magadha, ot il
trouva le messager chinois envoyé par 'empereur Wou, et revint avec lui & Can-
ton en 546 et & Nankin en 548. Il consacra tout son temps & interprétation des
livres sacrés pendant les vingt-trois ans qu’il vécut en Chine, et mourut 4 Canton
en 569, & 'dge de 71 ans. Les textes sur feuilles de palmier et autres qu'il réunit
et apporta en Chine s’élevaient environ & 250 liasses, dont 240 furent laissées
sans traduction au monastére il & S Tche-tehe-sseu, aujourd’hui le ¢
2§ Kouang-hiao-sseu (%), & Canton. Ce qu'il traduisit se composait de 505
textes différents, en 142 volumes chinois. Parmi eux, nous avons le Samkhyaka-
rikabhagya, dont il est ici question, traduit & une date qui se place entre 557
et 569. Tout texte sanscrit apporté par lui ne peut étre postérieur 4 'année 546,
qui est celle de son arrivée & Canton, et puisque ni dans ses traductions et ses
notes, ni dans les préfaces écrites par ses disciples, on ne trouve aucune trace
quil ait traduit une ceuvre de ses contemporains, tous les textes apportés par
lui sont probablement antérieurs & I'an 500. Nous pouvons done prendre avec

(1) Voir laliste de coincidences donnée infra.

(2 M. Nanjio et moi visitimes le monastére en nous rendant & Hanoi en 1902, - mais - sang
trouver aucun prétre qui s'intéressit  notre recherche.
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confiarice 'an 500 comme la limite la plus basse pour la date dela Samkhyakd-
rika d’Igvarakrsna et du commentaire qui y esl joint en chinois. Si la date
hypothétique de Gaudapada, soit 700-750, est correcte, il y aun intervalle d’en-
viron 200 ans entre les deux commentaires (1).

Néanmoins c’est un fait que les deux commentaires se ressemblent 4 beaucoup
de points de vue. Deux explications sont ici possibles: ou bien Gaudapada et
I'auteur de I'original de Paramartha ont tous deux puisé leur information & une
seule et méme source, soit par exemple le Sagtitantra de Paiicagikha ou une
ceuvre analogue, ou bien Gaudapada a emprunté a Vauteur de l'original de
Paramartha. Le lecteur pourra s¢ faire lui-méme son jugement en parcourant
ma traduction, ot j’ai eu soin d’employer des mots aussi simples que possible,
pour éviter toute interprétation discutable Dans mon opinion, la premiére hypo-
thése est improbable et les coincidences sur certains points sont de telle nature
qu’elles indiquent un emprunt. Maintenant voyons si cette seconde hypothése
est soutenable. I’abord nous devons comparer les deux ceuvres afin de connaitre
quel est leur degré de parenté.

1ll. — LES DEUX TEXTES

La Karika. — Le texte de Gaudapada ne contient que 69 stances. bien que lui-
méme dise qu’il y en a 70 (saptatir aryal), tandis que celui de Paramartha a 71
stances, y compris les trois karikds finales (§ 70, 71, 72) sur’histoire de I’école,
qui sont omises par Gaudapada. La stance 63 (ripaih saplabhir, etc.) ne se
trouve pas dans la version de Paramartha. Quoique cette stance soit un résumsé
de ce qui a été dit précédemment, il n’y a aucune raison pour la croire interpolée
ultérieurement. En dehors de ces cas, il n’y a pas de différence essentielle ni
dans Pexpression ni dans I'ordre des stances, peut-étre & I’exception de la stance
72, qui est une des stances historiques 4 la fin de Pouvrage.

Le texte. — Le texte chinois porte dés le début deux noms, Samkhyacdstra et
Suvarnasaptats (%). Bien qu’aucun de ces noms ne soit d’accord avec le titre de
Poriginal, il ne s’ensuit pas que les textes eux-mémes soient différents. Comme

(1) Méme si les dates antérieures données pour GCamkara, c’est-a-dire 590 (Telang) et circa
630-655 (Fleet) étaient acceptées, elles font seulement que Paramartha, le traducteur du texte
chinois, était contemporain de Gaudapada. Mais cela ne nous aide en rien, parce que le texte
de Paramartha n’est pas une amplification de celui de Gaudapada ; c’est ce qui résulte de ce que
les citations d’Alberuni sont en général d’accord avec Paramartha.

(®) Samkhya-gastra est transerit f§ 15 {5 PE 5 £ Seng Kia cha sa to lo dans une
ceuvre sur la logique ([K B 3R B Yin ming louen sou), mais Suvarna-saptati nest pas
donné en transcription, la traduction chinoise étant 4 - - Kin is'i che, les Septante
dor.
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une différence de titres est fréquente dans la litlérature chinoise, il est inutile
d’insister sur ce fait qu'il suffit de signaler.

Les auteurs. — L’auteur de la Karika est donné comme étant Igvarakrsna,
qui aurait été le huitiéme sage depuis Kapila, dans I'ordre de transmission de la
doctrine du Samkhya (§ 71), mais le nom de 'auteur du commentaire n’est pas
indiqué en chinois (*), tandis qu’il est dit expressément que le texte sanserit
est 'ceuvre de Gaudapada.

IV. — LES DEUX COMMENTAIRES

4. — COINCIDENCES VERBALES.
§ 1-2. — La plus grande partie de P. se trouve dans G. (%). Les différences

entre les deux sont :
1. La stance de mangala de G., « Kapilaya namas, etc. », ne se
trouve pas dans P. ‘
2. Lastance dursitarpana de G., « Sanakag ca Sanandag ca, etc. » (3),
ne se trouve pas dans P.
3. La stance tirée du Mokse dans G. § 1, « pancavimgatitattvajno,
etc. », se trouve dans P. § 2, et aussi dans P. § 37.
4. La stance tirée du Rgveda dans G. §2, « apama somam amrta
abhiima, etc. » se trouve dans P. § 1 et aussi dans S. T. K. (%).
§ 3. — Presque tout P. est reproduit dans G. Comparer particuliérement
la derniére partie de G. « iha loke, etc. » avec P. « car dans le
monde, etc. », ol les exemples nouveaux, la graine et le santal,
sont introduils.
§ 4. — G.etP.sontd’accord ¢a et 1. La premiére stance « agamo, elc. »
sur Pautorité sacrée se trouve dans P., mais non la seconde
« svakarmani, etc. ». Les six pramanas de Jaimini, dans G., ne
se trouvent pas dans P. ‘

.

(1) Quelques autorités chinoises attribuent le commentaire & Vasubandhu, mais ceci est
douteux ; je reviendrai sur ce sujet plus loin.

(2) P. = traduction de Paramartha; G. = ceuvre de Gaudapada. Les portions de P. qui
semblent avoir été reproduites par G. ou du moins ressemblent & G. sont marquées dans la
traduction comme il est déja noté sous le § 1.

(3) Cette stance est donnée dans Garbe, S. Ph., 57 ; cf. aussi ibid., p. 35.
* 8. 1. K. = Samkhyatattvakaumuds.
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5. — G. et P. sont généralement d’accord. G. a changé les exemples
pour les inférences a priori (pirvavat), a posteriori (cesavat) et
par analogie (samanyato dystam); ici P. est plus en accord avec
la Nyayastitravriti ; voir la note sous § 5.

6. — G. et P. sont généralement d’accord.

7. — G. et P. sont généralement d’accord. L’explication des quatre
objets invisibles de P. ne se trouve pas dans G., qui a été assez
sensé pour l'ometlre, puisqu’elle n’était pas nécessaire ici.
Quelques-uns des exemples ont été modifiés par G.

8. — G. et P. sont partiellement en accord. La derniére partie de G.
« yato ’tra saimkhya-darcane, etc. » est beaucoup plus courte que
dans P. Gelui-ci semble reproduire original tel quel, car il ajoute
sa propre note pour réfuter les erreurs du commentateur original,
alors que G. semble ’écourter.

§19. — G. et P. sont partiellement d’accord.

§ 20. 21, 22. — G. et P. sont d’accord la plupart du temps.
§23. — G. et P. sont partiellement d’accord.

§ 24. — G. et P. sont entiérement différents.

§ 25. — Certaines parties sont en accord.

§ 26. — Presque toutes les parties différent.

§ 27. — Certaines parties sont en accord.

§ 28. — La majeure partie de P. est reproduite dans G.
§29. — G. et P. sont généralement d’accord.

§30. — G. et P. sont d’accord la plupart du temps.

§ 31. — Certaines parties sont en accord.

§ 32. — G. et P. sont d’accord ¢i et 1a.

§ 33. — G. et P. sont généralement d’accord.

§ 84. — Certaines parties sont en accord.

9. — G. et P. sont d’accord mot pour mot, surtout dans la partie ot les § 35, 36. — G et P. di.ffére.nt‘ entiérement.
cing arguments sont présentés. § 37. — Certaines paru?s différent. .
10. — G. et P. sont d’accord ¢ et la. L’exposition du principe non § 38. — G. et P. sont d’accord la plupart du temps.

§ 39. — Certaines parties sont en accord.

§ 40. — G. et P. sont d’accord la plupart du temps.

§41. — Il y a quelque ressemblance.

§ 42. — Certaines parties sont d’accord.

§43. — G. et P. sont d’accord la plupart du temps.

§ 44. — Ily a quelque ressemblance.

§ 45. — Différence absolue. . _

§ 46. — Quelque ressemblance. L’exemple détaillé, c’est-i-dire le dlalogunT
entre le maitre et ses disciples, a été mis en piéces par G., qui-
n’en fait pas une histoire suivie, au lieu que P. et Alberuni le
donnent comme un conte; cf. infra.

§ 47. — G. et P. différent entiérement.

§ 48, 49, 50. — Quelque ressemblance.

§51. — Différence presque absolue, malgré quelque ressemblance dans
certains cas.

§ 52. — Différence presque absolue.

§ 53, b4, 55. — Différence compléte.

§ 56, 57, 58, 59, 60. — Quelque ressemblance. '

§ 61. G. et P. sont partiellement d’accord; il y a ici une trace de raccourcisse-
ment de la part de G. Wilson remarque que G. s’est écarté de sa route
a4 propos des controverses (paravdda). Sur ce point, P. ?st plus
développé et plus complet que G. La théorie de I'Ame n’est pas

développé (avyaktam) est dispersée dans-P., répétant sans cesse
les mémes mots, alors que G. place tout en un seul endroit trés
succinctement, « atho vyaktam vyakhyamah, etc... »

1. — G. et P. sont partiellement d’accord. Les exemples classiques :
90, agva (beeuf et cheval), tantu, pate (fils et étoffe), malyaddsi
(femme esclave) se trouvent dans tous les deux. La différence
essentielle est dans ce que dit G.: « anekmn vyaktam, ekam
avyaktam tatha puman apy ekalh » (un principe évolué est
multiple ; le principe non évolué est simple, et telle est I’ame).
P. dit de son coté: « L'ame différe de la nature sur ce point
seulement qu’elle est multiple ; done I’dme est semblable & un
principe évolué (vyaktam) sur ce point. » De méme aussi dans
S.T.K.,§1: «anekatvam vyakta-sadharmyam » ; S. sitra, 1,
149 « purusabahutvam ».

12. — G. et P. sont d’accord la plupart du temps, surtout dans I'exposi-
tion de « anyo’nyavrttayas ».

13. — G. et P. sont d’accord généralement.

14. — G. et P. sont d’accord ¢i et la. La présence du mot loke, « dans
le monde », en chinois tH: [ Hp che-kien-tchong, deux fois
dans chaque texte et au méme propos, dénote une seule et
méme origine.

9. — G. et P. sont partiellement d’accord. établie au début, mais est réfutée ensuite par G. Dans P. au con-
6. — G. et P. sont d’accord ¢i et 1a. traire, toutes les théories adverses sont données et réfutées une & une,
7. — La moitié de I’exposition de P. se trouve dans G. § 62. — Différence compléte.

8. — G. et P. sont d’accord dans certaines parties. § 63. — Ne se trouve pas dans P.
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§ 64, 65. — Différence compléte.

§ 66. — Certaines parties sont en accord.

§ 67. — Quelque ressemblance.

§ 68, 69. — Différence compléte.

§ 70, 71, 72. — Ne se trouvent pas dans G.

Nous observons, d’aprés la liste ci-dessus, que la premiére moitié du commen-
taire de Paramartha sur les 69 kdrikds est, lorsqu'il y a accord, mieux en accord
que la seconde moitié avec I’ceuvre de Gaudapada. De fait dans la deuxiéme
partieil y a certaines portions ol 'on ne peut trouver absolument aucune rela-
tion entre les deux textes. Mais les coincidences que nous trouvons en certains
endroits sont trop étroites pour pouvoir éire regardées comme purement acci-
dentelles. Si les deux devaient étre ramenés 4 une seule el méme origine, Gau-
dapada doit étre 4 quelque degré redevable & I'auteur de I'original du texte
chinois, 1a du moins ot les deux sont d’accord. Pour ma conviction personnelle,
Jai soigneusement évalué I'ensemble des passages coincidant dans les deux
ceuvres. Des 1040 lignes du texte sanscrit de Gaudapada (*) (a I’exception de la
Karika elle-méme), celles que j’ai notées comme concordantes sont en tout au
nombre de 504, et celles que j’ai notées comme ressemblantes sont au nombre
de 143; celles qui sont entiérement Pceuvre de Gaudapada sont au nombre de
383. Gependant, pour rendre pleine justice a Gaudapada, comptons comme son
ceuvre propre les 143 lignes « ressemblantes » ; il n’en reste pas moins que nous
n’avons A lui atiribuer que 526 lignes, soit environ la moitié de Peeuvre totale.

2. — CITATIONS.

Nous allons maintenant examiner les citations contenues dans les deux ouvrages.

Sanscrit Chinois
G. (= Gaudapada) P. (= Paramartha)
§1.
1. «Sanakag ca Sanandag ca, etc. » Manque dans P., mais cf. les
4 fils de Brahma, § 43.
2. « pancavimeatitatlvajiio, etc. » Cette stance n’est pas donnée § 1

de P., mais se trouve deux fois
ailleurs, §§ 2 et 87, comme une
citation du Moksa (peut-éire
le Moksagastra du S. P. Bh..
p- 3) (). Une stance similaire
est altribuée par Alberuni &
Vyasa (Indica, 1, 104).

() Pour des raisons de commodite, jai compté d'aprés la petite édition de Bombay du
Samkhyakarikabhasya.

(®) 8. P. Bh. = Samkhyapravacanabhasya.
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Mangque dans G. 3. Citation du Livre de médecine.
Manque ici dans G, mais donné 4. Rgveda viu, 48, 3: — « Apama
sous § 2. somam amrla, etc. ».
§ 2.

5. Rgveda, vii, 48, 3: — « Apama Manque dans P., mais donné
somam amrta, etc.» Aussi dans dans § 1; cf. 4.
S.T.K,§2;cf 4.

6. Les Vedas: « Sarvaml lokai Manque dans P.

jayati mrtyum tarati, etc. »

Manque dans G. 7. Les Vedas : « Oh! toi, béte! etc. »
8. «Sat catani niyujyante paginam, Les Vedas : « Selon les régles
etc. » du sacrifice du cheval, etc. ».
9. «Bahunindrasahasranidevanam, Les Vedas: « Sans raison, Cakra
etc. » Indra et Asura, etc. »
Manque dans G. 10. Le Moksa : « Si vous connaisse:
les vingt-cing, etc. » Cf. ¢
ci-dessus.
§ 4.
11. « Ayama hy aptavacanam, etc. » La premiére stance est citée pai
— deux stances. P., maislatraduclionest vague.
12. Les six sortes de preuves de ManquedansP.
Jaimini (satpramanant) sont
citées.
§ 12.
13. « Rajaso mithunain satlvam, Cette stance est donnée comme
etc. » Peeuvre du ysi P’o-so (proba-
blement Vyasa).
§16.
Manque dans Gaudapida, mais 14. « Leau provenant de I’atmos-
il fait allusion a P’eau, disant: phére, etc. ». '
«Comme I'eau il se modifie,
ete.. »



15. Le Sastilantra est cité.
Manque dans G.

Manque dans G.

Le Traité des sotxante catégories
est cité au méme propos.
16. Stance par un psi: « Toujours
riche en veda, etc. »
17. Le dire d’un sage : « Tendons et
0s, etc. ».

§ 2.

18. La stance « Paficavimgali, ete. »,
est & nouveau citée. Cf. 2, 10.

§
19. Le Pdalaiijale est cité a propos
du yama et du niyama.

§

Manque dans G., mais cf. note
a § 61 aufra.
21. Le § 57 est cité.
22. « Guna gunesu vartanle guna-
nam ya vritih, elc. »; est cité
comme d’aprésunautretraité

Manque dans P.

Aucune indication de source, et
il ne semble pas qu’il ’agisse
du méme ouvrage.

20. Citation d’une stance du traité
Lokayata. :
De méme dans P.
Manque dans P.

(¢dstrantare).
§ 30.

Manque dans G. 23. Une stance : « A la fin du
yuga, etc.» ; semble une ga-
thi bouddhique.

§ 37

24. Le§ 34 est partiellement cité :
Vigesavigesavisayani, etc.
Manque dans G.

Manque dans P.

25. Citation de la stance du Moksu ;
cf. 2, 10, 18 supra.
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§ 39.

Les mots se trouvent dans G., 26. Les paroles des rsis dans les
mais non comme tirés des Vedas: «Le corps grossier est
Vedas. pourvu des six membranes».

§ 40.

Manque dans G. 27. La parole d'un ysi: « Le corps
subtil n’est pas pour étregéné
dans les trois mondes par la
montagne, le rocher, les mu-
railles ou leurs semblables » .

§ 42.

Manque dans G. 28. § 4%. « Par la vertu on s’éléve &

une région supérieure, elc. »
est cité.
29. § 40: « Le corps subtil émigre, § 40, est aussi cité par P.

etc. » est cité.

§ 43.

« Sanaka, Sanitana », etc. est 30. Une tradition des Vedas : « Sa-
cité sans indication de sour- naka, Sanatana, Sanandana,
ce. Sanatkumara, les quatre fils de
Brahma, etc. » est citée.

De méme dans P.

De méme dans P,

De méme dans P.

31. Citation du § 40.
32. Citation du § 23.
33. Citation du § 42.

§ 46.

De méme dans G. 34. § 23, citation.

35. § 40, citation. De méme dans P,
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§ 58.
Manque dans G. 36. § 15, citation,

§ 61.

De méme dans G. 37. On cite Popinion de quelqu’un
qui tient Mahegvara pour la
cause du monde.

Seulement le premier vers (la 38. L’opinion du Lokdyata est citée ;

moitié de la stance) est cité mémes paroles quisont citées

dans G. ‘ sous § 27.

Manque dans G. 39. Gitation d’une stance des Vedas
(du Yajurveda selon le com-
menlaire).

De méme dans G. 40. Citation de l'opinion de quel-

qu'un qui regarde le temps
comme la cause.

o
[or]
[

Manque dans G. 41. La stance : « Du riz sans enve-
loppe etc. », est citée sans
indication de source. Ce pas-
sage estdonné dansles Indica
d’Alberuni (1. 55) comme une
citation du livre de Patanjali.

Manque dans G. 492, Citation du § 46.

Manque dans G. 43. Lastance surles dix catégories est
citée, mais sans indication de
source. La méme starice est
donnée dansS. T. K. comme
tirée du Rdjavdartika. Cf.
S. T. K., texte § 72; Garbe,
Mondschein, p. 627.

Les passages cités, avec ou sans indication de source, sont au nombre de 34
dans Paramirtha el de 24 dans Gaudapida, et parmi ces passages 19 sont
communs aux deux, montrant ainsi que la majeure partie des citations de
Gaudapada se trouvent également dans Paramartha. La présence dans les deux
texles de citations similaires d’une seule et méme source comme le Sastitantra
(15 supra) me semble plus qu’un accident.
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3. — PARABOLES

Nous arrivons maintenant aux contes explicatifs particuliers & cette école et
qu’on dit avoir été omis par Igvarakrsna (§ 72, akhyayikavirahitah). Dans Para-
martha il y a 103 cas ot soit une comparaison, soit un exemple est employé,
tandis qu’il y en a 84 dans Gaudapiada, y compris quelques répétitions.

A. Comparaisons ow exemples communs & Gaudapdda el ¢ Paramdartha

§ 3.

1. La preuve en logique est comme la mesure et le poids pour les objets.

§ 4

2. Un objet tel qu'Indra, les Uttarakurus, les nymphes du ciel, peut seule-
ment étre pergu par « aptavacana ».

§ 5.

3. La pluie est inférée de I'apparition d'un nuage.
4. Les manguiers sont partout en fleurs.

§ 6.
5. 2 (supra).
6. La nature ou I’Ame n’existent pas, comme une seconde léte ou un troi-
siéme bras.

§ 7.

7. Le sourd et I'aveugle ne discernent pas le son et la forme.
8. Les petites particules de la gelée, de la vapeur, de la fumée sont
imperceptibles. ‘
9. Un objet caché par un mur est imperceptible.
10. La lune et les étoiles sont imperceptibles au soleil.
. 11. Un haricot dans un tas de haricots est imperceptible.

§8.

12. 9 (supra). , A :
18. Un fils peut ressembler ou ne pas ressembler 4 son pére. -



14.
15.

16.

17.
18.

19.
20.

22,

23.

2.

26.
27.

28.
29.
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§ 9.

<

Le sable ne produit pas d’huile.

Les mattes proviennent du lait, non de l'eau.

L’or, I'argent, etc., ne peuvent pas s'obtenir de I'herbe, du sable, de la
pierre, etc.

Le potier et le bloc d’argile.

L’orge n’cst produite que par l'orge.

§ 1.

Un principe développé est commun & tous, comme une courtisane.
Le drap noir est fabriqué avec des fils noirs.

§ 12,

. Une belle femme, qui est une source de joie pour tout autre, est une

cause de malheur pour les autres épouses du méme mari,

Un roi, qui prend au sérieux la protection des hons, est une cause de
misére pour les méchants.

N. B. — Les deux exemples précédents sont amenés en chinois comme
g'ils formaient un récit continu. Gaudapada a réduit au possible ce
récit et ’a coupé en deux.

Les nuages causent la joie sur la lerre, mais désappointent les amoureux
éloignés.

§13.

Les trois gunas coopérent & la fagon d’une lampe qui est composée d’une
meéche, d’huile et de flamme.

§

§ 14.

. Otily a des fils, il y a du drap. Cf. 21 (supra).

§ 15.
18 (supra).
Un potier, étant capable de faire une jarre, fait une jarre etnon du drap.

§ 16.

Beaucoup de fils réunis ne forment qu’une piéce de toile.
L’eau tombant de I'atmosphére est modifiée.

30

31.

32

33.

30.

37

39.
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§17.

Le mahat, ele., sont & Pusage de 'dme, de méme qu’un lit est & 1'usage
d’autrui.

L’ame surveille tout, comme le fil qui supporle toutes les gemmes d’'un
collier.

§ 18.

§’il n’y avait qu’une dme, quand un serait sourd, tous seraient sourds,
etc.

§19.

L’Ame est comme un ascéte errant, pendant que les gunas sont
comme les villageois se livrant & 'agriculture.

§ 20.

Le mahat, etc., semblent intelligenls par suite de leur union & I'ame,
tout de méme qu'une jarre avec de I’eau froide semble froide et que
la méme avec de V'eau chaude parait chaude.

Un homme qui n’est pas un voleur est suspecté d’élre un voleur, s'il est
dans la compagnie de voleurs.

N. B. — Aulieu d’'un homme, le chinois a « un brahmane. »

§ 21.

Le boiteux et 'aveugle.

N. B. — Cette parabole se trouve dans la Karikd elle-méme. La version
chinoise est plus détaillée que celle de Gaudapada, qui semble avoir
écourté le récit et I'avoir mieux mis au point. Voir Alberuni, 5, infra.

De 'union de la nature et de 'dme se produit la création, tout comme
de I'union du mile et de la femelle se produit la naissance d’un enfant.

§ 27.

Les aclions de la nature se produisent pour la libération de I'dme, tout
comme la séerétion du lait se produit pour la croissance du veau.
Cf. § 57 infra.

§ 29

Le souffle donne le mouvement & Pensemble, comme ’oiseau ‘dans une
cage. : -
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50. La parabole des quatre disciples représentant les quatre stades de
connaissance.
N. B. — Cf. «un poteau ou un homme », supra 41, et Alberuni 19 infra.

40. Un poteau ou un homme ?
N. B. — La parabole revient dans § 46 infra.

§ 33.
§ 50.
41. Une idée est formée non seulement d’an pot & eau présent, mais d’un

passé et d’un futur. 51. Etats intérieurs et extérieurs d’insouciance et leurs exemples.

N. B. — « Une personne » dans Gaudapada; « un brahmane » dans

§ 35. Paramartha.
52. Les neuf eaux (noms des neuf sortes d’insouciance).
42. La parabole des trois gardiens et des dix porles.
N. B. — La parabole est dans la Karikd elle-méme.
§ 51.
§ 36.

53. Le monde tolére I'ignorance, arrété par I'erreur, l'incapacité et

. . S e e e . I'insouciance, tout comme un éléphant est retenu par 'aiguillon.
43. Les karapani (instruments) montrent Pobjet & I'intelligence comme

une lampe.
N. B. — La parabole de la lampe est dans la Kirika elle-méme. § 57.
5%. L’herbe et Peau absorbées par la vache sont éliminées en lait.

38.
§ N. B. — Celte parabole se trouve aussi dans la Karikd elle-méme § 57.

_—
o~

- Une personne qui vient de Pintérieur d'une maison peut ressentir du
plaisir de I'élément éthérien (air), ou de la douleur quand elle est
saisie par le froid, etec.

§ 59.

55. La nature est comme un danseur sur la scéne.

g
3 4. N. B. — Ceci se trouve aussi dans la Karikd elle-méme.

45. Une peinture ne se tient pas debout sans un mur.
46. L’ombre ne peut pas étre séparée du poteau.
N. B. — Les deux paraboles sont dans la Karikd elle-méme.
47. Du feu sans chaleur (chin. « lumiére ») ; de I’air sans contact; de I'éther

§ 63.

56. L’dme est comme un spectateur qui, assis au thédtre, contemple un

sans extension; — autant d'impossibilités.
danseur.
§ 42. § 66.
48. Le corps subtil joue un role, comme un acteur de drame. . 7. L’ame se retire comme un spectateur aprés la piéce.

58. La relation de la nature 4 1'dme est comme celle du débiteur envers son
créancier.
B. E. F, E.-0. T, IV -2

N. B. — La parabole est dans la Kdrikd elle-méme ; cf. Alberuni 4 infra.
46. La nature commande, comme un roi dans son propre royaume.
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§ 67.

39. La vie continue comme la rotation d'une roue.
N. B. — Ceci se trouve aussi dans la Karikd elle-méme.
160. Lavertu, le vice, etc., n’enchainent pas I'dme, de méme que des graines
qui ont été grillées au feu ne germent pas.

B. — Comparaisons ou exemples qui se trouvent dans Gaudapida seud.

§ 4.

1. Lalune et les étoiles sont mobiles comme Caitra (nom propre).

§5.

2. Unegoutte d’ean de mer étant salée, on en infére que toute la mer est
salée.

§ 6.

3. Indra, les Uttarakurus, les nymphes du ciel, ne peuvent étre connus que
par aptavacana. (Cf. A, 2 supra § 4 )

§7.

4. Visnumitra, Maitra et Caitra, vivant dans des pays éloignés, ne peuvent
élre percus en raison de leur éloignement. :

9. Le collyre appliqué aux paupiéres ne peut pas élre vu par suite de sa
proximité.

6. Un lotus parmi des lotus, un myrobolan parmi des myrobolans, un
Pigeon dans un groupe de pigeons, ne peuvent étre distinguds a
cause de leur ressemblance.

§9.

7. Le riz west produit que par le riz. Gf. A, 18 supra.

§ 10.

8. Impermanent comme une Jarre, qui est produite d’un bloc d’argile.
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§11.
9. La nature et ses produits sont dénués de raison, comme sont dénués de
raison un bloc d’argile et un pot a eau.

§ 12.
10. Les trois gunas s’appuient les uns sur les autres, comme des atomes
binaires. .
11. lls s’engendrent Pun I'autre, comme le bloc d’argile engendre le pot
de terre.

12. Ils s’unissent ensemble, comme cohabitent le male et les femelles.

§15.

13. L'existence des gunas dans la nature peut étre inférée de leur présence
dans un produit quelconque de la nature (parce qu’une cause peut
étre connue par son effet), tout comme celui qui voit un brahniane
éludiant les textes sacrés en infére que celui-ci est de souche
brahmanique.

§ 16.

14. La nature opére par le moyen des trois gunas, par leur mélange, tout
comme le Gange unit en un seul flevve les trois cours d’eau qui
descendent sur la téte de Rudra.

§17.

15. Tout comme un char a besoin d’un conducteur, ainsi la nature a besoin
d’un atman qui la dirige.

§ 23.

16. La faculté de détermination dans l'intelligence est comme le germe dans

la semence. ‘
17. 1’euvre de la nature apparait aux yeux comme une ceuvre de sorcellerie
ou comme un réve. ) o
18. On peut étre aussi léger que les fibres de la tige du lotus ou le coton,

ou au point de pouvoir se tenir sur le bout des étamines d’une fleur.
T. 1IV—2,
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§ 38.
19. Le méme air qui cause de la joie & d’autres peut causer de étourdisse-
ment & quelqu’un qui suit une route au travers d’une forét ot on peut

s’égarer.

§ 40.

20. Le corps subtil émigre dans les trois mondes, comme une fourmi
traversant le corps de Giva.

§ 4.

21. Le corps subtil ne subsiste pas sans soutien, de méme que I'eau ne peut
pas étre sans froideur ... ou la terre sans odeur.

§ 52.
22. Les corps grossier et subtil sont Iorigine I'un de Pautre, comme la
graine et le germe. Cf. B, § 23.
§ 61.

23. « Ce par quoi le cygne est créé blanc et le paon bigarré ».
N. B. — Cette comparaison est ici incompléte. Cf. C, 27 (§ 27), et 39
§ 61) infra.
24. De fils blancs, de 1'étoffe blanche ; de fils noirs, de I'étoffe noire.

C. — Comparaisons ou exemples qui ne se trouvent que dans Paramartha.

§ 2.

1. Un sentiment d’envie est semblable & celui du pauvre contre le riche ou
de Phomme laid contre 'homme beau.

§ 7.

2. Un objet tombé sur autre rive ne peut étre percu par des gens qui sont
sur cette rive-ci.
3. Une poussiére dans I'eeil ne peut étre pergue.
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4. Une chose avant sa production est invisible, tout comme aucun ustensile
ne peut étre observé sur un bloc d’argile.
5. Invisible aprés destruction, comme une jarre qui a été brisée.
. Invisible par incompatibilité réciproque, tout comme un cheval ne peut
étre vu dans une vache, et réciproquement.
. Invisible par manque, comme une seconde téle ou un troisiéme bras &
un homme. Cf. 4, 7 supra (§ 6).

=7

]

§ 8.

8. lmpossible, comme pour un homme une seconde téte ou un troisiéme bras.
Cf. le dernier exemple.
9. Un pot existe dans le bloc d’argile dont on le fait.

§ 10.

10. L’état d’existence dure, tout comme une forét garde son état jusqu’a ce
qu’elle arrive & étre briilée par un incendie.

§ 12.

11. Un guna peut dominer les autres, tout comme Iéclat du soleil peut
dominer la lune et les étoiles.

19. Les trois gunas s’appuient U'un sur l'autre, tout comme trois bétons
réunis soutiennent une cuvette.

13. Ils produisent un effet, tout comme trois hommes ensemble exécutent
une aclion.

§13.

14. La surexcitation de Pesprit est comme un éléphant ivre avide de lutte.

§ 14.

15. La nature est inexistante, comme une seconde téte, parce qu’elle ne peut
étre montrée. '

16. On ne peut faire voir le poids de I’Himalaya ; il ne peut pas cependant
étre dit que la montagne n’a pas de poids.

§ 15.

17. Un vétement nécessite une certaine quantité de fils.
18. Homogéne, comme on observe que l'est la nature du santal dans cha-
cun de ses morceaux, méme quand il est brisé. -
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19. Un hop]me qui vit seul ne peut engendrer un fils, et un fil nest pas
suffisant pour faire un vétement.

§ 16.

9 . - . .
;]) Product'wn par transformation, comme le lait se change en créme.
. Production par haissance, comme les parents engendrent un enfant.

§17.

[
5]

. . - .

L’atman, bien qu 1l.s01t un, penetre toutes choses, de méme qu’une

iﬁule el méme jouissance est ressentie par les 16.000 épouses de
1snu. ’

§ 18.

)< e TFEA ! ?
23. Les t.IO‘lS gunas différent 1'un de | autre, comme les fils d’un brahmane
différent par plusieurs cotés.

§ 21.

24. La nature s’unit a Patman, tout comme un roi s’unit 4 son peuple.

§ 27.

25. L'esprit est capable de séparer les fonctions de deux organes, comme
un homme peut étre un artisan ou un orateur, ’

26. Jugement : c'est le cas de quelqu’un qui apprend qu’a une place il y a
de la .nourrilure et des trésors et qui décide d’aller les y chercher.

27. « Ce qui produit la couleur blanche des cygnes, la couleur verte des
perroquets, et la couleur bigarrée des paons, de cela je suis créé »
Livre Lokdayata. '

§ 29.

8. Une fonction spéciale des organes est comme I'épouse d’'un homme,

L .
landis qu’une fonction commune des organes est comme une esclave

au service de plusieurs maitres.
§ 81
. . .
29. La fonction du mahat (intellect) est d’éclairer : — comme si un Brah-

mane entendant parler d’un fameux interpréte du Veda, décide d'aller
éludier sous lui.

30. L’intellect est comme un chef de voleurs qui commande sa troupe.

§ 3.

31. Lestrois organes internes commandent aux dix organes externes, comme
un maitre emploie ses inférieurs et leur donnede I'ouvrage.
32. Le roi Mundaka comme exemple des rois du passé.

§ 36.

33. Les biens du pays vont au roi; ainsi les douze organes ménent tous les

objets & intellect.

§ 39.

34. Le corps grossier s’alimente de la nourriture prise par la mére, comme
la racine d'un arbre absorbe I'eau par ses ouvertures.

§ 51.

35. Perfection par les dons: — comme quand un pauvre brahmane, retiré
dans un village éloigné, recoit des villageois des présents, avec
lesquels il revient trouver son vieux maitre et ses amis et leur fait des
présents abondants. '

§ 52.

36. La forme corporelle ne peut exister sans les états de I'étre, de méme
qu’il ne peut pas y avoir de feu sans chaleur.
37. Les élats de I'étre ne peuvent exister sans la forme subtile, de méme que

la chaleur n’existe pas sans feu.
38. Les deux apparaissent simultanément comme les deux cornes d'un taureau.

§ 61.

39. La premiére dame est belle, mais la seconde est la plus belle; c’est ainsi
que Pdme regarde la nature comme la plus délicate.

40. « Ce par quoi le cygne est blanc, le perroquet vert et le paon bigarré, c’est
la la cause qui me produit. »
N. B. — Pour cette stance Lokayata, cf. B, 23; C, 27, supra.

41. Comme une dame rougit et se cache en présence d’'un homme, de méme
la nature se cache pour avoir été vue par I’ame.
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§ 65.

,G) . . A . ’ . .

42. La nature devient stérile, quand elle est maitrisée par la puissance du
savoir, tout comme le riz, une fois décortiqué, ne germe pas, méme
dans I’eau ou dans la terre.

o

§ 67.

P R . .
43. De 1’1'1em,e que s’il 'y a pas de parasol, il n’y a pas d’ombre, de méme
¢il i’y a pas de cause, il n’y a pas de forme corporelle.

Les cas ot une seule et méme comparaison, un seul et méme exemple, sont
employés dans les deux textes s’élévent en tout au nombre de 60. Ici éncore
Paccord des deux textes, tant au point de vue des paraboles employées
que des cas.dan.s lesquels elles sont employées, semble étre trop étroit pour
qu’on l.e puisse juger accidentel, bien qu'il ne faille pas lrop appuyer sur une
discussion basée sur des comparaisons, car certains de ces exemples élaient
assurément Ja propriété commune de toute I'école Samkhya. En tout élat
de cause, ces ta!aleaux numériques montreront, jespére, que les coincidences
sont evld.emes a tous points de vue et qu’elles nesont pas d’un caractére pure-
ment accidentel. Que Gaudapada doive & auteur de Poriginal de Paramartha
semble en tout cas indéniable. Mais comment peut-on expliquer qu’un com:
rflentateur aussi expérimenté que Gaudapada ait emprunté si largement &
loeuvre, d’un autre, encore que le cas ne soit pas absolument sans précédent
d’ans_ I'Inde ? ' I:.e Samkhyakarikibhdasya original, ceuvre fondamentale de
PAnigvara- (Nirigvara-) Samkhya, écrit 4 quelque date antérieure 4 500 A. D.
par un auteur inconnu et importé ensuite en Chine en 546 par Paramartha
avait peut-étre été déja trés négligé au temps de Gaudapada (700-750) l(-:,
Segvara-Samkhya et le Vedanta arrivant graduellement & I'emporter sur ,lui.
Le texte que le célébre commentateur avait en main était peut-étre incomplet
et fragmentaire, et peut-étre entreprit-il son ceuvre pour le remettre en son état
pI:lmllif: (}e faisant il aurait, 4 certaines places, réarrangé ou récrit le commen-
taire original, tandis qua d’autres il aurait utilisé autant que possible des
phrases mémes de I’original. Ceci rendrait compte, je pense, de ce que I’accord
est plus étroit entre le texte sanscrit et le texte chinois dans la premiére partié
que dans la seconde. Les trois derniéres stances (8§ 70, 71, 72), écrites primi-
tivement par Pauteur de Poriginal du chinois, ont pu sembler & Gaudapada
peu propres & étre incorporées dans son propre commentaire (). Dans son

' . -y m = - .

”( ) Les trois stances (§§ {O, 1, {?)’ sqn! une addition faite par une main postérieure, mais
elles ne peuvent ftre postérieures a Ioriginal du commentaire chinois, c’est-i-dire qu’elles
sont antérieures a 500 A. D.
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commentaire du texte, il est en général plus systématique dans son exposition,
plus clair dans l'expression, plus exact dans ses exemples, et par suite plus
convaincant dans la discussion que Pauteur de l’original de Paramartha. Toutes
les fois que les exemples ou comparaisons donnés par Paramartha sont simples
et sensés, il les reproduit également; au contraire, si une discussion fatigante
ou une allusion hors de propos se trouve dans l'autre texte, il semble qu'il
I'ait omise chaque fois qu’il lui a semblé bon.

Si hypothése que Gaudapada est redevable & 'autre commentaire en ques-
tion devient insoulenable, la seule explication possible est que les deux ceuvres
ont tiré leur information d’une seule et méme source. Mais cette hypothése fait
naitre une auntre difficulté, qui est d’identifier la source commune perdue. Le
Sas{itantra de Paficagikha, les « soixante docirines », ceuvre considérable de la
philosophie Samkhya quon dit avoir eu 60.000 stances (), est certainement
citée par Gaudapada dans son § 17, de méme d’ailleurs que dans Paramartha,
mais cela ne prouve nullement que 'ouvrage existait de leur temps & tous deux,
car ici Gaudapada, comme dans plusieurs autres cas, copie 'ceuvre originale
telle qu’elle est reproduite en chinois. Comme on dit que le Sastitantra fut
abrégé par Igvarakrsna et qu’il semble avoir été perdu bien avant I'époque
de notre commentaleur, il n’est pas probable que lelle soit la source commune.

Au premier abord, jesongeai que le Rajovdrtika perdu pouvait étre Poriginal
du chinois, parce que la citation de cet ouvrage donnée & la fin de la Samkhyu-
tattvakaumuds (§ 27) se relrouve 4 la méme place dans le texte chinois de Para-
martha. Mais comme I’ceuvre semble une production du xesiécle, cetle conjec-
ture est décidément impossible. Nous devons nous en tenir & la conclusion &

laquelle nous a amenés notre examen, & savoir que Gaudapada est redevable &
original de Paramartha.

V. — ALBERUNI

Ibn Ahmad Alberuni, Arabe lettré du temps de Mahmoud, aprés ses treize
années de séjour dans 'Inde (1017-1030), écrivit un livre détaillé sur la religion,
la philosophie, la science et la littérature de I'Inde, et cet ouvrage existe main-
lenant en anglais, grace aux travaux du Prof. Sachau, de Berlin (). Selon la

(1) Que ce texte fiit en vers, ¢’est ce que confirme une citation dans le Yogabhasya de Vyasa
(1v, 13), qui est en clokas. Cf. Garbe, S. Ph., 58, n. 1; 8. T. K., 627, n. 5. Garbe pense que ¢ds-
trantara, « un autre livre », dans Gaudapada § 50, désigne probablement laméme ceuvre. Le
texte chinois a « les sages » (i), et le commentateur japonais remarque que ce sont Paiicacikha,
etc., mais il ne semble pas que sa note s’appuie sur aucune autorité.

(2) Le teste a été publié en 1886 ; la traduction a paru en 1888 dans la Tritbner’s Orienta|
Series. G'est cette traduction que nous citons.
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préface d’Alberuni ('), il semble qu’il ait traduit et publié deux ceuvres sur
la philosophie, un texte Simkhya et un livre de Pataiijali, mais Sachau ne
dit pas expressément si ces deux ouvrages existent encore ou non dans la
littérature arabe. Heureusement ces deux originaux sont abondamment cités
dans les Indica, & ce point que presque toutes les portions importantes en
sont reproduites dans I'étude. des questions de religion et de philosophie.
Alberuni lui-méme, & la fin de sa préface, s’exprime ainsi : « Ces deux livres
contiennent la plupart des éléments de la croyance des Hindous, mais non
toutes les régles de détail qui en sont dérivées. J’espére que 16 présent ouvrage
(C’est-a-dire les Indica) permetira au lecteur de se passer des deux premiers et
d’autres livres de méme sorte, qu’il lui donnera un tableau suffisant du sujet,
et lui fournira les moyens d’en prendre une parfaite connaissance. » En fait les
citations tirées des deux ouvrages, et particuliérement de celui sur le Samkhya,
sontassez nombreuses et copieuses pour indiquer I'argumentation et les exemples

du texte original. Les passages cités ressemblent en beaucoup de cas, comme

Sachau le fait remarquer, au Samkhyakdrikabhasya de Gaudapada (?), qui est,
selon toute probabilité, identique & Gauda, écrivain Samkhya, aussi mentionné
par Alberuni (1, 132) (¥).

En dépit de toutes les coincidences de sujet entre les deux ceuvres, Sachau,
par suite de la différence de la forme, soutient toujours que les deux ne sont pas
identiques et conclut que Gaudapada a probablement pris son information dans
une ceuvre trés étroitement apparentée, sinon identique, 4 Pouvrage Samkhya
dont s’est servi Alberuni (*). La différence de forme est particuliérement sensi-
ble dans les récits explicatifs, qui sont, en régle générale, plus développés dans
Alberuni que dans Gaudapada. Ceci est expliqué cependant par Garbe comme
dir & ce fait que les comparaisons ont été poussées plus loin et embellies par
Pimagination musulmane d’Alberuni. Pour ce qui est de opinion de Sachau
mentionnée ci-dessus, Garbe la regarde comme tout 4 fait insoutenable. « Cette

(1 Alberuni, 1, 8. Cf. 11, 257.

(%) Alberuni, 11, 287. Sachau dit: « Nous trouvons qu'il w’est pas identique au Samkhya
@’ Alberuni, mais qu'il lui est étroitement apparenté. La plupart des citations données par Alberuni
seretrouvent avec des différences seulement légéres dans Gaudapada, et certaines sont d’accord
mot pour mot. La plupart des contes employés comme exemples et que cite Alberuni se
retrouvent dans Gaudapada, mais ils sont, en régle générale, plus longs dans Alberuni que
dans Gaudapada. »

(3 Garbe dit : « Comme il n’y a dans la littérature indienne aucune ceuvre Samkhya par
un Gauda, il 0’y a pas de doute a avoir sur l'identité de Gauda et de Gaudapada; et I'identité
du « Livre Samkhya » avec le commentaire de Gaudapada résulte dailleurs de ceci que
toutes les données d’Alberuni sar le systéme Samkhya se laissent retrouver dans le contenu
de ce commentaire. » S. Ph., 63.

(4) Alberuni, 11, 267.
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vue est absolument dénuée de fondement, car au temps d’Alberuni il ny a pas
eu dans la littérature Samkhya d’ceuvre étroitement apparentée au Bhdsya de
Gaudapada. Si Sachau avait su que le commentaire de Gaudapada est en réalité
la seule ceuvre qui puisse étre mise en avant comme la source d’Alberuni, il
aurait trouvé dans ces concordances, que lui-méme a reconnues, un fondement
suffisant pour identifier le « livre Samkhya » avec le Bhasya de Gaugapada
sans s'arréter aux libertés qu'Alberuni a prises avec sa source. » "

Voyons maintenant quelle est la parenté du teste chinois de Paramartha avec
le Bhdsya de Gaudapada et le Samkhya d’Alberuni. D’une fagon générale, le texte
chinois est le plus étendu, le plus détaillé, les récits explicatifs en particulier
étant donnés beaucoup plus dans le menu, pendant que le texte de Gaudapada
est le plus simple et le plus clair, tant dans la discussion que dans le style. Pour
ce qui est du nombre des récits explicatifs, il y a dans le texte de Paramirtha
plus de cent cas ot ils apparaissent (2), pendant que dans Gaudapida il y a envi-
ron 88 comparaisons, y compris les répélitions. De ces comparaisons, 64 sont
communes & lous deux, et nous voyons ainsi que Gaudapada n’a introduit que
24 illustrations nouvelles, ayant surtout choisi celles qui se rapportaient le mieux
au sujet. Une étroite parenté entre le texte de Paramirtha et le Bhasya de
Gaudapada est donc indéniable, bien qu'il ne s'agisse pas d’une seule et méme
ceuvre comme nous I'avons déja vu. D’autre part la parenté du Samkhya d’Al-
beruni avec ces deux textes est assez difficile 4 déterminer. Heureusement
cependant presque toutes les cilations contenues dans Alberuni peuvent étre
identifiées dans les deux autres textes, et leurs détails peuvent étre comparés
dans les deux. C’est 1, & mon avis, le seul moyen de motiver un jugement sur
ces textes. Examinons donc maintenant ces citations une & une, en faisant tou-
jours la part d’une grande différence dans I'expression due aux particularités
linguistiques du sanscrit, du chinois et de I'arabe.

CITATIONS D’ALBERUNI

1. — Différence d’opinion au sujet de Paction et de Pagent (HE [ §‘f‘)
(Alberuni, 1, 30-31 ; Gaudapada, §§ 27, 61; Paramartha, §§ 27, 61).
L’agent est, selon des opinions diverses: a. I'dme; b. Igvara (Dieu);
c. I'étre matériel ; d. la spontanéité ; e. le temps; f. la nature ; ¢. les
actes antérieurs.

* Ici le texte de Paramartha est le plus complet de tous; il présente
d’abord chaque opinion avec une stance particuliére et la réfute en détail

(1) S. Ph., 86.

(%) Environ 103 en tout, y compris les comparaisons classiques de I'école, telles yue le pot
& eau et le bloc d’argile, 1a toile et les fils, et leurs répétitions. Cf. laliste supra.
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comme erronée. Dans la discussion sur '« agent », a, b, ¢ sont cités (§27),
et dans celle de la « cause du monde », a, b, d, e apparaissent (§ 61); f,
qui est la doctrine du Saimkhya, est commun aux deux cas.

Ensuite se place le texte de Gaudapada. Les opinions a, b, d, e sont
données, et les stances de leurs auteurs respectifs ne sont citées qu’impar-
faitement. Pour b, une stance, qui apparait comme de méme origine que
celle de Paramartha, est citée, pendant que pour d nous ne trouvons que
la moitié de la stance qui est reproduite dans le texte chinois. De méme
pour e, la stance est citée imparfaitement, et il n'y en a pas pour a.

Dans le texte d’Alberuni, la premiére moitié de la cilation montre qu’elle
est tirée du § 27 (a, b), tandis que la deuxiéme moitié (a, e, g), ot I'auteur
répéte a, semble provenir du § 62. La comparaison du mouton attaché &
une corde ne se trouve pas dans les deux autres textes; elle a pu étre
suggérée par I'esclavage et la libération de I’'Ame dont il est question dans
la stance suivante. Le seul point qui puisse étre considéré comme trahis-
sant une parenté étroite avec le texte de Paramartha est la citation tirée du
Veda au sujet de ’Ame (a), qui manque tolalement dans Gaudapada.

. — L’énumération des vingt-quatre principes (— - f1. &) (Alberuni,

1, 40-44; Gaudapada et Paramartha, § 3). Les termes techniques et

leur explication qu’on trouve dans Paramartha ne présentent pas de

méprises aussi grossiéres que celles relevées par Garbe dans Alberuni (*).
L’énumération d’Alberuni est la suivante :

[. — L’ame (purusa).

II. — La ulé abstraite (avyakia)
III. — La matiére formée (vyakta)
IV. — La nature toute puissante (ehamkdara).

V-IX. — Les éléments primaires (mahabhiila).

X-XIV. — Les méres simples (%) (pafica-tanmaira).
XV-XIX. — Les sens d’aperception (indriya).

XX. — La volonté directrice (manas).

XXI-XXV. — Les fonctions nécessaires (karmendriya).

prakrt.,

3. Les cing souffles vitaux ( £ &) {Alberuni, 1, 46 ; Gaud. et Param.,§2Y).

La théorie des souffles vitaux n’étant pas spéciale & la philosophie
Siamkhya, nous ne pouvons déterminer d’ou Alberuni tire son infor-
mation.

4. Comparaison de la nature 4 une danseuse (% 1&) (Alberuni, 1, 47 ; Gaud.

et Param., §§ 65, 66, 59, 42).

1 S. Ph., 68.
(2) Méprise d'Alberuni sur le sens de matra.

6.
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Quoique ceci ne soit pas donné comme expressément tiré du Samkhya,
Pidée dérive incontestablement de la Karika et de son Bhasya. Alberuni
confond ici I'ime avec la nature ; la Karikd ne compare jamais 1'dme i
une danseuse, mais au contraire & un spectateur (§ 65). La comparaison
élant poussée jusqu’au bout aussi bien dans Gaudapada que dans Paramar-
tha, — quoiqu’ils n’aillent pas aussi loin qu’Alberuni, — nous ne
sommes pas en étal de décider quel a éié I'original d’Alberuni.

. — Comparaison de P'aveugle el du boiteux (F B%) (Alb., 1, 47 ; Gaug.

et Param., § 21).

Le récit de Paramartha est le plus complet, donnant méme le nom de
Pendroit ol I'action est censée se passer, cest-d-dire Ujjayini. Il est
en gros d'accord avec celui d’Alberuni, au lieu que Gaudapada présente
le sien d’une fagon beaucoup plus concentrée.

— Les trois forces primaires et ’ame (= ff—"u%, A :ﬁZ), la comparaison
de Pascéte errant qui regarde des villageois au travail (H A 75 {£
Kl 3 50 (Alb., 1, 48 ; Gaud. et Param., §19).

Quant & la relation entre les trois forces primaires (guna) et ’Ame
(purusa), nous ne pouvons guére déterminer Porigine de la citation, bien
qu’elle puisse se rapporter spécialement au commentaire de Gaudapada
sur les §§ 21, 25. La comparaison de I’ascéte errant se trouve dans Gauda-
pada et Paramartha, mais nous ne pouvons pas décider auquel des deux
elle est prise. Le récit d’Alberuni est trés détaillé, comme a ordinaire.
g’id:e se trouve aussi dans la Bhagavad-Gitd, xiv, 21, comme Pa indiqué

achau.

7. — L’histoire de I'innocent dans une bande de voleurs ("% ™M EC AN

W ) (Alb. 1, 48-49 ; Gaud. et Param., § 20).

Quoique le récit d’Alberuni soit beaucoup plus proche de celui de
Paramartha que de celui de Gaudapada, qui narre Phistoire trés briéve-
ment, nous ne pouvons pas dire cependant qu’il soit emprunté & I'un plutéot
qu’a lautre.

8. — La comparaison de 1’eau de pluie dont la saveur différe (f 7]( %]J

o Fﬁk) (Alb., 1, 49 ; Gaud. et Param., § 16).

Ici aussi nous voyons qu’Alberuni est beaucoup plus prés de Para-
martha, qui invoque comme lui, a titre d’exemples, le vase d’or et la terre.
Ce rapprochement semble avoir échappé & Sachau.

9. — La comparaison de la production de la lumiére par I'huile, la méche et

le feu (K W1 KE & B %) (Alb., 1, 49; Gaud. et Param., § 18).

Rien de particulier n’est & déduire de cette citation.

10. — La comparaison du cocher conduisant un char (Alb., 1, 49 ; Gaud, § 17).

Si Alberuni voulait exprimer la méme idée absolument que Gaudapada,
et ’il était dit expressément qu’elle est empruntée au Samkhya, ce serait
une preuve trés forte qu’il a pris son information dans le texte de Gauda-
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pada, comme le pense Garbe, puisque le‘passage ne se t.rouve’.pzs. daens 1&2
texte chinois ; mais la comparaison est bréve, et la rédaction n’indique pas
suffisamment quel es! original. . e
11. —La récom([l)ense du paradis n’est pas un gain sPecml (# K VI
B K &) ., 1, 62; Gaud., § 2 ; Param. §1-2). ‘ N
Dans le texte de Paramartha, ici comme dans tous ]ef autres cals:'u]
question est soulevée, en citant une stance du Ve’da ", co'ntred e;o]:
Samkhya, qui enseigne inefficacité du Veda sacré. Il est re'pm‘lteu"mSi
question, comne d’ordinaire, dans la stance suivante (§ 2), q’m cite @ ~]a
deux stances du Veda, I'une sur le rite de l’agvam:zdha, lal;t.re sur 1
mort d’Indra. Comme conclusion, Pauteur dit expres§ementz «Si les rai-
sons de la vie (dans les cieux) sonl épuisée§, le sat.:rlf'iant (qui a gagné sa
naissance comme dieu) sera chassé des cieux. 1'\11151 les moyens sacrés
impliquent également le déclin et. la ruine. ». Pu1§: « Toutd,comg;ir(éeil::
qui sont pauvres et besoigneux envient le’s rlches,'amm ceux X{lnsi t,] o
férieur (dans les cieux) envient ceux d un deg:re supérieur. E; Jaoad
dans les cieux est également accompagnée d’excés et de defau}. » Gaudap ;
réunit ces discussions dans le § 2, donnant aussi 'le's trois c1t’at10135d' ‘u
Veda. Ici Gaudapada semble étre redevable & son Predecesseur,‘c edst-:}; 11a ?
4 lauteur de Poriginal de Paramartha. Alberuni est plus prés de Par
mirtha dans cetle citation (2). i e B
12. — Naisszances en raison des mérites ou des fautes (a‘% }'F % 4)
. 1, 64 ; Gaud. et Param. § 39). o ‘
f::l]bci,taiion ’emprgntée au livre Sémkhyg 1}’a pas été 1dent1ﬁ]e,e p]ail_
Sachau (*). Le seul passage qui exprime une idée approchafne est. e:;p -
cation de la vie durable des corps subtils dans le § 39, & la fois caélf
Gaudapada et dans Paramartha, vers la fin de leur comm.en-talre. 1 S
aussi le commencement du commentaire sur le § 44. Dans celui-ci non plu
la source d’Alberuni ne peut étre déterminée ().

13. — L’octuple pouvoir (/\ B FE) (Alb., 1, 69 ; Gaud.et Param., § 23).

(1) La stance RV. 8, 48, 3 : apama somam amrta abhumaganma J&rotxr avndanlt)m ]ges\uﬂcndlu
s .8, : ; am : ' N
im na a v ati dhiirtir amrtamartyasya || « Nous avons ¢
kim niinam asmén krpavad ardtih kimu I i _ ‘ o
sor;ma ; nous sommes devenus immortels ; nous avons atleint au ra}onnemgnl 5 n((l)!.lsr con:;:lt j|
sons l:as choses divines. Quel mal un ennemi peut-il nous faire ? En quoi le déclin p
atteindre un immortel ? » o N
1 a . rigé
(2) Sachau w’a pas trouvé de contre-partie dans Gaudapada (Alb,, 11, 280); ceci a été corrig
32, note).
par Garbe (S. Ph., 62, ) o o
(3) Alb., 11, 280; 1a S. Karika et Gaudapada ne semblent pas offrir rien d’analogue &
y ’
passage. . .
(%) Pomets ici le passage sur I'ignorance et la connaissance, que Sachau compare avec
§ 44, parce qu’il n’est pas particulier a 'école Samkhya.
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Bien que cette citation ne soit probablement pas tirée de P'ouvrage
Samkhya, je la donne ici parce qu'elle se retrouve aussi bien dans

Gaudapada que dans Paramirtha, ce dernier étant le plus voisin d’Al-
beruni.

14. — Les wois états de Vawe (= A B #) (Aib., 1, 72 ; Gaud. et
Param., § 49) :
. connaissant par naissance, comme Kapila ({¥| = ﬁ)
b. connaissant dans sa jeunesse, comme les filsde Brahma (] a5 )i li‘jc)
¢. connaissant par I'étude, comme un brahmacarin (JK] Efi mﬁ'jﬁ)

Cette citation n’a pas été non plus identifiée par Sachau, qui cite seule-

ment Colebrooke, Essays, 1, 242. Les trois versions ne différent pas beau-
coup P'une de Pautre.

15. —Les neuf régles de conduite (& }g, JE & @) (Alb. 1, 74; Gaug.
et Param., § 23; Pitaiijala, II, xxx, XXX1I).

La source originale des régles de conduite dans les trois textes semble
éire le Yogasiitra de Pataijali, mais cité différemment par les trois au-
teurs. Dans Gaudapada et Paramartha on énumére dix régles, le premier
mentionnant le titre de Pouvrage (Padlafijala) dont les régles sont
tirées.

16. — L’homme ne peut aller au-dela de sa portée (Alb., 1, 75).

La citation est courte, et P'objet en est vague ; elle est difficile & iden-
tifier. Sachau exprime un doute sur la lecture (Alb., 11, 286).

17. — Le mouvement de la roue continue en vertu de 'impulsion premiére

(& 5 8% %) (b, 1, 81-82; Gaud. et Param., § 67).

Le texte de Paramartha ne donne pas d’explication de cette compa-
raison employée dans le § 67. Gaudapada I'explique comme la roue d'un

potier (kuldla), alors qu’Alberuni la compare i la rove d’un tisseur de
soie.

18. — Ceux qui Watteignent pas le stade de la délivrance (fl. E 1 i Hﬁ)
(Alb., 1, 83 ; Gaud. et Param., § 50).

Cette citation d’Alberuni est difficile & retrouver dans les deuy
euvres antérieures, mais on ne peut guére la rapporter qu’au paragraphe

sur les neuf classes de brahmanes incapables d’atteindre & la délivrance,
qui sont énumérés au § 50,

19. — La parabole des quatre éléves représentant les qualre stades de con-
naissance (Alb., 1, 84; Gaud. et Param., § 46 ; cf. § 30).

Cette parabole fameuse est donnée en entjer par Alberuni. Dans Gauda-
pada aussi bien que dans Paramartha, il est souvent question de cette
parabole du sthianudareana, mais les commentaires ol elle est donnde
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in extenso sont ceux des § 30 et 46. La citation d’Alberuni a été rappor-
tée au § 30 par Sachau et par Garbe (') ; cependant il est assez clair
qu'elle se rapporte au § 46, puisque les quatre éléves (‘1an.s la parabole
représentent les quatre degrés de Uintelligence, c"est-a-dxre le dou‘te,
I'incapacité, I'insouciance et la perfection, énumérés au §46.La version
d’Alberuni est la plus compléte et on trouve ¢4 et la des traces d’amé-
liorations apportées par lui au récit. Le texte chinois (!e Paramartha est
A peu prés aussi complet que celui d’Alberuni, .tar!dls que le passage
correspondant dans Gaudapada est, comme A Pordinaire, court el Flmp}e:
A mon sens, cette cilation-ci indique suffisamment qu’Alberuni a tiré
son information non pas du commentaire de Gaudapada, mais de 'original

du texte chinois. Voyons en quels points les trois versions différent:

Gaudapdda

I. Une personne con-
templant un poteau
doute si c’est un poteau
ou un homme.

Le «doute» est I'igno-
rance.

II. Méme si I'objet
est vu distinctement, le
doute ne peut pas étre
dissipé.

« Incapacité ».

Alberuni

Un homme voyage avec
ses éléves vers la fin de la
nuit.

Un objet inconnu se
dressant sur la route,
I'homme demande & ses
éléves ce que c’est. Le pre-
mier dit: « Je ne sais pas
ceque c’est. »

Le premier éléve est
ignorant.

Le second dit: « Je ne
sais pas, el je n’ai aucun
moyen d’apprendre ce que
cest. »

Le deuxiéme est incapa-
ble et n’a aucun moyen de
s'instruire.

(1) Alberuni, 11, 288; S. Ph., 65.

Paramdrtha

Un brahmane retour-
ne chez lui avec ses
quatre éléves avant le
lever du soleil.

L’un de ses éléves dit :
« Je vois sur la route
un certain objet; je ne
sais si c’est un poteau
de boisou un homme.»

Le premier éléve est
dans le « doute ».

Le maitre dit au se-
cond éléve: « Va et
assure-toi si c’est un
homme ou un poteau.»
Ilregarde deloin et dit:
« Je ne puis pas m’en
approcher. »

Ce second (éléve) est
un cas d’« incapacité ».

HI. Une personne se
refuse & douter, ainsi
qu’d déterminer ce
qu'est I'objet, disant:
« Quai-je a faire avec
cela »?

Cette troisiéme sorle
est appelée « insoucian-
ce »,

IV. L'observateur
ravi observe une plante
grimpante s’enroulant
aulour de l'objet et un
oiseau perché dessus;
etil est certain que c’est
un poteau.

La quatriéme sorte
est la « perfection ».
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Le troisiéme dit: « Il est
inutile d’examiner ce que
c’est, car le lever du soleil
le manifestera. Si cest
quelque objet terrible, il
disparaitra au point du
jour, ete.

Ce troisiéme (éléve) est
insouciant et dans son
ignorance il s’abstient.

Le quatriéme éléve s’ap-
proche de I'objet, et trouve
que ce sont des citrouilles
sur lesquelles il y a une
masse enchevétrée, et cela
montre que ce n’est pas un
homme. Mais ce pourrait
étre 'emplacement d’un
fumier; il s’approche tout
prés, et donne dedans un
coup de pied. Tout doute
étant levé, il retourne vers
son maitre et lui rend
comple.

Le maitre obtient ainsi
la connaissance par Pin-
termédiaire de ses éléves.

Le troisiéme éléve est
maintenant interrogé.
Il regarde et dit: « A
quoi bon l'examiner
maintenant? Au lever
du soleil il y aura quel-
ques compagnons avec
qui y aller. »

Ce troisiéme (éléve)
est « satisfait », sans
s"assurer de ce que c’est.

Le quatriéme éléve
est questionné. Il a une
honne vue et apercoit
une plante grimpante
enroulée autour de
Pobjet et quelques
oiseaux perchés sur lui.
II s’en approche et le
[rappe avec son pied, et
revient & son maitre,
disant: « Cet objet est
un poteau. »

Ce quatriéme (éléve)
atteint la « perfection».

Par la table ci-dessus nous voyons que le conte explicatif donné comme

un tout suivi par Alberuni et Paramartha forme dans Gaudapida quatre
exemples différents indépendants les uns des autres, qui n’ont plus pour
acteurs un voyageur, un maitre et ses éléves. Quoique I'idée indiquée ici
dans Gaudapada, ainsi que dans une parabole similaire du § 30, puisse
étre poussée plus loin et expliquée d'une facon élendue comme une
histoire suivie, ainsi qu’on la trouve dans les Indica d'Alberuni, il est
néanmoins impossible de conclure que tel est le cas avec I’écrivain arabe,
car, dans cette hypothése, I'étroit accord des détails du conle en arabe
et en chinois devient tout & fait inexplicable. Celte citation-ci, comme
quelques autres, indique une étroite parenté du texte arabe et de Poriginal
de Paramartha, et il semble maintenant presque certain qu’Alberuni tire

B.E.F. E.-0. T.IV—-3
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son information non pas de Gaudapada, mais de cetle aulre euvre que
nous venons de mentionner. Bien plus, si ce n’est pas aller trop loin,
Gaudapada a, ici comme dans d’autres cas, réduit et simplifié les explica-

Lions trouvées dans I'ceuvre de son prédécesseur, ainsi que je Pai indiqué
ailleurs {cf. p. 24-25).

20. — Les espéces d’étres vivants (é\ ,%% 4 + 47} ﬁ‘)(Al])., 1, 89,
A, B; Gaud. et Param., § 53 A, 44 B, 39).

I Les huit classes d’étres célestes (R i J\ 40).

Alberuni Gaudapada Paramdrtha
A. B. A. B. A. B.
1. Brahma »  1.Brahma 1.Brahmi (3£ F) »
2. Indra » 4. Indra 3. Indra (R 'fﬁ‘) »
8. Prajapati » 2. Prajapati 2. Prajapati (Ht ) »

4. Soma Pitaras. 3. Soma 5. Asuras (%) fl’}‘ ##) Yama (I?g:] Jﬁ)
5. Gandharvas  » 5. Gandharvas4. Gandharvas(ﬁi} E&‘i g%) »

6. Yaksas » 6. Yaksas 6. Yaksas (& 1) »
7. Raksasas » 7. Raksasas 7. Raksasas (#E A >
8. Picacas » 8. Pigacas 8. Pigicas (7} W) Pitaras (5B T

Ainsi dans les Lrois textes Pénumération des étres est donnée deux fois ;
dans Gaudapada toutefois, les deux listes sont exactement semblables. La
premiére énumération (A) d’Alberuni est identique & celle deGaudapada
(A), mais qu’Alberuni ne cite pas le texte de Gaudapada, en dépit de cette
coincidence, c’est ce que rend évident le fait que Gaudapada ne donne pas
dénumération avec des noms différents, si la version actuelle du Bhasya
est digne de créance. La seconde énumération d’Alberuni (B), bien que
différente des deux (A, B) de Paramartha, est d’accord avec celles du
Samkhyapravacanabhasya de Vijiianabhiksu (u1, 46) et de la Samkhya-
lattvakaumudi de Vacaspali (§ 53). La principale différence est au sujet
du dieu Soma, qui est dans d’autres cas remplacé par les pitaras, ou par
Yama, ou par les Asuras; I'introduction de Yama et des Asuras dans ce
cas est peut-étre due & une influence houddhique.
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Voyons maintenant les énumérations des espéces du régne animal :
I1. Les cinq classes d’animaux (BR & F 4.

Alberuni Gaudapdada Paramdrtha
1. Bétail. 1. DBétes & cornes. 1. Quadrupédes (/4

JE) (domestiques).

2. Béles sauvages. 2. Daims. 4. Ceux dont la forme
est horizontale (f%
) (sauvages).

3. Oiseaux. 3. Oiseaux. 2. Ceux qui vont en
volant (T 47).

4. Reptiles. 4. Reptiles. 3. Ceux qui vont en
rampant (J& 7).

5. Ce qui croit. 5. Objets immobiles. 5. Ge qui est immobile

(A 7).
111, L’espéce unique de Phomme (A H Mg — 4F).
Homme & &% 4F)

Dans les deux lableaux ci-dessus, les trois textes sont d’accord dans
leur énumération, sauf que Pordre est différentdans les caractéres chinois.

Homme lHlomme

Le témoignage qu’apportent les vingt citations reproduites ci-dessus est en
faveur, somme toute, de cette conclusion qu’Alberuni a tiré son information de
P'eeuvre utilisée par Paramartha, et qui a dit exister au plus tard dés 500 A. D.
D’autre part, il y a une différence essentielle dans quelques contes explicatifs
et citations, qui rend absolument insoutenable l'opinion qu’Alberuni cite
Gaudapada. Si on découvre quelque jour le texte arabe de'ouvrage Samkhya,
que traduisit Alberuni, la question sera immédiatement résolue. Ici encore
nous devons nous contenter du résultat auquel nous sommes parvenus par la
comparaison des trois versions sanscrite, arabe et chinoise du texte en question.

Ainsi, si nous ne nous trompons pas absolument, le « livre Samkhya » qu’Albe-
runi cite d’un bout & P'autre et dit avoir été composé par Kapila sur des sujets
divins (1, 132) semble représenter I'original du texte chinois, et de plus Alberuni
semble avoir connu le commentaire de Gaudapada, puisqu’il mentionne « un
livre composé par Gauda Panachoréte, et qui porte son nom » (1, 132). Il
distingue donc clairement ces deux ceuvres, le « livre Samkhya » et le «livre
de Gauda », qui ont été tous deux identifiés par Garbe avec le commentaire de
Gaudapada sur la Sd@mkhyakarikd, en Vabsence d’une autre ceuvre Samkhya
par Gauda et en raison de la ressemblance des citations d'Alberuni et du texte
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de Gaudapada (cf. p. 26). Maintenant que la traduction chinoise d’un Samkhya-
karikabhdsya a élé retrouvée et mise sous nos yeux, nous pouvons expliquer
facilement la distinction que fait Alberuni entre le livre de Gauda et le « livre
Samkhya » qu’il cite d’un bout & I'autre de ses Indica.

VI. — MADHAVA ACARYA

Nous allons maintenant examiner le Sarvadarcanasamgraha, exposé des seize
systémes philosophiques ayant cours au xive siécle, rédigé par Madhava Acarya,
qui, dit-on, fut nommé en 1331 A. D. chef de 'ordre Smirta au math de
Grngeri dans le territoire de Mysore, fondé par Camkara-Acarya (*). Au livre
x1v de cette ceuvre intéressante, ’auteur passe en revue le systéme Samkhya, et
il cite souvent des stances de notre Samkhyakarika. Ces cilations semblent étre
presque loutes empruntées & ’ceuvre de Gaudapada et je ne vois aucune trace
de citations de I'original de Paramartha.

Citations

§ 3. Le principe élémentaire n’est pas un produit. « Mulaprakrtir
avikrtih, ete. » (S. D. S., 221-222.)

§§ 24-27. Le sentiment du moi est illusion. « Abhimano’hamkaras, etc. »
(1bid., 222.)

§ 3. L’ensemble des produits en comprend seize espéces. (Ibid., 223.)
§22. De la nature jaillit le « Grand » (Ibid., tbid.)

§ 37  L’ame n’est ni principe élémentaire, ni produit. (Ibid., ¢bid.)

§ 4. Perception, inférence, etc. (Ibid., ibid.)

§ 9. Leffet existe, etc. (Ibid., 226.)

§57. Comme le lait non-intelligent agit, ete. (Ibid., 228.)

§ 21. Pour la contemplation de la nature par ’ame, etc. (Ibid., 229.)
§59. Commeuneactrice, s’étant produite enpublic, ete. (Ibid., 230.)

Ces citalions ont déja été identifiées par Cowell dans sa traduction. Mais il y a
en outre plusieurs passages qui semblent étre empruntés aux commentaires de
Gaudapada ou de Vacaspatimigra, par exemple: « Voici comment cela a été
exprimé par le maitre Samkhya » (S. D. S., 225), discussion en quatre points,
et spécialement a, b, elc.; je n’ai pas réussi & les identifier. Pour « les fils et la
toile », et « les chevaux et la vache » cf. le Bhdsya de Gaudapada surle § 11.

(') Cowell, Sarvadar¢anasamgraha, vit.
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Dans le texte chinois également ces deux comparaisons se retrouvent, mais elles
ne sont pas mises ensemble de cette fagon. Ainsi il ne semble pas que
Madhava Acirya ait eu connaissance de’original du texte chinois de Paramartha.
Il est presque certain que le Samkhyakdrikabhdsye original, écrit avant 500
A. D., apporté en Chine en 546 et traduit ultérieurement en 557-568 par
Paramartha, existait encore en 1017-1030 dans 1’Inde du nord et fut traduit et
aussi cité dans ses Indica par 'auteur musulman Alberuni et qu’il avait disparu
peu aprés du domaine scientifique dans I’Inde, soit avant 1300.

Peut-étre ne sera-t-il pas hors de propos de noter ici que dans la Seddarga-
nawvrtti, telle qu’elle est mentionnée dans la Bibliography of Indian Philosophy
de Hall, 166, Pauteur, Caritra Simhagani cite Igvarakpsna, Asuri et aussi
Vindhyavasin, selon Hall. Comme actuellement cette ceuvre n’est pas & ma
disposition, je préfére m’abstenir d’en rien dire de plus pour le moment.

VIlI. — L’AutEuR pu Sdmkhyakarikabhasya ORIGINAL

Le commentaire original de la Samkhyakdrikd, maintenant représenté sous
trois costumes différents: chinois (546-569 A. D.), sanscrit (environ 700-750
A. D.) et arabe (1017-1030 A. D.), est depuis longtemps perdu dans I'Inde,
comme on I'a vu plus haut, et nous ne pouvons a présent le voir dans sa forme
primitive. Mais, comme nous en possédons une traduction compléte en chinois,
nous avons le droit de nous référer aux témoignages chinois pour Ihistoire du
texte antérieurement a I'époque (546 A. D.) de son arrivée & Canton, ou il fut
traduit.

Les écrivains japonais, aussi bien que les chinois, altribuent généralement la
Samkhyakarika a Igvarakrsna =i % et le Bhdsye au bodhisattva Vasu-
bandhu R %Q, _;:'_%E [@, et croient que le bodhisattva écrivit le commentaire
alors qu'il travaillait & réfuter la doctrine erronée de la philosophie Samkhya.
Mais nous ignorons ot ils ont puisé cette information. Paramartha, le traducteur,
ne dit pas un mot au sujet de I'auteur du commentaire original; la tradition
doit donc venir d’une autre source. En examinant les livres bouddhiques chinois
et japonais qui traitent de la philosophie indienne, jai pu suivre la tradition
jusqua Kouei-ki %5 F& 2% Bl Kk Bl (632-682 A. D.), disciple direct de
Hiuan-tsang, et réputé comme compilateur d’une centaine d’ouvrages ot il a
fait entrer beaucoup de choses dérivant de la transmission orale qu'il tenait de
son maitre. K’ouei-ki dans son commentaire sur la Vidyamatrasiddhi (*), écrit
ce qui suit :

(1) Le commentaire de K'ouei-ki (ME 55 5 Bt Wei che louen sou) ne se trouve pas dans
le Tripitaka chinois. Pour le texte lui-méme, cf. Nanjio, Catalogue, p. 475, s. v. Vidyamatra-
siddhi.



« Il'y avait un maitre hérétique nommé Kapila 3JJ o5 (*), ce qui signifie
«roux ». II était ainsi appelé parce que son visage et ses cheveux étaient de
couleur rousse; maintenant encore les brahmanes les plus honorés de IInde
sont tous de couleur rousse. En ce temps-l14, on I'appelait « I’Ermite roux ».
Parmi ses disciples, les principaux formaient dix-huit groupes dont le chef était
appelé Fa-li-cha (Varsa) (%), ce qui signifie « pluie », parce qu'il était né pendant
la saison des pluies. Ses compagnons étaient nommés les hérétiques de la
« troupe de la pluie » (F§ %R, Varsaganya) (*). Le Samkhya en sanscrit signifie
« nombre », ¢’est-d-dire « calcul par connaissance ». Ce nom est obtenu parce
que le nombre est le fondement du calcul, c’est-a-dire: la discussion procéde
du nombre, c'est pourquoi on I'appelle « discours sur les nombres » (%) ; ou
bien: la discussion produit le nombre, c¢est pourquoi on Pappelle « discours
sur les nombres ». Ceux qui composent le discours Samkhya ou qui I'étudient
sont appelés les discoureurs du Samkhya (ﬁ ) G L’ouvrage de ce maitre (%)
est appelé les Septante d’or (7).

« On dit qu'il y eut un hérétique qui vint au pays de Kin-eul 4> EF ®.
Couvrant son ventre de fer et portant un brasier sur la téte, il battit le tambour
de la polémique (3 §¥%) (*) et demanda & discuter avec un prétre bouddhiste.
Discutant la théorie que le monde commence par exister, mais finit par ne plus
exister, et prétendant que le bouddhiste n’est pas égal ausectateur du Samkhya,
il composa un poéme en 70 vers olt il exposa la doctrine de la philosophie
Samkhya. Le roi favorisa cet (hérétique) et lui donna de I'or. Celui-ci intitula
son ouvrage « Septante d’or » (Suvarpasaptati?), pour indiquer par 14 le grand
renom qu’il avait acquis. La partie en prose (1%) est I'ceuvre du bodhisattva
Vasubandhu K ¥ ¥ . On trouvera de plus amples explications plus loin,
dans le volume IV. »

Au volume 1V, K'ouei-ki, parlant de la relation entre Vasubandhu et lauteur
de la Samkhyakdrikd, s'exprime en ces termes :

() 11dit ici que la transcription plus ancienne 3 B £2 Kia-p’i-lo n’est pas exacte.
(¢) Cf.p. 58, et § 74, n. 4. Ch. % B i, jap. Ba-ri-sha.

(3 Cf. Garbe, S. Ph.,.p. 36. Cette étymologie est fausse ; cf. infra, p- 99, n. 1.

(%) Cest I'équivalent de Samkhyagastra.

(3) L. e. Samkhyacastrin.

(%) 1. e. Varsaganya.

(7) Quelque chose comme Suvarnasaptati.

(8) Karnasuvarpa, dans I'Inde orientale.

(9).011 di.t que le roi avait un gong pour ceux qui provoquaient un adversaire sur une
question religieuse, ou pour tout autre appel. Cf. Hiuan-tsang, Memoires, 11, 85 sq.

4= bt H . s . . . . .
(10 E‘f:r, m. & m. « lignes longues », c’est-a-dire partie en prose, soit généralement un
commentaire.
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« Le bodhisattva Vasubandhu considéra qu'a une époque ancienne il y eut
dans I'Inde orientale un prétre bouddhiste qui eut une discussion touchant la
doctrine avec un adhérent de ’école Samkhya. L’hérétique énonga les vingt-cing
vérités (lattva) et dit: « La terre etc. sont permanents parce qu’ils n’ont &
» aucun moment d’accroissement ou d’extinction. » Il exposa ainsi amplement
sa doctrine. « Le prétre bouddhiste se mit en devoir de réfuter cette doctrine et
dit: « Laterre elc. se détruisent nécessairement méme maintenant. Comme ils
» subissent plus tard une grande destruction au temps de la desiruction, nous
» savons par analogie qu'ils se détruisent méme maintenant. » L’hérétique
répliqua: «Ils ne subiront pas de destruction plus tard, puisqu’ils n’en subissent
» pas & présent, comme la montagne et d’autres choses que nous voyons. »
Le prétre bouddhiste ne put répondre. Le roi régnant, voyant cela, crut
Phérétique Samkhya et censura le prétre en le faisant montersur un ane. Cet
hérétique, estimé parle roi, écrivit un traité métrique de 70 lignes (2). Le roi lui
donna mille piéces d’or pour recommander ouvrage. Telle est Porigine du
livre encore exislant, appelé les « Septante d’or ». Aussi Vasubandhu com-
posa-t-il un gastra sur la vérité dans son sens primitif (§ — F§ 5f /) ¢)
ou un ¢astra en 70 stances sur la vérité supréme (%)‘ —B "‘ %ﬁ) pour
réfuter 'ceuvre de cet hérétique (les « Septanted’or », c'est-a-dire la Samhhya-
karika) el pour vaincre la doctrine hérvétique. Il y dit : « L’hérétique
» n’est point le vaingueur du débat, car il est en faute dans la proposition,
» la cause et Pexemple de son raisonnement, tandis qu'une telle faute ne peut
» étre impulée au prétre bouddhiste. La cause par laquelle I’adversaire a
» prétendu établir sa doctrine contient une faute. Qui peut dire que, parce
» qulil n’y a pas de destruction & présent, il n’y aura pas de destruclion &
» Pavenir? Le prétre a seulement dit que les choses comme la terre doivent
» avoir accroissement et destruction dans le passé, puisqu’elles ont destruction
» dans le futur, de méme que la flamme d'une lampe. L’adversaire, sans com-
» prendre Uinférence de notre prétre, ’a taxé de faux raisonnement. »

« Alors le roi ordonna de publier le ¢astra de Vasubandhu dans toutes les
régions de I'Inde. 1l n’y eut personne qui pat lui résister. Ensuite il exhuma
les corps de Pancien roi et de 'hérétique de 1'école Samkhya qui avait soutenu
la discussion, il fit lier de I’herbe en forme d’hommes pour représenter les
assistants de ce temps-1a et les convainquit tous d’erreur. »

Des extraits ci-dessus et de la Vie de Vasubandlu étudiée plus loin ressortent
les faits suivants :

(1) Les bouddhistes prétendent que tous les étres naissent et meurent 3 chaque instant et
que ce que nous prenons pour leur état permanent est la répétition de ces changements.

(@) « Lignes » £7 signifie ici ¢loka.
@®) % — 38, sens premier, et JBf 3%, sens supérieur, sont les équivalents du paramar-
thasatya sanscrit qui s'oppose au samvptisatya.
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L’hostilité régnait entre les bouddhistes et les philosophes Samkhya a I'époque
de Vasubandhu. Les premiers étaient représentés par un prétre du nom de
Manoratha selon Hiuan-tsang (*), ou de Buddhamitra selon la Vie de Vasubandhu,
— et les derniers par Varsaganya, qui écrivit un traité en 70 vers intitulé
Suvarpasaptati ou quelque chose d’analogue, et qui est virtuellement le méme
que la Samkhyakarika d’Igvarakrsna avec un bhisya. Les bouddhistes chinois
considérent généralement Igvarakrsna comme étant Varsaganya et I'auteur de la
Suvarpasapltali.

Le bodhisattva Vasubandhu écrivit, suivant K’ouei-ki, un commentaire sur
la Karika et ensuite composa contre ce traité un ouvrage auquel il donna le
titre de Paramarthasaptati ou quelque autre de méme sens.

Maintenant, avant d’aborder la question de savoir si ces traditions ont quelque
valeur, nous avons tout d’abord & rechercher si les données en sont empruntées
ala transmission orale de Hiuan-tsang, comme on le croit généralement, ou &
une source plus ancienne qu’ilsoit possible de découvrir. J’ai de plusaréclamer
I'indulgence du lecteur, car je suis obligé de produire ici un récit d'une certaine
longueur tiré d’un ouvrage de grande importance qui nous a été conservé dans
le Tripitaka chinois. Nous allons maintenant examiner.

ViE DE VASUBANDHU.

La Vie de Vasubandhu (8¢ # % I 0] @) (®), traduite par notre
Paramirtha, contient les renseignements suivants au sujet d’une dispute ana-
logue entre un bouddhiste et un philosophe Samkhya (%).

« Neuf cents ans aprés la mort du Buddha, il y eut un hérétique nommé
P’in-ché-ho-p’o-so A FE] 5 Y g2 (Vindhyavisa) (*). P'in-ché-ho (Vindhya)
estle nom d’une montagne, et P'o-so (vasa) signifie « demeurant ». Cet héréti-
que S"appelait ainsi parce qu'il vivait sur cette montagne.

« II'y avait un roi des Nagas, nommé P’i-li-cha-kia-na (&, F¢ Vb {hn 31
Vrsagana ou Varsagana) (%), qui vivait dans le lac au pied de cette montagne.

(1) Cf. Hivan-tsang, Mémoires, 1, 116 ss. La traduction chinoise fn & jou-yi correspond
a Manoratha, K’ouei-ki et la Vie de Vasubandhu fondent en une seule deux traditions que
Hiuan-tsang rapporte dans les paragraphes du Gandhira (Mém., 11, 116 ss.) et du Karpasu-
varna (Mém., 1, 85 ss.).

(%) Nanjio, Catalogue, no 1463. Traduit partiellement par Wassilief (Buddhismus, p. 230).

() Je laisse de c41é la premiére moitié de la Vie de Vasubandhu ; elle se référe princi-
palement & Peshavar, pays natal de Vasubandhu, et & ses fréres.Cf, mnfra, p. 51.

(*) La prononciation japonaise de ces caractéres est Bin-ja-ka-ba-sha, et se rapproche
davantage de original. Le ko (proprement ha), ou ka en japonais, représente I'aspirée avec
ya (ha = hya). La reslitution de Wassilief, Vindhyakavasa, que Garbe a corrigée en Vindhya-
vasaka, semble ajouter un ka inutile. Cf. Wassilief, p. 230; Garbe, §. Ph., p. 37.

(%) Jap. Bi-ri-sha-ga-na. Cf. Garbe, §. Ph., P. 37. Wassilief a entiérement omis ce nom im-
portant. Cf. & son sujet infra, p. 58.
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Le roi des Nagas était trésinstruit dans le Seng k’ia louen f@ /f"ﬁ i (Samkhya-
¢astra). Ledit hérétique, sachant que le Naga était trés instruit (dans. la
doctrine), désirait étudier sous lui. Le Naga avail coulume de se déguiser
sous la forme d’un rsi et de demeurer dans une hutte de feuilles. L’hérétique I'y
visita et lui exprima son désir de recevoir son enseignement. LeNaga y consentit,
Le nouvel éléve cueillit des fleurs et en remplit un panier qu’il porta sur sa
téte & son maitre. Quand il passait autour du maitre, il jetait une fleur en
offrande; en la jetant, il composait un vers ot il louait la vertu du roi des Nagas.
Le roi des Nagas, en entendant le vers, réfutait la doctrine qui y était énoncée.
Puis, prenant la fleur, il la rejetait & I'hérétique. Au fur et & mesure des
réfulations du roi des Nagas, 'hérétique, établissait le sens de son vers. Quand
il avait établi, il jetait & nouveau la fleur qui avait élé rejetée. 11 épuisa
ainsi loutes les fleurs contenues dans son panier. Par réfutation et par
explication tous ses vers furent éclaircis. Le roi Naga admira beaucoup son
intelligence et commenga & lui exposer le Seng k’ia louen (Samkhyacdstra) (*).
Sur quoi il dit & Péléve : «Quand vous aurez achevé d’apprendre le ¢asira,
» ayez soin de n’y rien changer. » Il parlait ainsi dans la crainte d’étre sur-
passé par son éléve. Mais celui-ci, passant au crible ce quil apprenait, en
jugea Pordre défectueux et I'expression inexacte. Quant au fond, il pensa que
le mieux était de le changer entiérement. Quand le cours fut fini, sa compila-
tion Pétait aussi. 11 la présenta au Naga, qui en voyant cet excellent ouvrage,
se mit en fureur et lui dit: « Je vous ai défendu de modifier mon ¢astra ; com-
» ment Posez-vous faire ? empécherai votre ouvrage d’étre publié. » L’héréti-
que répondit : « Maitre, vous m’avez défendu de le changer quand jaurais
» achevé de Iapprendre; mais vous ne m’avez pas interdit de le changer
» pendant la durée du cours. Je ne transgresse pas les instructions de mon
» maitre. Pourquoi me faites-vous ce reproche ? Je vous prie d’avoir pitié de
» moi, 0 maitre! Je fais le vceu que, tant que mon corps ne sera pas détruit,
» ce gastra ne soit pas détruit.» Alors le maitre le lui accorda. Le disciple,
ayant obtenu le castra, devint trés orgueilleux et se dit en lui-méme que la
doctrine qu’il énoncait était la plus grande et que rien ne pouvait lui étre
supérieur. Mais en ce lemps-1a c¢’était la doctrine de Cakyamuni qui régnait
seule dans le mondeet le peuple la considérait comme une grande loi. Il résolut
de la réfuter. Il se rendit donc au pays d’Ayodhya (2), battit avec sa téte le
tambour de la discussion (*) et dit: « Je discuterai (avec n’importe quel

(1) « Seng-ke-lun » {8 {% #% dans le Buddhismus de Wassilief. L'identification de « Seng-
ke-lun » et de Samkhyacgasira a été établie par Buhler. Cf. Garbe, §. Ph., p. 37.

@) P ¥4 B8 A-yu-ché, avj. Oudh.

(3) « C'était 'usage pour les rois dans I'Inde, dit un commentateur, d’avoir un gong 4 la

porte royale, Quand quelqu’un voulait faire appel & la Cour ou provoquer une discussion, il
devait le frapper. Cf. supra, p. 38, n. 9,
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» ¢ramana bouddhiste). Si je suis vaincu, il pourra couper ma téte ; si au con-
» traire il est battu, il devra me donner sa téte. » Le roi Pi-k’o-lo-mo-ho-tche-to
(Vikramaditya) — ce qui signifie en chinois «soleil du droit effort » (') —
informé de la chose, appela 'hérétique pour s’en enquérir. Celui-ci répondit :
« Le roi est le maitre du pays ; son esprit ne peut nourrir de partialité envers
» les cramanas ou les brahmanes. S'il y a des lois pratiquées, vous devez les
» meltre & ’épreuve pour savoir si elles sont vraies ou fausses. Maintenant je
» désire (discuter) avec un disciple de Gakyamuni. de maniére & déterminer qui
» est le gagnant ou le perdant. Chacun devra s'engager & donner sa téte. » Le
roi lui donna la permission et envoya des gens de tous cotés pour interroger
tous les prétres bouddhistes du pays en disant : « Est-il quelqu’un qui peut
» combattre cet hérélique ? Quiconque se croit compélent peut disculer avec
» lui.» En ce temps les grands docteurs de la loi Ma-nou-lo-t’a (Manoratha) (%),
P’o-sou-p’an-teou (Vasubandhu) (*) et d’autres étaient tous en voyage dans
d’autres pays. Manoratha signifie en chinois « désir du cceur ». Il n'y avait
que Fo-t’o-mi-to-lo (Buddhamitra) (*), maitre de Vasubandhu, qui fit chez
lui. Buddhamitra signifie en chinois « ami éclairé ». Ce muitre de la loi était
primitivement de grande science, mais il était déja sur le déclin de l'dge et,
pour cette raison, faible d’esprit et débile de parole. Il se dit: « Maintenant
» les grands maréchaux de notre loi sont lous absents. L’hérélique est fort et
» obstiné et ne doit pas étre laissé seul plus longtemps. Je vais voir & cela moi-
» méme. » 1! informa le roi, quiconvoqua pour un jour fixé une grande assem-
blée & la salle de discussion, ot tous deux auraient & se rendre pour discuter.
L’hérétique dit: « Voulez-vous proposer d’abord votre opinion, ou réfuter
» P'opinion proposée par moi? » Le prétre répondit: «Je suis pareil au
» grand océan quiembrasse toules choses ; vous étes comme une motle de terre
» qui g'engloutira si elle vient & T'océan. Faites comme il vous plaira. »
L’adversaire répliqua : « Alors vous feriez mieux de produire volre opinion: je
» la réfuterai. » Le maitre établit son opinion touchant I'impermanence
(anitya) et dit: « Tous les composés subissent la destruction & chaque instant
» (ksana)(®). Pourquoi? Parce qu’ils finissent par disparaitre. On peut I'établir
» par plusieurs raisons. » Ces raisons, le prétre les énuméra. L’hérétique les
ayant entendues une seule fois put les répéter toulesect se mit a les réfuter une
dune par des arguments rationnels. Interpellé, le prétre ne put répéler les

OMEREFNKZ.EBEYH.
©) BE % B 1, i e. 20 FA. Wassilief a « Manirata » par erreur. La traduction est
quelquefois donnée comme 4 .

¢ MK AR T (e B, K B
M B PEE B, e BEL

¢) B teka-no.
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termes de la réfutation et, qui pis est, il ne put soutenir son opinion, quoi-
quon l'invitat & le faire. Ainsi il fut baltu. L’adversaire dit: « Vous éles
» brahmane de caste, et je suis aussi un brahmane ; il ne nous est pas permis
» de tuer un étre. Au lieu de cela, je vous frapperai sur le dos afin de montrer
» que je suis le vainqueur. » Il le fit. Le roi donna a I'hérétique trois lakhs ()
d’or comme prix. Il distribua cet or en dons au peuple et relourna au mont P’in-
ché-ho (Vindhya) (%), ou il entra dans une grotte du rocher. Par son pouvoir
magique, il invita une yaksi nommée Tch’eou-lin (%) et lui demanda la faveur de
changer son corps en pierre aprés sa mort, afin qu’il ne ftit jamais détruit. La
déesse le permit. Il ferma lui-méme la grotte avec des pierres et y mourut ;
sur quoi il devint une pierre. Il fit cette demande parce que, quand il avail de-
mandé une faveur & son maitre le roi Naga, il avait exprimé le veeu que, aussi
longtemps que son corps ne serait pas détruit, le Seng k'ia louen (Samkhya-
¢dstra) (*) compilé par lui ne périt pas. G’est pourquoi ce ¢astra existe encore
aujourd’hui.

« Vasubandhu rentra chez lui dans la suite et, en apprenant ce qui s’était passé,
il éprouva autant de regret que de colére. Mais il ne put voir Pennemi et envoya
un homme au mont P’in-chd-ho (Vindhya) en quéte de cet hérétique, car il vou-
lait écraser I’arrogance de son adversaire pour laver Paffront de son maitre
Buddhamitra. Mais ’hérétique était déja devenu une pierre. Vasubandhu n’en
fut que plus irrité et attristé. La-dessus il composa un ¢astra sur soixante-dix
vérités (°) et réfula le Seng k'ia louen(Samkhyagdstra)composé par cel hérétique,
dont il brisa la doctrine commme de I'argile, du commencement & la fin, sans lais-
ser debout une seule phrase. Tous les hérétiques en furent navrés comme si on
leur efit pris leur propre vie. Quoiqu’il n’eiit pas rencontré le docteur adverse,
le st Can (siddhanta) (°) émis par celui-ci fut ainsi détruit jusque dans toules
ses branches et il n’y eut rien ou elles pussent s’appuyer. C’est ainsi qu’il satisfit
sa vengeance et qu’il lava 'affront (de son maitre). Tout le monde fut heureux
d’apprendre cette nouvelle. Le roi (Vikramadilya) lui donna comme prix trois
lakhs d’or, dont il fit trois parts pour bétir trois monastéres dans le pays d’Ayo-
dhya. Ces trois monastéres étaient : le monastére pour les bhiksunis, celui
pour I'école Sa-p’o-to (Sarvastivada) (), et celui pour le Grand Véhicule (Ma-
hayana). Ensuite il établit la vraie Loi (du Buddha). D’abord il étudia la

) ¥8 U lo-cha, lakh.

() Cf. supra, p. 40, n. 4.

) ¥ K teheou-lin, « forét épaisse ». Quoique qu’il semble s’agir d'une traduction d'un
nom sanscrit, je ne puis suggérer aucun nom de yaksi correspondant.

Y Cf. supra, p. 4. .

¢ AL+ 84 ﬁ By, Ceci pourrait étre le « castra sur la vérité en 70 stances ».

(&) & ¥, « doctrine établie »,

) F}ﬁ i{é %, lécole alaquelle Vasubandhu appartenait originairement, avant sa conver-
sion & Pécole du Mahayana, .
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Vibhasd (') et, quand il en eut terminé I'étude, il fit un cours sur ce sujet pour
le grand public. Quand il avait fini la lecon du jour, il composait un vers ot il
résumait tout ce qu'il avait exposé. Tous les vers, gravés sur des plaques de
cuivre, étaient suspendus sur latéte d’un éléphant en rat, et il faisait proclamer
en public, au son du tambour: « Qui peut réfuter Popinion exposée dans ces
» vers? Que celui qui en est capable se présente. » Ainsi il composa peu-a-peu
600 vers dans lesquels sont renfermées toutes les opinions de la Vibhdsd, répé-
tant la méme formalité pour chaque vers. Il n’y eut personne qui piit les réfuter.
C’est la partie métrique de P(Abhidharma) kogagastra (2). Quand il eut achevé
ces vers, il les envoya, avec 50 livres d’or, au Kagmir (%), 4 tous les maitres de la
Vibhasa, qui furent charmés en les voyant et pensérent que lavraie Loi professée
par eux était ainsi propagée au loin; mais les termes des vers sont d’une signi-
fication si profonde et si difficile que personne ne peut les comprendre tous. C’est
pourquoi ils ajoutérent 50 livres d’or & la somme regue de Vasubandhu, en fai-
sant ainsi un total de 100 livres, et la lui renvoyérent en le priant d'écrire en
prose une explication des vers. Alors il composa la partie en prose pour les
commenter. Il y exposa I'opinion de I'école Sa-p’o-to (Sarvaslivada) ; mais cha-
que fois qu’il trouvait dans celte école un point entaché de partialité sectaire, il le
réfutait par I'opinion de I'école Sautrantika (*). Ce livre fut appelé A p’i t’0 mo
kiw ché loven (Abhidharmakogagdstra) (°). Quand il eut terminé son ouvrage,
il Penvoya au Kagmir, aux docteurs de la Vibhdsd, qui, voyant leurs opinions
réfutées, en furent mécontents ().

« Le prince héritier du roi Vikramaditya était P’o-lo-tche-ti-ye (Baladitya).
Bilasignifie « nouveau », et dditya « soleil » (7). Le roi avait envoyé précédem-
ment le prince héritier & Vasubandhu pour recevoir les préceptes. La reine, elle
aussi, avait fail profession de religieuse comme éléve de Vasubandhu. Le prince
héritier, quand il monta sur le trone, et la reine-mére Pinvitérent & Ayodhya pour
y demeurer et y recevoir son entretien de ses protecteurs royaux. Il Yy consentit,
Le beau-frére du roi Baladitya, un brahmane nommé P’o-sieou-lo-to (peut-éire

(1 M % V. Les croyances des philosophes de la Vibhasa sont données dans le Sarva-
dar¢anasamgraha de Madhava Acarya.

e 1 & W 18-
©®) B FE Ki-pin. Ki-pin est, dans les textes anciens, employé pour Kagmira. Tel est le cas
dans la traduction chinoise (488 A. D.) de la Samantapasadika de Buddhaghosa: Acoka

envoie un missionnaire au Ki-pin-kan-to-lo = Kagmira-gandhara dans Ioriginal pali. M. S. Lévi
a montré que dans les textes postérieurs Ki-pin répondait au Kapica.

() #E 5.
) P B2 3 AR &
(6) lls appartenaient & I'école Sarvastivada.

OBRBRKEL, I HEQY H I
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Vasurila) (*) était versé dans le P'i kia lo louen ?) (Vydkaranacdstra, la gram
maire). Quand Vasubandhu composa le Kocagdstra (mentionné plus haut), c
hérétique réfuta, par la doctrine du Vyakaranacdstra, les mots et les phrasi
composés par lui. (Il se disait) qu’en soutenant que la composition du Kog
¢dstra élait en contradiction avec le Vyakaranagdsira, 'auteur s’offrirait ce
tainement 4 disculer en faveur de son ouvrage; et qu’en cas d’insuccés, so
ouvrage serait détruit. Vasubandhu dit : « Si je ne comprenais pas le Vyakar
nagdsira, comment pourrais-je comprendre I’excellente vérité (du bouddhism
qui est extrémement profonde? » (3) Il écrivit alors un traité ot il réfuta 1
32 chapitres du Vyakaranagdstra ; il lui brisa téte et queue, et c’est ainsi que
Vyakarana fut perdu, tandis que le Koga existe encore. Le roi lui donna un la
d’or et la reine-mére deux lakhs: il en fit trois parls et batit trois mona
téres, & Purusapura (Peshavar), au Kagmir et 4 Ayodhya (Oudh). L’hérétique {
trés irrité et, voulant triompher du docteur bouddhiste, il envoya un homn
au T’ien-tchou (%) pour inviter le prétre bouddhiste Samghabhadra (%) & ven
4 Ayodhya réfuter le Kogagdstra. Samghabhadra y vint et composa deux traité
L’un intitulé le « Samaya de lumiére », en 30.000 clokas, expose simplement
systéme des Vaibhasikas. Samaya (") signifie en chinois « groupe de significatios
ou d’opinions ». L’autre, appelé la « Vérité adaptée » (%), en 120.000 cloka
est une réfutation du Kogagdsira au bénéfice des Vaibhasikas. Quand ces trait
furent achevés, ils donnérent rendez-vous & Vasubandhu pour discuter sur

sujet. Mais lui, sachant qu’en dépit de leur réfutation les idées du Kocagdst:
ne pouvaient étre détruites, ne fut point enclin 4 une discussion hostile et r
pliqua : « Je suis vieux maintenant. Vous pouvez faire ce qui vous plaira. Préc
» demment j’ai composé le ¢astra pour réfuter les opinions des Vaibhasikas
» il n’y a pas lieu de rentrer en lice contre vous. Vous avez composé un trait¢
» & quoi bon me provoquer de nouveau ? Les hommes intelligents sauront bi
» reconnailre par eux-mémes ce qui est vrai ou faux. »

) B % po-sieou-lo-to, ou pa-su-ra-ta, peut-étre Vasurita en sanscrit, quoiq
jaie quelques doutes.

&) B fn #2 -

() 5 RE AR M E 4P 3%, mais il y a une lecture différente 45 HE it H 1 3
qui est celle donnée dans la petite édition du Tripifaka.

(%) Le lieu de naissance de Vasubandbu, ‘& £ i Fi 82, i.e. & & H.

) K 2 Tien-tchou signifie I'Inde en général, étymologiquement le Sindhu (Indus).
il semblerait que le mot fut pris dans son sens originel, ¢’est-a-dire comme le territoire s
I'Indus ; ou il pourrait signifier également I'Inde centrale.

© 18 1 8% We &
= B =3k .
¢ B K .
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« Vasubandhu était versé danstoutes les opinionsdes 18 écoles (du bouddhisme)
et comprenait parfaitement la doctrine du Petit Véhicule (llinayana) dont il était
un adhérent, la considérant comme vraie. 11 ne croyait pas au Grand Véhicule
(Mahayana), pensant que le Maha-yen (Mahdyana) (*) n’était pas le propre en-
seignement du Buddha. Asaiga (%), frére ainé de Vasubandhu, voyant que son
frére était d’une intelligence supérieure et de vastes connaissances, versé dans
les doctrines intérieures et estérieures, craignit qu’il ne composat un traité pour
réfuter le Mahayana. Asanga, qui demeurait alors & Purusapura, envoya un
messager & Ayodhya pour averlir Vasubandhu qu’il était trés malade et le prier
de venir aussi 10l que possible. Vasubandhu revint avec le messager, vit son
frére et lui demanda la cause de sa maladie. Asanga répondit quil souffrait du
ceeur et que sa maladie ne pouvait étre guérie que par Vasubandhu. Ce dernier
demanda : « Comment peut-elle étre guérie par moi ? » L’autre lui dit : « Vous
» ne croyez pas au Mahayana et vous parlez sans cesse contre lui. Cette conduite
» perverse vous fera nécessairement tomber un jour dans une voie malheureuse ;
» c’est ce qui fait que je suis maintenant dans le chagrin et I'inquiétude au point
» de courir risque de la vie. » En entendant cela, Vasubandhu demanda & son
frére ainé de lui expliquer le Mahayana ; sur quoi le malade lui donna un bref
exposé dela doctrine. Il reconnut alors que la valeur de cet enseignement surpas-
sait celle du Hinayana, car il était riche en claire intelligence et en profonde
connaissance. Il se mit & examiner de plus prés la doctrine; & lafinil comprit tout
ce que son frére connaissait, el quand il en eut saisi les idées, il y réfléchit avec
lucidité. La doctrine fut (pour son esprit) en accord parfait avec la vérité, du
commencement 4 la fin, sans aucun point contradictoire. Pour la premiére fois
il commenga 4 reconnaitre que le Hinayana était faux et le Mahayana vrai. « $'il
» n'y avait pas de Mahdyana (pensait-il), il n’y aurait pas de fruit des voies du
» Triyana (%). » Aulrefois il ne croyait pas au Grand Véhicule et parlait contre
lui ; mais maintenant il commengait &4 s’en repentir beaucoup et souhailait le
confesser pour ne pas, en suite de sa mauvaise conduite, tomber dans une misé-
rable voie de naissance. La-dessus il vit son frére et lui exprima son désir de
confession, parlant de son ignorance el de sa confusion antérieures. Il ne savait
pas alors qu'il calomniait (*). « C’est par ma langue, dit-il, que j’ai commis cetle
» calomnie ; je couperai donc ma langue pour expier ma faute. » Asanga
répliqua : « Vous pourriez couper un millier de langues sans pour cela effacer
» vos péchés. Si vous désirez effacer vos péchés, vous ferez mieux d’imaginer
» un autre moyen. » Son frére lui demanda quel était ce moyen. Il répondit :

() JEE i, i K TR

@) b A8 s i e S 3

%) Les trois yanas sont ceux de ¢ravaka, pratyekabuddha et bodhisattva.

(%) Letexte a 3¢ 2. Le dernier caractére est peut étre pour “&, calomnie, diffamation.
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« Votre langue a calomnié le Mahdyina avec une grande habileté. Si vous
» voulez expicr vos péchés, vous devez exposer la doctrine avec une égale
» habileté. »

Aprés la mort d’Asanga, Vasubandhu composa des cistras sur le Mahayana
et expliqua différents Mabayana-siitras. Des commentaires sur le Mahayana,
comme ceux sur ' Avalamsaka, le Nirvdna, le Saddharmapupdarika, la Pra-
jRaparamita, la Vimalakirti et la Sprtimdla sont tous Veeuvre de Vasuban-
dhu (*). Il composa en outre le Vidyamatrasiddhicistra (%) et un commentaire
sur le Mahaydanasamparigraha (d’Asanga) (*), le castra sur la Nature des
trois Trésors (*) et le gastra surla Porte de I’Ambroisie (®). Le sens de sa
composition est excellent et beau, et il n’est personne qui, en le lisant ou I'en-
tendant, ose ne pas le croire et le poursuivre. Cest pourquoi tous ceux qui étu-
dient le Grand ou le Petit Véhicule dans I'Inde et dans tous les pays limitrophes
se servent des ouvrages de Vasubandhu comme de manuels. 1l n'est pas de
docteur dans les autres écoles du bouddhisme ou dans les secles hérétiques
qui ne soit effrayé et tremblant en entendant son nom brillant. Il mourat i
Ayodhya 4gé de 80 ans. Quoiqu’il ait vécu une vie ordinaire sur la terre, sa
vraie nature est en vérité difficile & comprendre. »

Telle est la vie de Vasubandhu traduite ou écrite par Paramirtha. Quoique
un peu ennuyeuse, je I'ai donnée en entier parce qu'elle nous aide & déter-
miner la date de Vasubandhu, qui n’est pas encore complétement fixée (6).
Si nous comparons celle relation de la discussion entre les maitres bouddhiste
et Samkhya avec les deux traditions du commentaire sur la Vidyamatrasiddhi
qui sont données plus haut, nous voyons que loules se rapportent 4 un seul et
méme incident, qui est raconté en deux versions. La version de K ouei-ki différe

(1) Sur ses ceuvres, voyez Nanjio, Catalogue, p. 371,

(8) No 1238 de Nanjio; traduit en 508-535; % ME 55 ahr.
{3) No 1183 de Nanjio, traduit en 563.

$ = ﬁ k. Nous ne savons rien & son sujet.

¢) H &Y. Cest peut-étre I'équivalent de Amytadvara et ce titre pourrait désigner le
Dharmacukrapravarlanasc’clropadegta de Vasubandhu (no 1205 ; traduit en 541), car dans le
sutrail est dit que le Buddha proposa le siitra pour ouvrir la Porte de I'lmmortalité (amytadvara).

~

o

(%) A lafin de la Vie, il y a une curieuse note ainsi congue : « Depuis le début jusqu'ici,
on a donné la notice hiographique de Vasubandhu et de ses fréres. Des notes sont maintenant
données sur le voyage de I'Acirya (cest-a-dire de Paramartha) depuis £ M| Tai-tcheou
4 Test et jusqu'a 3§ J4 Kouang-tcheou (Canton), sur sa révision des traductions de divers
traités du Maliayina et aussi sur ce qui se passa aprés sa mort, afin de transmeltre ces faits
aux générations futures ». Ceci montre que la Vie de Vasubandhu était une sorte de memo-
randa faits pac Paramitha ou de notice recueillie de la houche de Paramartha, qui pouvait
avoir dit & ses disciples ce qu'il se rappelait sur Purusapura (Peshavar), 4 propos de quoi il
cite le Fignupurana, et sur les deux fréres de Vasubandhu (cette partie a été omise ici).
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sur des points importants de celle de Paramartha; le contenu en est plus
récent et par conséquent plus confus. Résumons les résultats des traditions:

Vie de Vasubandhu %
R E H o
Paramartha JJ§ %t R
il (499-569), traduc-
teur de la Samkhyaka-
rika.

1. Le Naga Vrsagana ou
Varsagana explique la
doctrine Samkhya. Ce
Naga vivait dans un lac
au pied du mont Vin-
dhya.

2 Vindhyavasa va trouver
Vrsagana ou Varsagana
pour étudier la doctrine
Samkhya.

3 Un ouvrage appelé Sdm-
khyacdstra est compilé
par Vindhyavasa.

4. Vindhyavasa va a Ayo-
dhya et discute avec un
bouddhiste, Buddhami-
tra, maitre de Vasuban-
dhu.

5. Le sujet de la discus-
sion est « I'imperma-
nence » (anilya).

7. Le roi Vikramaditya
donne 3 lakhs d’or &
Vindhyavasa.

Commenlaire sur la Vidyamdatrasiddhe Mt &

# B par K'ouei-ki £8 HL (632-683), éléve

de Hiuvan-tsang.

A,

1 Varga, chefdes 18 sec-

tes du Samkhya; ses
compagnons sont ap-
pelés « Pluie-troupe »
(Vargagana).

4. Un hérélique va

Karpasuvarna et dis-
cule avec un prétre
bouddhiste ().

5. Le sujet de la dis-

cussion est la «des-
truction du monde ».

6. L’hérélique est vain-

queur et écrit un ou-
vrage en 70 vers.

7. Leroi régnant don-

ne de Por & I’héréti-
que.

4. Un prétre bouddhiste

del’Inde orientale dis-
cuteavec unmaitredu
Samkhya.

5. Le sujet de la dis-

cussion est «!’imper-
manence ».

6. L’hérétique est vain-

queur et écrit un
ouvrage en 70 vers.

7. Le roi régnant don-

neau vainqueur1.000
piéces d’or.

(1) Karpasuvarpa (£ ). On retrouve ailleurs la tradition d’'une discussion entre I'héré-
tique et le prétre houddhiste dans cette contrée. Cf. Julien, Voyages des Pélerins boud-

dhistes, 11, 87.

9. Buddhamitra est battu
par son adversaire au
lieu d’avoir la téte tran-
chée.

10. Vindhyavasa retourne
4 sa grotte, meurt et
devient une pierre.

11. Vasubandhu est irrité
etcomposele « Gastra des
70 vérités » pour réfuter
le Saipkhyacdstra.

12. Le roi Vikramiditya
est charmé et lui donne
3 lakhs d’or.

13. Vasubandhu compose
I'Abhidharmakocacds-
tra.!

14. Le prince héritier Bala-
ditya et la reine-mére
deviennent ses disciples.

15. 11 discute avec Vasu-
rata et Samghabhadra.

16. 11 est converti au
Mahayana par son frére
Asanga.

17. Apréslamortd’Asanga,
il écrit quelques ouvra-
ges mahayanistes.

B. E. F, E.-0.
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8. L’hérélique nomme

son livre les « Soixan-
te-dix (vers) d’or »
pour montrer ’hon-
neur que lui faisait
le don royal.

11. La partie en pro-

se (commentaire) de
cet ouvrage est de
Vasubandhu.

8. L’hérétique nomme

son livre les « Soi-
xante-dix (vers) d’or»
pour montrer sa ré-
putation.

Le prétre vaincu
est obligé de monter
un 4ane.

11. Vasubandhu éerit

un ouvrage appe-
18 Paramarthagdstra
ou Paramdrthasap-
lati.

12. Le roi régnant or-

donneque cet ouvrage
soit répandu et fait
exhumer 'ancien roi
et T'hérétique pour

" les convaincre d’er-

reur.

T. IV— 4
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18. L’Inde enliére se sert
de ses livres comme de
manuels.

19. Tous les hérétiques et
les prétres des autres
écoles le craignent.

20. Il meurt & Ayodhya,
igé de 80 ans.

Cette liste comparative montre que la tradition qui attribue & Vasubandhu le
commentaire de la Samkhyakdrikd ne se trouve que dans A et ne peut étre
suivie jusqu’d une autorité plus ancienne. Nous ne pouvons donc nous tromper
beaucoup en admetlant que K'ouei-ki, Pauteur du commentaire de la Vidyd-
matrasiddhi, est responsable de cette assertion. Il a pu confondre la Paramdr-
thasaplati avec la Suvarnasaptati : celle-1a ful écrite contre celle-ci, et il n’y a
aucune raison de supposer que Vasubandhu ait écrit un commentaire sur
I'ceuvre philosophique adverse.

Le silence de Paramartha, traducteur du Samkhyakarikabhdsya et de la

Vie de Vasubandhw est, & mon avis, une preuve trés forte que de son temps il
n’existait point de tradition qui attribudt cet ouvrage & Vasubandhu. Ainsi nous
sommes rejetés dans 'obscurité, et le plus ancien Samkhyakdarikabhdasya, qui
fut traduit en chinois par Paramartha, ne peut étre attribué au bodhisativa,
comme on le fait en Chine et au Japon. Maintenant il est nécessaire d’examiner
Pauthenticité de la Vie de Vasubandhu et de revenir & nofre sujet.

AUTHENTICITE DE LA Vie de Vasubandhu

La Vie de Vasubandhu donnée ci-dessus jette beaucoup de lumiére sur Uhis-
toire du bouddhisme el de la philosophie Samkhya. Mais la premiére question
qui se pose au sujet de cet ouvrage, comme des ouvrages bouddhiques en général,
est de savoir si nous pouvons ou non y ajouter foi. En réponse & cetle question,
je dirai que la Vie de Vasubandhu est comparativement digne de foi, et cela
pour les raisons suivantes :

1. Nous avons les biographies d’A¢vaghosa, de Nagarjuna et d’Aryadeva tra-
duites par Kumarajiva (402-412). Tous sont qualifiés de « bodhisattvas ». Mais
dans notre ouvrage Vasubandhu est partout appelé « maitre de la Loi ». Asanga,
Manoratha, Buddhamitra, Samghabhadra, etc. sout aussi « maitres de la Loi ».
Parmi eux Asanga, aussi bien que Vasubandhu, est généralement appelé
« bodhisattva » et ainsi est-il déja dans les Voyages de Hivan-tsang (629-645)
et dans les ceuvres de K'ouei-ki son disciple. Cela prouve que I’époque ot vivait
Pauteur de la Vie de Vasubandhu n’est pas trés éloignée de I'époque méme de
celui-ci.

2. Le contenu de la Vie de Vasubandhu est en faveur de cetle hypothése.
Quoique le récit soit coloré par le ciel indien, cependant nous pouvons regarder
la substance de la Vie comme une raisonnable description de I'activité religicuse
des deux savants, Asafga et Vasubandhu. Que I'on compare, par exemple, les
biographies des bodhisattvas susmentionnés, on y remarquera une grande diffé-
rence. Voir en oulre ce qui suil,

3. La substance de la Vie de Vasubandhu est comme il suit :

@. — Une légende sur le nom de Purusapura (Peshavar) tirée du Vispu-
purdna ('), laquelle, étant seulement une explication du nom de la ville, n’a rien
a faire avec la Vie.

b. — La famille de Vasubandhu, le second de trois fréres :

Brahmane Kaugika (%)

3 fils :
ainé : second : cadet :
VASUBANDHU VAsuBaANDHU VAsuBANDHU
Aulre nom: ASANGA. Pas d’autre nom. Autre nom : ViriNcivaT-
Son maitre: Piypora. sA (3).
D’abord adhérent du IYabord adhérent du  Adhérent du Sarvastivida.
Sarvastivada, ensuite du  Sarvastivada, ensuite du
Mahayana. Mahayana.

¢. — Le concile du Kagmir, 500 ans aprés le Nirvana, on fut rédigé 'Abhi-
dharma de Pécole Sarvistivida, en 8 granthas, Katyayaniputra (*) étant & la
téte de I'assemblée de 500 Arhats. Ensuite ceux-ci se mettent 4 écrire un grand
commentaire appelé Mahdvibhdsd ; mais ils avaient besoin d’un homme versé
dans la rhétorique et ils invitérent le bodhisattva Agvaghosa (°) & les aider
dans la composition de cet ouvrage, qui fut achevé en 12 ans.

d. -— Vasasubhadra (°) d’Ayodhya se rendit au Kagmir pour apprendre la
Vibhasa. 11 feignit d’étre un fanatique et alla & I'assemblée contre la régle, qui
défendait d’enseigner la Vibhdsd & un étranger. Tantol il questionnait sur Ia
Vibhasd, 1antdt sur le Ramdyana (7), et tout le monde riait de lui.
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Le reste relate la discussion entre le bouddhiste et le maitre du Saimkhya et est
donné tout au long plus haut; les principaux incidents de la Vie sont aussi
énumeérés ci-dessus. Sion se référe aux listes d’incidents dressées ci-dessus,
on voit qu’il en est peu d’invraisemblables. Peut-étre deux points — un Naga
(serpent) faisant un cours de philosophie, et Vindhyavisa métamorphosé en
pierre aprés sa mort — sembleront-ils étranges & quelques-uns. Ils résultent,
je pense, d’'une mauvaise interprétation de la tradition originale par celui quil'a
transmise. « Naga », dans ’original, peut avoir eu le sens, assez fréquent dans la
littérature bouddhique, de « personne excellente », « maitre religieux », et avoir
été pris & tort dans le sens de « serpent ». Mais il importe peu qu’on le pré-
sente comme un serpent ou comme un homme, puisque nous trouvons en fait
son nom parmi les maitres de I'école Simkhya. Deux citations porlant le nom
de Varsaganya ont été signalées par le Prof. Garbe, qui considére I'ouvrage
d’'ott elles sont tirées comme étant un traité du Yoga ou du Samkhya (*). Le
récit de lamort de Vindhyavasa métamorphosé en pierre est curieux, mais n’est
qu'une description colorée de la fin de sa vie.

L’activité de Vasubandhu dans la défense du houddhisme de sa secte contre
le Samkhya, le patronage de Vikramaditya et de Baladitya, I'hostilité de cer-
tains docteurs bouddhistes contre lui, enfin sa conversion au Mahdyana par
son frére Asanga, tous ces faits sont parfaitement naturels et n’offrent rien
d’incroyable. Surlout la mention de I’dge du personnage & ’époque de sa mort
est un trait complétement étranger aux autres biographies du méme genre. La
derniére partie donne I'impression que I'auteur parle d’un événement contem-
porain et méme récent. Bien que cette Vie soit dite « traduite » par Paramartha,

elle n’est point, & mon avis, la traduction d’un texte original, mais trés proba-

blement Peeuvre de Paramartha lui-méme. (’est une sorte de mosaique de maté-
riaux empruntés par lui & divers livres et aussi au souvenir des événements qui
étaient venus A sa connaissance pendant qu’il était encore dans I'Inde. L’addi-
tion & la Vie de Vasubandhu d’une note sur le voyage de Paramartha (¥) mon-
tre bien que ¢’était une sorte de memoranda. Cela est d’autant plus vraisem-
blable que Paramdrtha lui-méme (499-564) n’est pas trés éloigné de I'époque
de Vasubandhu, dont la mémoire n’avait pu encore atteindre I’état d’une écla-
tante tradition légendaire et qui n’était pas encore qualifié de « bodhisativa ».
L’ouvrage de Paramartha place le soi-disant concile du Sarvastivida au Kagmir,
la compilation de la Mahdvibhdsd, le bodhisattva Agvaghosa et Katyayaniputra
500 ans aprés le Nirvana du Buddha, tandis qu’il rapporte Vasubandhu, Asan-
ga, Manoratha, Samghabhadra et Buddhamitra & la période 900 aprés le Nirvana
et les fait contemporains des rois indiens Vikramaditya et Baladitya et des

(1) Garbe, S. Ph., p. 36-37.
(2) CI. supra, p. 47, n. 6.
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maitres du Samkhya Varsagana (Vrsagana) et Vindhyavasa. Ces données sont
trés importantes et nullement en désaccord avec I'époque présumée de ces
personnages. Dans mon opinion, cet ouvrage contient beaucoupde choses vraies
sur les événements réels de la vie de Vasubandhu. La période qui le sépare de
Paramirtha est en tous cas de moins de 50 ans.

ASAKGA, VASUBANDHU ET SAMGHABHADRA

Ces Irois personnages sont donnés comme contemporains par Hiuan-tsang
(Mémoires, 1v, 223) et rapportés & une seule et méme période par Yi-lsing
(Record, vvui). Le nom par lequel Yi-tsing spécifie cette période est « 4ge
moyen », par opposition & I « 4ge ancien » et aux « années récentes ». Jai
proposé pour ces périodes les limites d’années qui paraissaient probables &
Pépoque ou je traduisais le Record de Yi-tsing, savoir: 1o « age ancien » :
terminus ad quem, 400 A. D. (Agvaghosa, Nigarjuna, Aryadeva); 2 « ige
moyen » . environ 450-550 A. D. (Asanga, Vasubandhu, Samghabhadra) ;
3° « années récentes » : environ 550-670 A. D. (Dinnaga, Dharmapila, Bhar-
trhari, Gilabhadra) (). '

En ce qui concerne I’ « 4ge moyen », ma limite 450-550 A. D. parait récla-
mer une petite modification, c’est-d-dire qu’elle peut étre spécifiée d’une ma-
niére plus certaine. M. Sylvain Lévi, dans ses Notes chinoises sur I'Inde, 11 (%),
a assigné comme date & Asanga et a4 Vasubandhu la premiére moitié du
vie siécle, c'est-d-dire environ 500-550. Cette dale, elle aussi, doit, je crois,
¢tre un peu modifiée, au moins d’aprés le témoignage des sources chinoises, et
cela pour les raisons suivantes :

1. Paramirtha, né en 499 A. D., fut invité par un messager envoyé en 539
A. D. par ’'empereur Wou-ti et arriva en Chine en 546. Durant la période 551-
969, il se consacra activement & I'ceuvre de P'interprétation. Les événements
relatés dans les ouvrages écrils par luine peuvent guére étre postérieurs i 546,
date de son arrivée a Canton. 11 dit dans la Vie de Vasubandhu que ce dernier
fut converti au Mahayana lorsqu’Asanga était trés 4gé, qu’il écrivit la plupart
de ses (raités sur le Mahayana aprés la mort d’Asanga et qu'il mourut 4 apogée
de sa renommée & Iage de 80 ans. Méme sinous supposons que sa mort arriva,
disons en 540, il doit avoir vécu entre le ve et le vi° siécles. Et puisqu’il n’y a
trace dans aucun ouvrage que Paramartha ait été contemporain de Vasubandhu,
mais au contraire que la Vie de ce dernier indique qu’elle n’est pas une notice
exactement contemporaine, nous sommes fondés & fixer pour Vasubandhu une
date un peu plus ancienne : dans mon opinion, les trois derniers quarts du

(1) Cf. ma traduction de Yi-tsing, p. LviiL.
(2) Cf. Bulletin, 111, 49.
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ve siécle constituent & peu prés celle période, et, 'il vécut au vie siéele, il n’y a
quele commencement du premier quart de ce siécle qui puisse lui étre assigné.

2. Le témoignage des traductions chinoises ne dément pas la date qui vient
d’étre assignée & Asanga et a Vasubandhu. Mais dans I'usage qu’on fait des dates
fournies par les ouvrages bouddhigues chinois, il importe de se tenir toujours en
garde contre le danger d’étre égaré par les données mal établies qui s’y mélent.
La plus ancienne référence & Vasubandhu est une note le concernant, comme
vingtiéme patriarche du bouddhisme, dans le Fou fa tsang yin yuan king (1),
qui fut traduit en chinois en 472. La date est certaine et personne ne doute que
le vingliéme patriarche P'o-siu-p’an-t’o (2) soit Vasubandhu (3). C’est possible :
mais, en consultant exemplaire de ce texte qui se trouve & I'lndia Office, j'ai
trouvé que le troisiéme caractére p’an ﬁﬁ est écrit 4 peu prés comme JJf
ce qui ne peut en aucun cas étre p'an éﬁ Il peut avoir été employé pour I
met, el dans ce cas P'o-sieou-mei-t’o peut étre la transeription de Vasumitra.
Bodhidharma, qui vinl en Chine en 526 A. D., est le vingt-huitiéme patriarche
de la succession et nous ne saurions nous attendre a ce que Vasubandhu soit le
vingliéme. ’

Voici un autre exemple. Parmi les ceuvres de Vasubandhu il y a deux tra-
ductions d'une date ancienne, 404 et 405 A. D. (4). Mais elles sont, comme on
pouvait le prévoir, d’une autre origine, la premiére étant I'ceuvre de Vasu (%),
la seconde celle de Maitreya, suivant le K’ai yuan lou (°). Ainsi ces dates sont
également inultilisables, impliquant des données aussi incertaines.

Le Yi king Cou ki ("), catalogue du Tripifake compilé en 664 A. D., men-
tionne une biographie de Vasubandhu traduite par Kumirajiva (402-412): ¢est
probablement une méprise du compilateur de ce catalogue, car le texte de Para-
martha existait déji en 664.

Nous devons laisser de coté toutes ces données douleuses et nous attacher
uniquement & la série d’ouvrages qui sont mentionnés dans la Vie de Vasubandhu
et que nous possédons dans le Tripifaka chinois. Examinons maintenant les
dates des traductions des ouvrages des deux fréres. Pour abréger, j'omets les
titres, pourlesquels le lecteur est prié de se reporter & Nanjio, Catalogue, p. 371 :

M A} i 3 W &, « Satra sur la cause de la transmission du Dharmapitaka »
(Nanjio, Catalogue, no 1340). M. Sylvain Lévi suggére Cridharmapitakanidanasitra ; cf.
Notes sur les Indo-Scythes, p. 8 du tirage & part,

@ ZE x5 R
(®) Telle est I'opinion d’Eitel, d’Edkins, de Nanjio ; cf. le Catalogue de Nanjio, p. 299.

(% Nanjio, Catalogue, nos 1188, 1218. Cf. Catalogue, p. 371, note, et Macdonell, Sanskrit
Literature, p. 325.

G FEER L
(%) Voir la note de Nanjio au bas de la p. 371, colonne de droite, de son Catalogue.
() & 4 5% # 8 5L, ed. jap. & 111, p. 805 no 1487 de Nanjio.

— 55 —
OUVRAGES D'ASANGA OUVRAGES DE VASUBANDHU
Dates de traduction (A. D.) Dates de traduction (A. D.)
531 o908
543 509
563 508-H11
590-616 529 ..

o - ar ceuvres de sa vieillesse, com-
630_325 ')08_?2;) pilées aprés sa conversion
e o - au Mahayana et, suivant
043-6%? 086_509 Param&rlyha, aprés la mort
048-649 963 d’Asanga.

(652 590-616
703 648
711 648-649
711
531
535
3 textes: 541
550
564-567
557-569
647 Ses aulres ouvrages.
648
651
651-654
661
703
M1

Ces anciennes traductions des ceuvres de Vasubandhu sont, par exemple, le
Saddharmapundartka (508), 1a Vajracchedika (509), le Dacabhimika (508-511),
VAparimitayus (529), la Vidyamdatrasiddhi (508-535) (1). Toutes rentrent
dans la catégorie des ouvrages qui sont mentionnés comme ayant 6té composés
aprés la mort d’Asanga, et le dernier en particulier, le Vidyamatra, est cité sous
son tilre (}). Ainsi, méme en admettant que ces traducteurs aient apporté
avec eux les ceuvres de leur contemporain et que Vasubandhu ait vécu aussi tard
que 508, 509 ou 529, il devait étre trés vieux & celte époque, puisque Paramar-
tha, qui arriva & Canton en 546, dit qu’il était déja mort Agé de 80 ans. Mon

(1) Le traducteur de la Vidyamatrasiddhi vint en Chine en 508. Probablement il apporta
le texte avec lui. Pratiquement le texte doit étre plus ancien que 508.

() Cf. supra, p. 41.



hypothése d’une date plus ancienne, soit les 2¢, 3° et 4e quarts du Ve siécle
semble mieux convenir. ’

3. Vasubandhu est donné comme contemporain de Vikramaditya et de son
fils Eélﬁditya et comme ayant vécu dans les 900 ans aprés le Nirvina. Si nous
considérous ce Vikramaditya comme P'un des Guptas, sa date doit tomber entre
320 et 480, qui est la période entiére de la dynastie Gupta. Si, d’autre part, nous
admettons avec M. Liebich que Skandagupta, qui régna vers 452-480 et qui
portait le nom de Kramaditya ou Vikramaditya, fut le protecteur de Kalidisa ('),
cela rendrait Vasubandhu contemporain de Kalidasa (2) et du roi Vikrama-
ditya du clan des Guptas dont la capitale ful transportée de Pataliputra a
Ayodhya (), cette derniére étant la localité mentionnée par Paramrtha. La
période de 900 ans aprés le Nirvana, qui avait eu lieu vers 490 av. J.-C. (),
est compléte vers 410 A. D., et, jusqu'a ce qu’elle atteigne le nombre de 1.000
ans pleins, elle est dite de 900 ans (). Si nous y mettons des chiffres précis,
c’est quelque chose comme 410-509 A. D. pour Vasubandhu et 10-109 A. D.
pour Agvaghosa (%), et cela s’accorde aussi avec nolre date, sans que je veuille
accorder un grand poids & cet argument,

) . r ’ * . . s .
L'opinion formée d’aprés les raisons qui précédent ne peut élre considérée
comme conclusive, mais je remarque que le principal (émoignage fourni par

un texte comparativement authentique est en faveur d'une date plus ancienne
pour Vasubandhu et ses fréres.

(1) Liebich, Datum Candragomin’s und Kalidasa’s, p. 5.

(%) Dinnaga, contemporain plus jeune de Vasubandhu, et qui semble avoir vécu en 550
ou avant cetle date, se place ici. Cf. mon Record de Yi-tsing, pp. Lv, LviI, mais en lisant
Dl{inéga au lieu de Jina. Ce fut une grave erreur de ma part d’accepter aveuglément la mau-
vaise interprétation de mes prédécesseurs. Une référence au personnage dans le Meghadila

de ;{;;idﬁsa, 14, mérite un nouvel examen. Cf. Macdonell, History of Sanskrit Literature
p. 327. ’

(3) Cf. Rapson, Indian Coins, p. 25.

.(4) J'appl'ique ici aux chroniques bouddhigues la date pour I'avénement d’Acoka fixée par
Vincent Smith (272 av. J.-C.). Samghabhadra, qui apporta 4 Canton et y traduisit en 489 la
Samm‘ltapdsddikd (commentaire sur le Vinaya) de Buddhaghosa, introduisit une date courante
dans I'Inde et & Ceylan, et le calcul nous en donne 486 av. J.-C. comme la date du Nirviina.
Cf.:nes Pali Elements in Chinese Buddhism, dansJ.R. A.S., juillet 1896 ; Pali Chrestomartl;y
p- LXXIV. ,

() JU B % B, ce qui signifie 900-999 P. N., mais non le 1x® sidcle P. N.

(6) Gest un peu plus tot que la date de Kaniska donnée par Vincent Smith (A. D. 125-152)
I1'y a cette objection que les Chinois placent le Nirvana plus tét que la date ici assignée Mai;
Paramartha n'est pas un Chinois, et donne une tradition courante dans I'lnde. De plus I;1 date
du Nirvina (488 av. J.-C.) apportée par lui en 546 A. D. est & peu prés la méme que celle de
Samghabhadra (cf. supra, n. 4);si mon calcul est juste, la date donnée par ce dernier est
486 av. ).-C. (seulement en différence de 4 ans du 490 av. J.-C, de Smith).
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VARSAGANA ET VINDHYAVASA

Les deux philosophes Samkhya, Vrsagana ou Varsagana et Vindhyavasa, le
premier étant le maitre du second, vivaient, selon Paramartha, 900 ans aprés
le Nirvana du Buddha, sous le régne du roi Vikramaditya (du clan Gupta), aprés
que la capitale des Guptas efit été transférée de Pataliputra & Ayodhya, et aussi
au temps de Vasubandhu et d’Asanga. Ici nous sommes de nouveau redevables
4 Paramartha, qui nous renseigne sur ces maitres du Simkhya dont les noms
sont & peine connus du cbté indien. L’identité de Vindhyavdsa et de Vindhya-
visin ne fait pas question (*). De Vindhyavisin, M. Garbe a trouvé deux cita-
tions portant son nom dans le commentaire de Bhojaraja sur les Yogasitras,
v. 22, el il Yexprime ainsi (3) : « Vindhyavisin se trouve ici, sur un des points
les plus importants du systéme Samkhya — les rapporls existant entre 'dme
et I'organe interne — en complet accord avec tous les maitres du Samkhya. »
11 pense de plus que la guerre qu'il fit aux bouddhistes a pu inquiéter ceux-ci, et
il ajoute : « Conclure de la notice bouddhique citée qu’il ait été un réformateur
du systéme Samkhya ou qu'il ait entrepris d’y apporter des changements pro-
fonds serait, 4 mon avis, téméraire, en I'absence de plus amples renseignements
sur ce sujet. » Bien que la question de savoir 'il fut ou non un réformateur
doive rester en suspens, cependant nous pouvons voir par les informations
données par Paramartha qu'il mit toute son ardeur & créer un sentiment hostile
contre le bouddhisme, dans Pintérdt du brahmanisme et spécialement pour le
systéme Samkhya. Durant la dynastie Gupta eut lieu une grande renaissance du
brahmanisme impliquant un déclin graduel du bouddhisme et une adoption
générale du sanscrit pour 'usage littéraire et officiel. Ce sujet a été traité avec
talent par M. R. G. Bhandarkar dans son Peep into the early history of India.
L’action de Vindhyavasa se produisit, je pense, comme appui ou imitation des
ouvriers de celte renaissance. Vasurdta provoque aussi Vasubandhu sur un
sujet grammatical (3). L’écho de la renaissance eul son retentissement sur le
bouddhisme : ¢est ce qu’on peut voir par I’étroite ressemblance de la philosophie
idéaliste d’Asanga dans sa Yogdcaryabhimi et de Vasubandhu dans sa Vidyama-
trasiddhi avec le védantisme de la philosophie brahmanique. L’idéalisme
d’Asanga et de Vasubandhu, qui est un produit du régne des Guptas et qui est
généralement considéré comme un Mahayina authentique en Ghine et au Japon,
y fut pour la premiére fois introduit par Paramdrtha (546), mais il ne devint
populaire que quand Hiuan-tsang (629-645) revint avec le systéme de philoso-
phie qui fut remis en honneur et complétement développé sous le patronage de
Harsavardhana Ciladitya de Kanoj (mort en 646 ou 647 A. D.) ().

(1) -vasin et-vadin sont toujours -visa et -vada en chinois, ainsi sarvastivada, etc.
) Garbe, S. Ph., p. 39.

(3) Uf. supra, p. 45.

(%) Cf. S. Lévi, Les Missions de Wang Hiuen-ts'e dans U'Inde, J. A.; mars-avril 1900.
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Mais, pour revenir & notre sujet, Vindhyavasa, qu’il ait été on non un
réformateur de ’école Samkhya, fut certainement le compilateur d'un Sanp-
khyacastra, dont il avait recu la substance de son maitre Vrsagana ou
Virsagana. Ce Samkhyagdstra est le traité en vers appelé les « Septante d’or »,
selon K’ouei-ki, dans les ceuvres de qui, toutelois, il est attribué 4 Varsaganya,
donl je vais maintenant parler.

Cet ouvrage est, dans mon opinion, le texte qui fut apporté en Chine en
946 A. D. et traduit par Paramartha. La traduction chinoise est appelée le
Seng K'ia louen (Samkhyacastray (*) on le Kin (s'i che louen (le traité des
Seplante d’or) (?). Or nous savons que les 70 (ou au moins 69) vers de la
Karikd sont I'ceuvre d'Igvarakrsna. Nous pouvons donc supposer que Vindhya-
vasa était un autre nom d'Igvarakpsna et qu’il écrivit a la fois les vers et le
commentaire (). Si nous sommes autorisés a aller jusque-1a et A attribuer
les vers et la prose & Igvarakrspa, nous pouvons comprendre l'aisance des
transitions entre les vers et le commentaire du texte chinois. De plus Yattaque
dirigée contre le dogme bouddhique au § 8 serait trés naturelle de la part du
promoteur d’une action hostile. Pespére que mon hypothése, quelque faible
qu’elle puisse parailre maintenant, trouvera une confirmation dans quelque
autre source. J'ajouterai seulement ici que le commentaire de la karika 70
(du texte chinois) mentionnait Vindhyavisa comme un collaborateur de
Pancacikha. Mais pour celui-ci il y a une variante.

Quant & Virsagana, il est, selon toute probabilité, le méme que le Virsaganya
mentionné dans le Mahabhirata, I'auteur de Pouvrage d’ott sont tirées les deux
citations du Yogabhdasya, 11, 52, et de la Sampkhyatattvakaumuds, 447. Mais
je conserve Varsagana ou Vrsagana pour les raisons suivantes: Le chinois
original est P’i-li-cha-kia-na (*) (dans Paramirtha), et Ia-li-cha(%), (dans K’ouei-
ki) qui est traduit par « pluie ». Le premier, P’i-li-cha-kia-na, serait mieux
restitué en Vrsagana,quoiqu’il puisse étre identifié avec Varsagana ou Varsaganya.
La version de K'ouei-ki dit: « Le chef de I'une des 18 sectes du Samkhya se
nommait Fa-li-cha (i. e. Varsa), qui se traduit par « pluie ». Son parli était
appelé « Pluie-lroupe » (fﬁ R.i e Varsagana ou Varsaganya).» K’ouei-ki
plus loin fait de « Pluie-troupe » 'auteur d’un Samkhyacdstre el Uenncmi de

) 18 1% .
@ &L+ W
(3) Tous les commentateurs japonais sont d’accord pour identifier Igvarakrsna & Vindhyavasa

et le regardent comme I'auteur de la portion en vers. Pour le commentaire, ils 'attribuent 2
Vasubandhu,

Q) E. B ﬂ}ll 3}[’), en jap. Bi-ri-sha-ga-na,
() 1% B &, M ; jap. Bat-ri-sha.
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Vasubandhu. Quoique son élymologie soit inexacte (1), il se‘mble nous do‘nner
une lueur de vérité. Le Naga, vivant dans une cabane au pied du Vm('il})a, le
maitre de Vindhyavasa, était appelé Vrsagana ou V{u:sagm.la_, et son elevt}a 0}1
associé peut avoir é16 appelé un Varsaganya. Et le fm—L serm'l .quelque‘,c 10~c
comme ceci: le Vargaganya, c’est-d-dire Vindhyava.su,- révisa ou récrivit
Pouvrage Samkhyagdstra, qui nous est parven_u el? (fhmms,' c.cn?s_tnt'ue‘ Ear la
Samkhyakarika et son Bhisya; et ce Vindhya.vasa ,et:ut' en reahte’lg\?.l,a !§li]ﬂ,
qui appartenait & la famille Kaugika (%) et qui fut l‘abrevmtcur 'd un n’r'e plus
dtendu de Paiicagikha contenant 60.000 vers d’aprés l.e texte f;hmms,. L’identi-
fication des noms Vindhyavisa et Varsaganya résout ainsi la difficulté contenue
s I'ouvrage de K’ouei-ki. _ '
daz la fin df commentaire de la Karika § 70, il est dit qu’lgvamkrslia abr.egea
I'ouvrage de Pancagikha et le réduisit a 70 vers ; dqnc les vers 71 et 72 doivent
étre une addition postérieure. L’addition est trés imporlante, c?r_elle donne,
dans le commentaire, la transmission de la doctrine de Kapila & Igvarakrsna,

qui est la suivante :
1. Kapila m R ;%E

I
9. Asuri P & F).
3. Pafllcagikhu fp¢ (EE] J? ilm, environ 1er sidcle ap. J.-C. (3).
4. Ho}kia (Garga ou Gargya) 5 A .
5. Ye(l)u-leou—k’ia (peut-étre Uluka; ﬁé |§ 1‘2) ).

' .
6. Po-po-li B % F.
l -
7. Tevarakysna B FE 2, antérieur 2500 A. D.
Le nom dont la restitution présente la plus grande difficulté est Po-p'o-li,

japonais : Bat-ba-ri. Il contient peut-étre une méprise du copiste. Tous ecux qui
sont familiers avec les ouvrages bouddhiques chinois savent que p'o est souvent

(1) ¥rsa = taureau. Varsaganya n'est pas « pluie-réunion », mais « troupeau de taureaux ».

@ 13 3K, jap. Ko-siki. Cf. le commentaire chinois au § 70, vers Ia fin,

@) Garbe, S. Ph., 34.

(%) Jap. Kat-ka. o

() Jap. U-rb-kia. Ce peut étre Vodhu (-ka); cf. Garbe, S. Ph.,p. '35 llyest.menuo‘nne
comme un maitre du Samkhya par Gaudapada, au § 1 de son commentaire. D’aprés le vieux
systéme de transcription, Ulitka est plus probable que Vodhu (-ka). Ce doit étre une personne
différente du fondateur du systéme Vaigesika. :
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. . ). it Al . . .
imprimé  tort pour & s0 ou vice versa. Supposons que nous ayons ici cette -

méprise el en outre que so-I7 ait 16 mis pour li-so, par une interversion qui se
présente fréquemment. Dans ce cas, nous obtenons Po-li-so qui peut étre
restitué en Varsa ou Varsa, le nom du Naga qui instruisit Vindhyavasa, c’est-a-
dire Igvarakrsna. ‘
Cette restitution donne Pordre suivant ; 1° Vrsagana (ou Varsagana); 2 Vin-
dhyavasa ou Varsaganya ou Igvarakrsna, auteur du Samkhyacdstra ou des
Septante dor. '
Actuellement nous devons nous contenter de ce résulial qu’igvarakr,sna a dt
vivre avant 500 A. D., puisque son ouvrage, la Samkhyakarikd, avec addition
des deux derniers vers par une autre main, fut importé en Chine en 546 A. D.
et fraduit par Paramartha (557-569), et nous rappeler qu'il est trés probable
qu'lgvarakrsna est Pauteur de la partie en prose et le méme que Vindhyavisa,
Pauteur du Samkhyagdstra, qui fut contemporain de Vikramaditya et de
Vasubandhu, lequel florissait dans les trois derniers quarts du ve siécle.

VIII. — ViE pE PARAMARTHA.

Paramartha (') (né en 499 A. D.), dont le nom est traduit en chinois par
Tchen-ti (2), était un gramana d’Ujjayini (%) dans Inde occidentale, brahmane
de naissance et portant le nom de famille de Bharadvaja (¥). 1l était encore appelé
Kulanatha (%), qui est rendu en chinois par Ts'in-yi (%). Il était intelligent et
adroit, instruit dans la littérature et dans Part. Aimant les voyages, il courut
toutes sortes de dangers en traversant des pays déserts. 1l arriva finalement dans
I'Inde du nord ot il se fixa pour un lemps.

A celle époque, I'empereur de Chine Wou-ti, de la dynastie Leang (502-556
A. D.) favorisait Péglise bouddhique, qui prospéra en conséquence. Durant Ia
période ta-Cong (7) (535-546 A. D.), il envoya une mission au Magadha pour y
chercher un savant bouddhiste et les textes originaux de I’école du Mahayina.

O 253 3'3 P& Po-lo-mo-to. La Vie est écrite d'aprés les catalogues ﬁﬂ j_'[] fi Kai
yuan low et B JG £ Tcheng yuan low.

@) I #, titt. « Verite réelle ».

) & % JE Yeon-tch’an-ni.

¢ £ B po-lo-vo.

) 3 % 3R PE Kiv-lo-na-to. Dans d’autres ouvrages, ce nom est donné par erreur sous
la forme Kiu-na-lo-vo. Le Catalogue de la période tcheng-yuan & I ¥F & B 2k B
%%, compilé en 785-804 A. ., donne la lecture correcte. Cf. également Nanjio, Catalogue,
appendice 11, 104.

(6) Bl %, « Refuge des parents ».

O ZERTE KFE E .
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Tchang-sseu (*) et les autres fonctionnaires qui composaient la mission se rendi-
rent dans I'Inde, accompagnant un envoyé du Fou-nan (3) qui retournait dans
son pays. La cour indienne accueillit leur requéte et décida d’envoyer Paramartha
avec un grand nombre de livres officiels des bouddhistes et d’autres écoles.
Paramartha arriva & Nan-hai (3) le 15° jour du 8¢ mois de la 12¢ année la-
Pong (546 A. D.). Il mit ensuite deux ans & son voyage & la capitale Kien-ye
(aujourd’hui Nankin) (*), out il arriva au 8¢ mois (intercalaire) de la 2¢ année
Vai-is'ing () (548 A. D.). L’empereur Wou-ti I'accueillit cordialement et lui
assigna une résidence honorable dans le palais Pao-yun (5). Si désireux que
fat ce souverain d’encourager la traduction des textes sacrés et la création
d’une nouvelle littérature i Pimitation dela florissante époque des Ts'in (384-417
A.D.) et des T’i (479-502), il ne put venir  bout de cette entreprise i cause des
révoltes continuelles qui bouleversaient 'empire. Le prétre indien erra avec son
trésor dans les provinces orientales jusqu’a ce que, en allant vers le sud, il arrivat
au district de Fou-tch’ouen, dans le llang-tcheou-fou (7), ot le gouverneur du
district, Lou Yuan-tchd (%), organisa pour lui un personnel de plus de vingt prétres
instruits, Pao-k'iong (°) et autres, pour I'aider dans sa traduction. Il commenca
la traduction du Saptadacabhimicisira; mais il en avait & peine achevé cing
volumes qu'il dut interrompre son travail 4 cause des troubles qui continuaient
a sévir dans empire. La troisiéme année de la période ien-pao ('*) (552 A.D.),
ilvint & T’ai (*?) pour répondre & l'invitation du chef rebelle Heou King, qui
Pentretint et lui donna de multiples marques de respect (12). A cette époque le

M kit
(® 3k %, Cambodge.

(%) T ¥#F, «la mer du Sud ». G'est 12 unnom général pour lesiles malaises et la péninsule,
mais dans le cas présent, il s’agit d’'une sous-préfecture de Canton, lat. 230 07, long. 113° 15’

¢ EE
. -F!'

—
<

5 B B
& =1
o -

©) .
(1% L b 5. Ce texte a été perdu. Cf. Nanjio, no 1170.

(1) K R = 4. Tien-pao n'est pas le nom d'une période des Leang et les éditions des
Song, des Yuan et des Ming donnent ¢ ‘B 4E t'ai-pao-nien, « dans les années tai-pao »,
sans indiquer le millésime exact. T"ien-pao était un nom de période adopté par les Ts'i septen-
trionaux ; la premiére année 'ien-pao correspond 4 550.

(12) & JH Tai-tcheou au Tch-kiang ; lat. 28° 54 ; long. 121° 06'.

(13) L’empereur Wou-ti, qui I'avait mandé en Chine, mourut pendant la guerre, et son suc-
cesseur, Kien-wen-ti, fut tué par % ;& Heou King; ainsi 4 ce moment il n'y avait pas d'autre
souverain que le chef de la rébellion. :
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bouddhisme avait grandement décliné en raison de la longue durée de la guerre
et de la famine, et lordre wétait pas encore rétabli dans I'empire. Par
bonheur 1leou King fut tué par Tch’en Pa-sien (), ce guerrier qui devipt p.lus
tard empereur de la dynastie Tch’en. Paramirtha revint alors a Kin-ling
(Nankin) ot, dans le temple Tcheng-kouan-sseu, il commenca avec ses éléves la
traduction du Suvarpaprabhdsasiitra (3). Au second mois de la 3¢ année .du
régne il se rendit & Yu-tchang (*) sur la rive S. du lac Po-yang (®), et ensuile
a Sin-wou (°) et Che-hing (7). Ensuite, accompagnant Siao le Yai-pao (%),
il franchit les monlagnes et séjourna a Nan-K’ang (%) dan§ le district .de
P’ing-kouo (**) ou1, jusqu’au 5 du 9e mois, 557 A. D. (), il termina la traduction
du Suvarpaprabhasasiiira. Sous les Leang il traduisit, dit-on, onze textes en
24 volumes, dont la plupart sont malheureusement perdus (*2). En 557 A. D. eut
lieu un changement de dynastie pendant qu’il était encore & Nan-K’'ang. Au 7e
mois de la 2¢ année du nouveau régne (558 A. D.), il retourna a Yu-tchang
et voyagea de nouveau dans les districts Lin-tch’ouan (13), Tsin-r!gan (‘f)
ete. Quoiqu'’il réussit dans son entreprise de traduire les livres bouddhiques, il
ne se plaisait nulle part. 1l songeait donc & s’embarquer pour Lainkasu ®) et
mattendait qu’une occasion favorable pour partir, mais les prétres et les laiques
ne voulurent pas se séparer de lui et le conjurérent de rester plus longtemps
avec eux. Il se rendit & leurs priéres et demeura & Nan-yiie (6) ot il révisa, de
concert avec ses vieux amis, ses traductions précédentes. La 4e année de la

¢ B @i %

) &M I %

Gy & 3 W 8. Celui-ci a été perdu ; cf. Nanjio, nos 127, 130.

() EE.

(=) & B

©) IF B, sous-préfecture du Yu-tchang, c’est-a-dire du RKiang-si; lat. 280 41’; long.
115019,

() %G B Jat. 250 ; long. 1130 36", dans i JH Heng-tcheou.

®) ffﬁ & 15 le t'ai-pao est le « premier tuteur ».

O & ]%, sous-préfecture ; lat. 250 57" ; long. 114054,

(10 R B g

() 8 & Z % T L cestiedive ¢ & TG £ T I

(12) Quatre textes seulement sont venus Jusqu’a nous ; aux trois textes donnés par Nanjio,
il faut ajouter le Tarkasitra (no 1252). Cf. le Catalogue de la période tcheng-yuan, 1x.

(15) & J1I, sous-préfecture de Fou-tcheou au Kiang-si; lat. 270 57’; long. 1160 18’

(% 3 %, sous-préfecture de Fou-tcheou au Fou-kien ; lat. 250 257 long. 119° 170,
(15) ¥§ i 4%, Birmanie.

(1) T ¥, sous-préfecture prés de Canton.
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période t'ien-kia, sous le régne de I'empereur Wen-ti (™), les prétres du
temple Kien-yuan-sseu (2) a Yang-tou (3), nommés Seng-tsong, Fa-tchouen et
Seng-jen (), ainsi que les notables de la capitale, Kien-ye (Nankin), vinrent
saluer leur vieux mailre et ami, qui en fut trés satisfait et leur fit, durant les années
suivanles, des lecons sur le Mahayanasamparigrahasitra (). Enfin il s’em-
barqua sur un petit bateau pour Leang-ngan (%), ot il avait Vintention de
transhorder sur un vaisseau marchand plus grand et de faire voile pour 1'Occi-
dent. Mais 14, il en fut empéché par ses disciples qui ne voulaient pas se
séparer de lui; en outre, le gouverneur du district, nommé Wang Fang-chd (7)
le pria de rester pour le bien du peuple en général. Il vécut donc quelque
temps dans ce port. Au 9e mois de la 3¢ année de son séjour (562 A. D.), il
prit passage sur un bateau a destination de Occident, mais que les vents
conlraires obligérent & retourner Kouang-tcheou (¥). Au 12 mois, il débar-
qua & Nan-hai prés de Canton et fut recu par Ngeou-yang Wei (%), gouverneur
de la province, qui Jui demanda de résider dans le temple Tche-Iche-sseu )
et d’y exposer la loi. Il pensa alors que son destin (karman) élait de rester
en Chine et ne fit plus aucune tentalive pour rentrer dans son pays. 1l commenca
une série de lecons sur le Ma/uirl/zad/zarmaparyayagdstra, le Vidyamatracdas-
tra (') etc., pour Tche-Kai (12) et d’autres. A la mort du gouverneur, son héritier
Ho (*3) devint son protecteur et lui demanda de conlinuer son ceuvre. Il le fit
jusqu’au 6e mois de la 2¢ année de la période kouang-tai (') (568 A. 1)), o il
se dégofita complétement du monde et tenta de se suicider sur la monlagne du

O X &
@ &%
(®) 45 &b avj. Yang-tcheou-fou ; lat. 320 21°; long. 1190 15,

¢ 85 il R

©) W K e #r Nanjio, Catalogue, n° 1183).

&) B % PB. Je ne puis trouver de quel lieu il s'agit. Peut-étre est-ce un district englo-
bant Macao, ov les anciens E’; e Kao-leang et ff & Hai-ngan étaient situés; ou peut-éire

est-ce lactuel ¥ % Sin-ngan au Kouang-tong, lat, 220 36, long. 1140 04’ ; ce doit étre en
tout cas dans cette région,

O EHE Wang Fang-chi, ou £ 7 % Wang Wan-ché selon le K’qi yuan low.

(® & JH, région de Canton.

©) Bk F5 #H Ngeou-yang Wei.

1% Hl & FF, avj. H 2 F Kouang-hiao-sseu. M. Nanjio et moi avons visité le temple

dans l'espoir @'y trouver quelque manuscrit ayant échappé & la destruction, mais n'avons
rencontré aucun prétre qui s'intéressit a ces (uestions.

() B 3 i% PR o 587); ME BB B (no 1239).
(12 8.

1) %

) LK = 4.

A

W
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Nord & Nan-hai (). En I'apprenant, son disciple Tche-k’ai se rendit aussitét
auprés de lui, ainsi qu’une foule de prétres et de laiques. Le gouverneur envoya
des hommes pour le garder et lui demanda de résider dans le temple Wang-
yuan-sseu (%).

Tandis que ses disciples nourrissaient I'espoir de le conduire & la capitale

Kien-ye, il tomba malade, la premiére année de la période #ai-kien (569
A.D.) (®). Ses derniéres instructions furent éerites et confiées & son disciple
Tche-hieou (*), et le vénérable maitre mourut le 11 du premier mois, a midi,
dgé de 71 ans. Le lendemain eut lieu Pincinération et, le 13, une pagode fut
élevée en son honneur A Teh’ao-ving (%). Ce méme jour ses disciples Seng-
tsong, Fa-tchouen, etc. (%), regagnérent leur pays dans le Nord, emportant avec
eux les ouvrages de leur maitre. Durant les 13 ans de sa vie qui appartiennent
a la dynastie Tch’en (557-569 A. D.), il produisit 38 textes cn 118 volumes ;
28 de ces textes existenl encore (). Parmi eux se trouve Ia traduction de la
Samkhyakarikd. Les textes originaux qui n’avaient pas encore été traduits —
feuilles de palmier, elc. — montaient 4 240 liasses. S'ils avaient é1¢ traduits
en chinois, nous pourrions avoir 20.000 volumes, selon I'estimation de ses
éléves. Ce qui fut traduit n’était qu’un fragment du tout, quelques-unes seule-
ment des liasses des textes originaux. L’enseignement de Paramirtha était
varié ; mais la doctrine qu’il regardait comme la plus importante et qu’il
professait lui-méme était Pidéalisme enseigné dans le Mahayanasamparigra-
hagastra d’Asanga (8). La diffusion du systéme d’Asanga en Chine est due en
grande partie & Paramartha et i ses disciples directs. Dans sa vie quotidienne,
il passe pour avoir é1é simple et content de peu. Méme dans les froides nuits

d’hiver il ne portait pas de vétement épais. Un jour ses disciples le trouvérent

au milicu de la nuit tremblant de froid ; souvent ils le couvrirent d’une épaisse
couverlure qu'il rejetait de son lit chaque fois qu’il s'éveillait. Son enseigne-
ment de la Loi était d’une inspiration (rés élevée. Un jour son disciple Tche-
I’ai Pentendit pousser trois soupirs d’impatience sans cause apparente et lui
en demanda la raison. [l répondit : « Votre sincére dévouement 4 la Loi vous
rend digne de la fonction sacrée de sa transmission. Mais hélas | le temps n’est

() B 1. Cette colline doit étre ou le I 45 £ Wou-ki-t'ai ou le #W/E W Kouan-yin
chan, qui sont au nord de la ville de Canton.

@ E E[ %, aussi dans les environs du Y % %‘: Kouang-hiao-sseu,

¢ K&

& B #.

¢ # =,

¢ 85, % #.

(") Cf. le Catalogue de Nanjio, p. 424.

(8) Cf. supra, p. 63, n. 5.
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pas encore venu de propager la Loi. Le projet que j’avais formé en venant ici
ne sera jamais réalisé, et cest pourquoi je soupire.» Il indiqua du d(:xgt le
Nord-Ouest et dit : « Dans cette direction est un grand royaume, qui n’est
ni trés prés ni trés loin. Cest 1 que nous pourrons propager notre loi fians
la vie & venir. Quant & présent, nous ne pouvons nourrir Pespoir de voir la
prospérité de la Loi. »

Ily eut & cette époque un prince royal qui vint d’Ujjayini apporter 4 son
savant compatriote quelques textes originaux et traduire avec lui. Ce fut peut-
étre la seule marque de sympathie quil regut de sa patrie durant son séjour
de 23 ans en Chine, ou il mena presque sans cesse une vie errante, 4 cause des
troubles continuels qui désolaient ce pays. Il n’eut pas de succés dans sa
mission de précher la paix, mais sa carriére de traducteur fut trés brillante.

B. E. F, E.-0. T. IV -5



LA SAMKHYAKARIKA

étudiée a la lumidre de sa version chinoise (I1:)

Par M. J. TAKAKUSU, M.A., Dr Pu.,

Correspondant de VEcole frangaise &Extréme-Orient.
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TRAITE SUR LES « SEPTANTE D'OR » (Suvarpasaptati)
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ou ﬁ%' 'f_{f Al TRAITE SUR LA PHILOSOPHIE SAMKHYA (Samkhyagastra)

traduit par ParavirTHa JH 3%,

==

mattre du Tripitaka, originairve de UInde, de la dynastie chinoise des Tcehen Fifi ).

§1
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TE b1 (5
s iNG V3 By
i T ot B
#% #% i %

En raison de la géne (causée par) (3) les trois sortes de douleurs, la recherche
des moyens de les détruire (est nécessaire). — Puisque ces moyens sont

(*) Catalogue de Nanjio, no 1300; Tripitaka édité a Tokyé, bolte 3K, fasc. X, ff. 756 vo —
91 ro.

(?) Le texte coréen a 4 JH « inutile », coutre toutes les autres éditions qui s’accordent
pour la lecon & [ « sans cause » ; cette derniére lecon doit étre une faute d’impression.

(®) Les mots mis entre parenthéses sont suppléés par moi pour montrer clairement ce que le

tra'du.cleur a voulu dire. Les parties qui coincident avec les explications de Gaudapada ont
été signalées dans I'Introduction, & laquelle il suffira de renvoyer.
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manifestes, (cette recherche) est sans objet, dira-t-on. — Non, puisqu’ils ne sont
ni définis, ni définitifs (*).

duhkhatrayabhighataj jijiiasa tadabhighatake hetau |
drste sapartha cen naikantatyantato bhavat || 1 |

COMMENTAIRE

Pexplique ici Porigine de cette stance. 1l y avait autrefois un sage ermite nommé Kapila,
né du ciel, doué des qualités innées : loi ( = vertu), connaissance, impassibilité, existence par
soi-méme, ces quatre (qualités) ensemble constituant son individu. Voyant I'humanité plongée
dans d’aveugles ténébres, il éprouvait pour elle une grande compassion, « Hélas ! ils vivent
el meurent dans d’aveugles ténébres ! » Songeant ainsi, il regarda par le monde et découvrit
Asuri, brahmane d'origine, qui sacrifiait régulicrement au ciel depuis mille ans. Se dis-
simulant, il s’approcha du hrahmane et lui adressa ces paroles: « O Asuri, tu tamuses &
mener la vie d'un maitre de maison ! » Ayant dit, il se retira sans recevoir de réponse. Aprés
mille autres années, il revint et répéta les mémes mots. En les entendant, le brahmane répon-
dit : « O honoré du monde, en eftet je jouis de la vie de mailre de maison. » L'ermite I'écouta,
mais s’en retourna en silence. Quelque temps aprés, il revint, répétant les mémes mots et
recut la méme réponse. Kapila demanda: « Peux-tn te maintenir pur et vivre la vie d'un
brahmacarin ? » — « Je le puis », répondit Asuri. La-dessus il renonca & P'habitude de sa
famille et commenca les observances ascétiques comme disciple de Kapila.

On pourra demander (2): « Dans quel hut est faite I'investigation du brahmane? » lLa
réponse est: En raison de lu géne (causée par) les irois sortes de douleurs. Quelles sont ces
trois ? Celle qui vient de U'intérienr, celle qui vient de lextérienr, celle qui est causée par
les cieux. (La douleur intérieure est de deux espéces, physique et mentale).

L'intérieure d'abord. Par suite de désordres causés par le vent, la chaleur oule phlegme,
on peut avoir une maladie. Dans le livre de médecine, il est dit: « La partie du corps au-
dessous du nombril est appelée le si¢ge du vent, celle au-dessous du coeur est appelée le siége
de la chaleur, et tout ce qui est au-dessus du ceeur appartient au phlegme. Il arrive parfois
que I'élément vent s’accroit et presse la chaleur et le phlegme ; alors se produit une douleur
causée par le vent. La douleur causée par la chaleur ou par le phlegme se produit de la
méme maniére. » On nomme ces douleurs douleurs physiques. Les douleurs meniales sont la
séparation d’avec ce qu'on aime, le contact de ce qu’on hait et I'insuccés de ses entreprises. En
réalisant ces trois (cas), on éprouve une douleur dans I'esprit. Toutes les douleurs qui précé-
dent sont intérieures.

Douleurs extérieures : les douleurs produites par des hommes, des oiseaus, des hétes, des
serpents venimeux, des éboulements de terres, Ja rupture d’une digue, etc., sont appelées
extérieures.

() Celte stance est rendue en chinois avssi littéralement que possible. Jijrasa «recherche »,
comme en chinois £k 1. « désir de savoir », est employé comme nom, ainsi qu'on le voit par
le commientaire. « Moyens » est en chinois « causes », employé dans le méme sens. On pourra
trouver, & premiére vue, ma traduction un peu forcée, mais nous ne pouvons traduire autre-
ment, si nous lisons avec soin le commentaire, dont Poriginal chinois est omis ici, faute de
place.

() « On pourra demander » est en chinois 4p H, « un profane dit », le questionneur
élant appelé « un profane » tout le long de I'ouvrage.
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Troisiéme espéce de douleurs : celles causées par les cieux. Toutes les soulirances et défail-
lances occasionnées par les phénoménes célestes, tels que froid, chaleur, vent, pluie, tonnerre
et éclairs, sont appelées douleurs causées par les cienx.

Parce que (nous) sommes génés pav ces trois sortes de douleurs, nous commengons Pinves-
tigation qui doit servir de moyen pour détruire les douleurs.

On pourra dire: « Les moyens capables de détruire les trois douleurs sont assez connus (*).
D’abord ce dont il est traité dans la huitiéme section de la science médicale (2) est capable de
détruire les douleurs du corps. Secomlement, les six objels des sens (3) ol on trouve plaisir
sont capables de guérir les douleurs de I'ame. Quand ces moyens (de guérison) sont déji si
connus, pourquoi un supplément d'investigation ?» La réponse est: « Votre opinion n’est pas
admissible (*). Puisque (les moyens ordinaires) impliquent deux défauts, une investigation
(philosophique) n'est pas contre (c’est-a-dire sans) raison. Quels sont ces deux défauts? Clest
{jue ces moyens ne sont pas définis, certains, et qu'ils ne sont pas définitifs. »

On pourra dire: « §i les huit sections de la science médicale, etc., impliguent les deux défauts
et, partant, sont insuffisantes comme moyens de détruire les douleurs, nous avons d’autres
moyens enseignés dans les quatre Védas, et comme ces moyens sont fructueux, élant certains
et définitifs, votre investigation est superflue. I est dit dans les Védas: « Jadis nous avons hu
« le soma: c’est pourquoi nous sommes devenus immortels et avous obtenu I'entrée du ciel
« brillant ot je vois et connais toutes les divinités. Que peut contre moi la douleur ou linimitié ?
« Comment la mort peut-elle me toucher (®)?» A cela on répond :

(") Tous les textes ont Ji& (K ¥ fiE i Uk = 3, i e, « par les moyens de douleur,
nous pouvons détruire les trois douleurs », ce que le commentateur japonais Faujii explique
‘ainsi: « Les moyens ordinaires, médecine, etc., étant de ce monde, participent de Ja douleur;
¢'est pourquoi il est dit: pac des moyens de douleur on détruit les douleurs. » C’est Ja une
explication bien forcée. Je prends le premier ¥ « douleur » pour une méprise du copiste.
Cf. plus bas & [ & BH B « les moyens sont déja connus ».

(*) Les huit divisions de la médecine sont données p r Yi-tsing, dont 'énumération s’accorde
avec les huit sections de I'Ayurveda. V. mon I-ising’s Record, p. 222,

(%) Les six objels des sens sont: la forme, le son, P'odeur, le gotit, le toucher el tous ces
objets combinés. La derniére calégorie est autrement appelée dhar ma « loi », par les boud-
dhistes, étant Iobjet du manas. Ce sont les six gunas de la Garbha-Upanisad.

(") Le texte a Jf; 38 A5 4, « ce sens ne peut étre nié », mais le commentateur expliquant la
phrase « sapartha cen na», il doit y avoir quelque mot signifiant : « Si vous Je croyez inutile, il
n'en est pas ainsi. » Je considére 4 comme une faute pour #K. Le sens serait alors: « il n’en
est pas ainsi. » Ma correction n’est, il est vrai, confirmée par aucun lexte existant ; mais le
traducteur emploie fréquemment la phrase & 5% par exemple §§ 7, 8, 9 (vers
la fin).

(%) Rgreda, 8, 48, 3: apama somam amrta abhiimiganma jyotir avidima devan | kim nipam
asmin krpavad aratih kimu dhiicti amrta martyasya || Gaudapida donne cette stance au §2.
[On ne trouve dans le texte chinois aucune stance correspondant aux deux stances mangala
de Gaudapada: ¢ Kapiliya namah, etc. » — La stance rappelant les sept sages de I'Ecole,
donnée par Gaudapada, ne se trouve pas en chinois ; mais cf. le commentaire sur les §§ 43 et
M, infra. — lLa stance « paiicavimeatitattvajiio, etc. » de Gaudapada est donnée dans les §§ 2
et 37, infra. En comparant le texte de Gaudapada avec le chinois, il faut réunir les §§ 1et2
Gaudapada semble avoir remanié des matériaux qu’il avait devant lui, en changeant 'ordre
du commentaire original, qui est représenté par le chinois].
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Pareils aux (moyens) évidents sont les (moyens) révélés, qui sont accomp:
d’impureté, de perte, de supériorité ou d’infériorité. Un autre moyen, diff
de ces deux-l4, est excellent & cause de la connaissance du (principe) év
du (principe) non évolug et de I’Ame (du Moi).

dystavad anucravikah sa hy aviguddhiksayatiayayuktah |
tadviparitah ¢reyan vyaktavyaktajhavijiianat || 2 |)

COMMENTAIRE

Les moyens évidents sont ceux dont traite la science médicale. Ils impliquent deux dé
c’est-i-dire ils ne sont ni définis ni définitifs. Ce que nous appelons les moyens révélés (
sont ceux qu'on obtient par la tradition. lls ont été enseignés A lorigine par Brah
transmis au sage ermite (le rsi Kapila). On les appelle donc les moyens révélés, en ente
par i les quatre Védas. Les Védas eux-mémes impliquent donc les deux défauts, com
science médicale évidente. En dehors de cela ils ont trois autres défauts:

1) lls sont émpurs. 1l est dit dansle Véda : « O toi, béte ! Ton pére, ta mére et ta par
tous tapprouvent. Maintenant tu vas abandonner ton corps actuel pour renaitre da
cieux (?). » « Selon les prescriptions du sacrifice du cheval, six cents animaux moins trois (=
sont tués (f). » Si le nombre est incomplet, le sacrificateur ne peut pas obtenir la naissan

(') Tous les textes existants portent j& « toi », au lien de 40 « comme ». La confusis
ces deux caractéres homophones (jou) est trés fréquente dans le Tripitaka chinois.

() M. &m.: «entendus » ou « appris » (B [).

(3) Cf. Ko, 1, 163,13. Ce passage est souvent cité dans les livres bouddhiques chinois.
le commentaire du Catagasira il est dit: « Au commencement de la création, celui qui ¢
avec un bhon esprit et avec de hons éléments aura une place dans le ciel éternel. Mais
qui est doué d’un esprit et d’éléments moins bons nait dans le monde, ot il cherche
renaitre dans le ciel. A cette fin il oTrira un sacrifice du cheval (agvamedha). Un ¢
blanc est laissé dans les champs pour cent jours, parfois pour trois années. Partout ¢
le cheval, le sacrificateur le suivra et distribuera de Tor & tous. Ensuite le cheval est sa
tué. Aumoment de le tuer on prononce cette formule: « O Pacu (héte) ! Nous te tuons.
cheval sacrifié peut ainsi renaitre dans le ciel. » Paramartha, le traducteur, ajoute (ue
les quatre Védas se trouve la loi du sacrifice du cheval, que dans le Paramitacastra le
bonnes qualités (du cheval) sont énumérées et qu'une d’elles est le sacrifice du cheval an

(%) Gaudapada reproduitle méme passage: sat catani niyujyante paciinam madhyame ’}
agvamedhasya vacanad anani pagubhis tribhih Il. Je ne retrouve pas ce vers dans le V éda.

B. E. F. E.-0. T. IV — 62
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ciel ni la jouissance des cing sortes d’actes, c’est-a-dire I'acte de s’amuser (1), etc. Pour !e cas
ol quelqu’un dit un mensonge, quelques devas ou rsis déclarent dans le Véda que cela n’impli-
que pas un crime. De telles fautes (tuer, mentir, etc.) se trouvent dans les Védas ; partant les
Védas eux-mémes ne sont pas purs,

2) Ils impliquent décadence ou perte. 1l est dit dans les Védas: « Sans raison, Gakra, Indra
et le dieu Asura se sont éteints, & cause de leur 4ge, car on n’échappe pas au temps (2). »
Les conditions de vie épuisées, le sacrificateur sera enlevé des cieux. Ainsi (les remédes
selon les Védas) impliquent la décadence et la perte.

3) lls sont sujets a la supériorité et & Pinfériorité. De méme que les pauvres et les
besogneux, en voyant les riches; les envient, de méme que le laifi es't jaloux du heau et
Pignorant du sage, ainsi en est-il dans les cieux : ceux d'un gradfe inférieur .reg.,ra'rdent ceux
d’un grade supérieur avec un sentiment d'envie. Ainsi 1a méme il y a supériorité dans I'un
et infériorité dans Pautre.

Les trois défauts avec les deux mentionnés plus haut rendent les Védas inefficaces comme
moyen (de destruction de ladouleur). On dira: «S'il en est ainsi, quel moyen est excellen.)!? »
La réponse est : « Opposé & ces deux moyens, le moyen védique et le moyen ordinaire, ily a
un moyen excellent. » Négligeant les deux autres, on doit chercher‘ un rerpéde efficace. Le
moyen qu'on propose ici (c’est-a-dire 'investigation philosophique) a cinq points excellent_s. 11
est: 1o défini, 2° définilif, 3o pur, 4° permanent, 5° universel. Pour ces raisons il est supérieur
aux deux sus-mentionnés. )

On pourra demander: « Comment peut-on obienir ce moyen ? » Voici la réponse: « Par
la connaissance de Pévolué, du non-évolué et de UAme (du Moi). » L’évolué comprend :
1o le « Grand » (Mahat, c'est-a-dire I'Intellect); 2o le Sentiment du moi (ahmzzkdra?; 3o les
cing éléments subtils (tanmatrani) ; 4° les cinq organes des sens (jfzdna-in'dmyar,u); 5"’]?5
cing organes de Paction (karma-indriyani); 6° Vesprit (manas); 7.0 les cing gr:}nds e!e-.
ments (mahabhaiani). Ces sept ont été créés par la Nature (prakyti). La Nature n'a pas été
produite pai‘ce qu'elle est la cause originelle (productive?. L’Am.e (atman) est le conmflssant
(le sujet). Qui connait les vingt-cinq vérités (faftva), qui ne doivent pas étre augmentées ou
diminuées, est sir d’échapper aux trois douleurs. Voici ce qui est dit dans le Molt:.sa? « Celgl
qui connait les vingt-cing {principes), ol qu'il se trouve, par quelque chemin qu'il aille, qu’il
ait des cheveux tressés, qu'il n’ait qu’un toupet ou qu’il ait la téte rasée, celui-la sans aucun
doute est délivré (3). » o .

On pourra demander: « Comment pouvons-nous distinguer la Nature, les principes produits
et le sujet connaissant? » En réponse a cela il est dit : .

§ 3.
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(1) Cest-d-dire les actes des cinq karma-indriyani. ) N

(2) Le vers de Gaudapada est un peu différent: hahinindrasahasrani devinam ca yuge
yug i 1tani kalo hi duratikramal |,
yuge | kilena samatitani kalo hi durati ) _ s s

:3) Le texte chinois de cette stance est: 25 01 — -+ F M IE P E 1i fro ek
¥ OE 42 Bt E EE (0 M b 4B). Cette stance revient au § 37, oil cependant le
dernier hémistiche différe un peu: ZF 2§ 15 fi# B, « ézalement obtenir la Délivrance »
Alberuni (I, 133) attribue un vers pareil a Vyisa.
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La Nature originelle n’est pas un produit (!). Le Mahat, etc., sont so
des producteurs, soit des produits. Les seize ne sont que des produits ; |
sujet connaissant (I’Ame) n’est ni un producteur ni un produit.

milaprakytic avikrtic mahadadyah prakrtivikrtayah sapta |
sodagakas tu vikaro na praktir na vikptih purusah || 3 |

COMMENTAIRE

La Nature originelle produit tout ce qui existe sans dtre elle-méme produite par autre chose
C’est pourquoi on I'appelle « Nature, la productrice » (mila-prakyti). En d’autres termes, |
Nature produit le Mahat et les autres, c'est pourquoi on lui a donné le nom de « racine
(milg). Nétant pas produite par autre chose, elle n’est pas un produit.

Le Mahat, le Sentiment du moi (ahamkara) et les cing éléments subtils (pajica tanmé
trand) (?), ces sept sont ou producteurs ou produits. (Car) le Mahat est produit par la Nature,
est donc un produit ; il produit le Sentiment du moi, c’est donc un producteur. Le Sentimer
du moi vient du Mahat, c’est donc un produit ; comme il produit les cing éléments subtils
C'est aussi un producteur. Les cing éléments subtils viennent du Sentiment du moi, ce sor
doncdes produits ; mais ils produisent les cing grands éléments (mahabhitani) et les organe
des sens (indriyani), ils sont donc productifs ; c’est-a-dire I’élément subtil du son produ
Iespace aérien et 'organe de I'ouie, I’élément subtil de I'odeur produit Ia terre et 'organ
olfactif, et ainsi de suite. Ces sept sont donc soit productifs soit produits.

« Les seize ne sont que des produits ». Les cinq grands éléments, éther, air, etc. ; les cine
organes des sens, oreilles, yeux, ete. ; les cinq organes de I’action, langue, mains, etc., €
Vesprit, voila les « seize » qui ne sont que produits par d’autres et ne sont pas productifs ; i
est donc dit que ce ne sont que des produits.

« Le sujet connaissant (I' Ame)west ni un producteur niun produit ». Par sujet connaissan
on entend le moi doué d'une activité connaissante. L'Ame n’est ni un producteur ni un pro
duit. Différente des trois précédents (la Nature, les sept et les seize), elle n’est ni pro
ductrice ni produite.

On pourra demander : « Par quelle sorte dinférence pouvez-vous établir ces trois catégo
ries? Car dans le monde on peul (tout) connailre par inférence, de méme qu’avec une balan
e ou une mesure nous connaissons le poids ou la longueur. » Voici la réponse :

§ 4
B # HE [
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(*) Ce que je traduis par « produit » est en chinois # R changement » (vikrti). Le
commentaire I'explique partout par « produit ».

(%) A tanmatra répond en chinois M « le seul », ou lE « poussiére », ¢est-a-dire « 8lémen!
fin ».

(3 35, lit. « limite », « sphére » ou « objet » (de Ia discussion). C'est un terme technique
de logique.

T. IV — 62,
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"~ Parla perception, par la comparaison ou par Iautorité sacrée nous sommes
capables de connailre tous les objets (de la discussion). 1l y donc trois sortes
de preuves. Cest par la preave qu’un objet (de la discussion) est établi avec
succes. :

drstam anumanam aptavacanam ca sarvapramanasiddhitvat |
trividham pramanam istam prameyasiddih pramanaddhi || 4 |

" COMMENTAIRE

Dans cette doctrine, la preuve est de trois sortes :

1o Preuve par perception. La connaissance (de ce qui doit éire prouvé) est obtenue par les
organes des sens et les objets des sens. Elle ne peut pas étre démontrée (par inférence) ;
(cependant) elle est incertaine et d'un double caractére. Telle est la preuve par perception (1).

% Preuve par comparaison. Celte preuve présuppose la preuve par perception et elle est
de trois sortes: a.) Inférence de ce qui précéde (pitrvavat, i. e. avec cause). b.) Inférence
de cé qui suit (gesavat, i. e. avec effet). ¢.) Inférence par analogie (samanyalas). ’

3o Preave par I'autoritd sacrée. Si une chose ne peut éire connue par les preuves de la
. perception ou de la comparaison, nous nous référons & une autorité sacrée, et la preuve sera
faite. Ainsi des régions comme le Ciel ou I'Uttarakuru (%) peuvent étre connues ni par
perception ni par inférence. Nous ne pouvons les connaitre qu’en nous référant i une autorité
_sacrée. Quant A Vautorité sacrée, il est dit: « L’Agama (tradition) est P’autorité sacrée ; un
saint personnage est libre de toute erreur, et, étant libre d toute erreur, il ne dit jamais un
mensonge, par la raison de P'absence de cause (3). » )

«-Nous sommes capables de connaitre tous les objets (de la discussion) ». Méme s'il y avait
une méthode de preuve différente ou un différent objet (de la discussion), ils ne seront pas
exclus de ces trois. Les six méthodes de démonstration, c’est-a-dire la comparaison (upamana)
et les autres (%), sont incluses dans I'autorité sacrée.

« Cest par la prevve qwun objet (de la discussion) est établi avec succés » Les objets(de la
discussion), ce sont les vingt-cing catégories qui comprennent tout ce qui existe. « Elabli
avec succés » signifie que les vingt-cing (fattvas) sont clairement connus. Comment peuvent-
ils étre appelés les objets (de la discussion) ? Parce que c'est a leur swjel qu'il y a
connaissance ou prewve. De Iq résulle Uétablissement d'un objet (de la discussion). Par le
témoignage, par la comparaison et par Paulorité nous pouvons établir en abrégé les trois
catégories (vyakta, avyakta, jia) et pleinement les vingt-cing.

() 5 & ou Bl &, i. e. perception.
¢) § H
(%) Gaudapada donne cette stance ainsi : dgamo hy aptavacanam aptam dosaksayad vidul |

—_

ksinadoso ‘nrtam vakyam .na briyad dhetvasambhavit || . Le chinois a: fif & 5 3 &
BEMES AN EDE BHEL LK

(4) 11 s’agit probablement ici des six sortes de preuves de Jaimini, mais les détails que
donne Gaudapada ne se trouvent pas en chinois. Les six pramanas de Jajmini sont: 1) artha-
patti, « présomption »; 2) sambhava, « proportion » ; 3) abhava, « privation »; 4) p.r'atiblyﬁ,
« compréheusion » ; 3) aitihya, « communication »; 6) upamina, « comparaison .

o srimims
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Quelqu’un demandera : « Vous dites que la preuve est triple ; quelles sont les caractéristigue.
de la triple preuve ? » Voici ce qui est dil en réponse :

§5
o n 24 G}
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El % pill &

La preuve par perception est la connaissance que nous obtenons en face d’ur
objet des sens. La preuve par comparaison (inférence) est connue comme étani
de trois sortes; elle suppose une marque caracléristique (prédical) et ce qu
porle cette marque (sujet). L’enseignement d’un saint personnage est appelé
aulorité sacrée.

prativisayidhyavasayo drstam frividham anumanam akhyatam |
tal lingalingiprvakam aptagrutir aplavacanan tu || 5 ||

COMMENTAIRE

« La preuve par perception, etc. ». 1.’oreille obtient de la connaissance parleson.. ... et le
nez par l'odeur. Ce n'est qu'une perception (qu’obtient 'organe), mais non pas un jugement
par comparaison (inférence). Voila ce qui est appelé la preuve par perception.

« La preuve par comparaison est connue comme élant de trois sortes ». 1) Partant de ce
qui précéde (antécédent, a priori : parvavat, « avec cause »). 2) Partant de ce qui reste (subsé-
quent, a posteriori : gesavat, « avec effet »). 3) Par analogie (générique, samanyatas) (*).
La triple connaissance est obtenue par la perception et elle est capable de distinguer les trois
cas (cause, effet et similarité) et les trois temps (passé, futur et présent). Voila ce qui est appelé
la triple inférence. Par exemple, les hommes voient des nuages noirs et inférent qu'il va
pleuvoir (pitreavat); ou bien, voyant I'eau d'un fleuve récemment troublée, ils savent que
la pluie est tombée en amont du fleuve (gesuvat) ; ou bien ils voient fleurir les manguiers a
Pataliputra () et en inférent que daus le Kosala (%) aussi ils sont en fleurs (samanyatas) (%).

() A8 W (purvavat) ; 5 3 (cesavat) ; IR % (samanyatas).
(2 B RE £ Pa-teha-lo.
@) 15 TE 2 Kiao-sa-lo. .
(%) L'inférence pirvarat est une inférence de I'effet par la cause, a priori : c’est le moyen
de connaitre le futar par le présent. L'inférence cesavat est Iinférence de la cause par leffet,
a posteriori : c'est le moyen de connaitre le passé par le présent. L’inférence samanyalas est
I'inférence par analogie, fondée simplement sur des propriétés génériques: c’est le moyen de
connaitre le présent parle présent. Les exemples donnés dans le texte chinois semblent s’adapter
mieux au propos que ceux de Gaudapada qui a employé d’autres exemples dans le second

" et le troisiéme cas. l.e second exemple du chinois concorde avec celui de la Nyaya-sutra-

vrtli: purvam karanam tadvat tallingakam yatha meghonnativigesena vrstyanumanam | gesah
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« Elle suppose une marque caractéristique (prédicat) et ce qui porte cette marque (sujet) ».
La marque et ce qui porte la marque se trouvent unis et ne se séparent pas l'un de Pautre.
Quand on pergoit la marque, la preuve peut étre établie par inférence (1).

« L’enseignement d’un saint personnage, » elc.. Par exemple les quatre Védas énoncés par le
dieu Brahma et le Dharmacastra (2) du roi Manu.

Quelqu’un pourra demander : « Vous dites quil y a une triple preuve par inférence. Quel
estle domaine de chaque méthode de preuve? » La réponse est: '

§6
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(’est en raisonnant par la comparaison, P'analogie etc., qu’un objet au-dela
du domaine des sens peut étre démontré (3). il est difficile de Patteindre
par le raisonnement, il devient manifeste quand on suit Pautorité sacrée *.

samanyatas tu drstad atindriyanani prasiddhir anumanat |
tasmad api casiddham proksam aptagamat siddham || 6 ||

COMMENTAIRE
« En raisonnant par la comparaison, » etc. Entre les (trois) méthodes d'inférence, le

raisonnement par analogie est ici mentionné. Des objels comme Ja Nature et 'Ame sont au-dela
des sens et c’est par analogie seulement qu’on les connait. Les effets, c'est-a-dire le Mahat

karyam tallingakam cesavat yatha nadivrddhya vrstyanuméanam | simanyato drstam karyakara-
nabhinnalingakam yatha prthivitvena dravyatvanumanam || . « Antérieur, c’est-a-dire cause ;
caractérisé par cela ou ayant cela (cause); p. e., de 'amoncellement des nuages inférer la
pluie. Postérieur, c'est-a-dire effet ; caractérisé par cela; p. e., du gonflement de la riviére
inférer la pluie. Analogue (ou générique) ; caractérisé comme distinct de la cause el de I'effet
ala fois; p. e. de ce que quelque chose est terreux, inférer que c’est une substance. » Voir
Wilson, note au § 5 du S. %. Bh..

() Fujii, le commentateur japonais, se servant d’une comparaison bien connue, dit en cet
endroit : « Le signe, c’est la fumée (objet dela perception), et le possesseur du signe, c'est le
feu (le sujet de P'inférence). Voyant la fumée nous inférons : dans la forét il y a du feu. » Cf.
Garbe, Mondschein, p. 547, note 1.

(2) L’édition coréenne a IE 7 (droiture-castra = dharmacastra) ; les trois autres éditions
ont 3§ .

(3) Mot 4 mot: « peut étre établi ».

(%) Paramartha a construit le texte de la méme maniére que Gaudapada V'a interprété ; il
différe de Colebrooke etde Lassen, dont les traductions se basent sur I'autorité de la Sakhya-
candrika, comme Wilson I'a montré. Wilson lui-méme a compris comme le traducteur chinois.

i
:
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(Vintellect) et les autres, ont chacun trois qualités (guna): joie, souci, aveuglement (!). (
sont 1 les qualités des produits. Les qualités des produits n’existent pas sans celles de
racine (Nature). Des produits nous pouvons inférer la racine. Ainsi la Nature est connue e
raisonnant par I'analogie de ses produits. L’Ame doit exister, parce que ses produils, c’es
a-dire le Mahat (Vintellect) et les autres n’existent que parce qu'existe (le sujet connaissant
Ainsi PAwe aussi est établie par analogie (2). S'il y a un point quelconque qu'on ne pe
connaitre ni par la perception ni par I'inférence, on peut le comprendre en se rapportant
I'autorité sacrée, puisqu’il est au-deld du domaine de notre intelligence. Par exemple, Gakr:
le Seigneur des cieux, Uttarakuru (dans le Nord), etc. .

On pourra demander: « La Nature et I'Ame n’existent pas, parce qu'on ne les vo
pas, de méme que la seconde téte ou le troisiéme bras de quelqu'un qui n’est pas le Die
existant de soi-méme (Igvara). » Répondant & cela, nous disons que nous avons huit sortes d
ces objets invisibles mais existants, car dans I'existence réelle il y a plusieurs phases. Quelle
sont ces huit ? Nous les montrons dans cette stance :

§7
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Parce qu’ils sont trop loin ou trop prés; parce que les organes sont imparfait:
ou parce que ’esprit est troublé ; a cause de leur exiguité ou parce qu’un obstacl
s’'interpose; parce que des objets les pressent ou prévalent sur eux, ou parce qu
d’autres objets semblables s’accumulent, (des objets, bien qu’existant, son
invisibles).

atidurat samipyad indriyaghatin manonavasthanat |
sauksmyad vyavadhanad abhibhavat samanabhiharac ca || 7 ||

COMMENTAIRE

Parmi les objets réellement existant dans le monde, il y en a qui sont in‘visibles a cause d¢
leur éloignement: ainsi un objet tombé sur l'autre rive n’est pas vu par les hommes
de cette rive (%). D'autres sont invisibles a cause de leur proximité: ainsi un atome de
poussiére dans I'eeil ne peut pas étre percu. D'autres sont imperceptibles & cause de le
défectuosité des organes: ainsi I'aveugle ou le sourd ne peut pas voir ou entendre. D'autres

(*) Cest-a-dire sukha, duhkha, moha. Ces termes sont employés ici dans le méme sens
que sattva, rajas, tamas. V. plus loin, § 12.

(®) V. plus loin § 17, commentaire.

(%) Gaudapada emploie ici, comme d’ordinaire, un exemple plus simple.
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sont obscurcis par le trouble de Vesprit, car on est incapable de penser & un sujet donné
quand esprit est ailleurs. Invisibilit a cause de l'ewiguité : ainsi la fumée, la chaleur, Ia
poussiére ou Ia vapeur dispersées dans T'atmosphére ne peuvent étre vues. Invisibilité a cause
d'un obstacle: ainsi un objet derriére un mur ne peut étre connu. Invisihilité & cause de la
prédominance (d'un autre objet) : ainsi quand le soleil se léve, lalumiére de la lune et des étoiles
ne peut plus étre vue. Invisibilité a cause de la ressemblance: ainsi une féve ne peut pas étre
distinguée dans un amas de féves, parce que toutes les féves sont de Ia méme espéce. Parmi
les objets existants ces huit-l3 ne peuvent pas éire vus.

En dehors d’eux il y a encore quatre objets qui (maintenant) n’existent pas et qui pour cette
raison ne peuvent pas étre vus :

1) Invisibilité d’un objet avant sa production :
peut pas voir I'ustensile qui en sera fait.

2) Invisibilité parce que Pobjet a été détruit :
plus rien de sa forme.

3) Invisibilité & cause d’exclusion mutuelle : ainsi dans un chev
une vache, et vice versa.

4) Invisibilité & cause d’absence absolue : par exemple la seconde téte ou le (roisiéme bras
de quelquun qui n’est pas Tgvara ).

Ceg douze sortes d’existences ou de non-existences sont invisihles. Si vous dites que la Nature
et PAme n’existent pas parce qu'invisibles, votre opinion n’est donc pas admissible.

Quelqu'un demandera : « Si, comme vous dites, la Nature et I’Ame sont invisibles, a laquelle
des douze catégories appartiennent-elles ? » Voici la réponse : « Pour une certaine cause
elles sont invisibles. » Quelle est cette cause ? Nous expliquons dans cetie stance :

§ 8.

ainsi, voyant un morceau de lerre, on ne
ainsi, quand une cruche a été cassée, on ne sait

al on ne peut pas reconnaitre

B P I i
i3 ¥ i fm
A 2 3 #%
4l il A

=
44

L) 1)

C'est & cause de sa subtilité que la Nalure ne peut pas étre vue, el non pas par-
ce qu’elle n’existe pas. Le Mahat (intellect) et les autres sont ses effets, dont
quelques-uns ne sont pas pareils 4 la Nature, tandis que d’autreslui sont pareils.

sauksmyat tadanupalabdhir nabhavat kiryatas tadupalabdhil |
mahadadi tac ca karyam prakrtiviripam svarapam ca || § .
COMMENTAIRE
« C’est & cause de sa subtilité que la Nature ne peut pas étre vue, et non pas parce qu'elle

nexisle pas », La Nature existe réellement, mais étant trop subtile elle ne peut pas étre vue,
de méme que de la fumée ou dautres choses semblables dispersées dans I'atmosphére ne

(1) L'explication des quatre objets inexistants est superflue en cet endroit. Gaudapada a élé
assez avisé de 'omettre complétement.
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peuvent pas étre vues parce qu’elles sont trop fines. La Nature w’est donc pas inexistan
partant invisible, comme la seconde téte ou le troisicme hras. Quelqu’un pourra demande
« Si elle est invisible, comment pouvez-vous savoir qu'elle existe ? » Voici Ja réponse : «

cause peut étre vue par ses effets. La Nature est la cause ; ce qu’elle produit, ce sont ses effe
L’existence de la Nature peut étre inférée par analogie de ses effets. Quels sont ses effots ?

Mahat (Vintellect) et les autres sont ses effets. La Nature produit Je Mahat, le Mahat prod
le Sentiment du moi, le Sentiment du moi produit les cing éléments subtils, les cing éléme:
subtils produisent les seize restants, c’est-a-dire les onze organes des sens et des actions et

cinq grands éléments. Les effets, c’est-i-dire le Mahat et Jes autres, sont doués des tr
qualités (guna) et nous savons donc que ces mémes qualités sont inhérentes a la Nature égal
ment (1). »

« Quelques-uns ne sont pas pareils & la Nature, tandis que d’autres lui sont pareils
Les effets peuvent étre divisés en deuy sortes : semblables ou dissemblables i la Nature ; air
un homme engendre deuy enfants, dont l'un ressemble au pére, tandis que Pautre ne .
ressemble pas du tout. Parmi les produits d'une seule et méme cause il Y en a qui ressemble
au principe originel et d’autres qui ne lui ressemblent en rien. Cela sera expliqué plus loin (:
Voila 'opinion de celte école (%) et d’autres au sujet des effets.

Quelqu’un pourra demander : « Si les disciples doivent suivre (une doctrine comme) le
principe, d’olt vient que quelques-uos affirment que les effets existent déja dans la cause, ta
dis que d'autres affirment le contraire ot que d'autres enfin prétendent que les effets sont ¢
existants ou non-existants dans la cause 9 Car les opinions des sages différent ainsi. 1i Y
des sages qui affirment qu'un pot et d’autres ustevsiles en terre existent déja dans le morce:
de terre glaise qui sert a les fabriquer (%). Les Vaigesikas (*) maintiennent que d’abord i
n'existent pas et qu’ensuite ils existent (C’est-a-dire Peffet n'est pas dans la cause). Selon (l¢
disciples de) Gakyamuni, un pot n’est ni existant ni inexistant dans le morceau deterre glaise (8
Nous avons done trois opinions et nous préférons la moyenne aux deux autres. » Répondant
cela, nous réfuterons d’abord Popinion de Gakyamuni, ensuite celle des Vaigesikas. L’opinion d
Cakyamuni, « ni existant ni inexistant », est inadmissible, parce qu’elle est contradictoire ave
elle-méme. Dire inexistant, cela veut dire le néant; dire non inexistant, c'est dire existan!

(') Nous devons loujours nous rappeler que tout ce qui existe est doué de trois gunas. Parle
de Vexistence de gunas d'un objet équivaut a dire que cet objet lui-méme existe.

(%) V. §10, commentaire.
©) ¥t %
(") Ceci est I'opinion qui consiste 4 dire que Peffet existe dans la cause (doctrine Samkhya)

&) & it g Wei-che-che, traduit en chinois par B§ &R. Ecole atomistique qui maintien
que des atomes primordiaux ou des monades sont I'origine de toute chose.

() I'y a une référence a ces passages dans le commentaire du Catagastra (traduit en 608 :
il n’est pas renfermé dans les éditions du Tripitaka chinois). La voici: « Dans les « Septante
d’or » (Samkhyakirika), les opinions de deux écoles sont réfutées et Iopinion de I'école
Sambkhya est établie. Les deux écoles sont: 1) La doctrine de Rsabha (Le-cha-p’o .#5}} ) !g).
|ui maintient que I'effet n’est ni existant ni non-existant dans la cause. 2) La doctrine des Vai-
cesikas, qui prétendent que I'effet n’existe pas dans la cause. » Celte citation nous apprend que
le texte chinois auquel se reporte le commentateur du Catagatra, portait ici « Rsabha » au
lieu de « Cakyamuni », Mais Isabha est le nom qu’on donne au Saint des Jainas ; le chinois I'a
expliqué par Ni-Kien-tse J§ &% F = Nirgranthika. Une version indienne de notre texte a
di avoir cette variante. 1| vaudrait peut-étre mieux lire ici partout Rsabha au lieu de
Cakyamuni. V. plus bas 1a note de Paramartha,
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Existence et non-existence ensemble font une contradiction; c'est comme si vous disiez: tel
homme n’est ni mort ni vivant. Comme cette opinion est en contradiction avec elle-méme,
elle ne peut étre maintenue. Ainsi en esi-il de la doctrine de Gakyamuni (1).

[NOTE DE PARAMARTHA. — Cette réfutation (c’est-a-dire la derniére phrase) est
fausse. Pourquoi? Parce que Cikyamuni n’avait pas une telle opinion. Quand (a-
kyamuni affirme I'inesistence, cela ne veut pas dire le néant. Il ne veut pas dire
non plus existeuce quand il dit que ce n’est pas inexistant, car il n'insiste sur aucun
des deux extrémes. La réfutation n’atteint donc en rien le Bouddhisme].

Maintenant nous allons réfater la doctrine des Vaicesikas. Dans notre opinion il y a cinq rai-
sons qui démontrent I'existence de I'effet dans la cause. Quelles sont ces cing raisons ?

§9.
i —~ %
fE )] 7]

B 7] L4
1E 4 i}
[3 [53 [

De rien rien ne peut étre fait. Il est nécessaire de prendre (des matériaux qui
serviront de) cause. Toutes les choses ne sont pas le produit (d’une cause quel-
conque). L’agent capable seul peut accomplir une action donnée. Telle la cause,
tel ’effet. Pour toutes ces raisons, nous maintenons que Peffet existe déja dans
la cause.

EoEE
HEIER
SEwnaNB

asadakaranad vpadanagrahanad sarvasambhavabhavat |
caktasya cakyakaranit karanabhavic ca satkaryam [| 9 ||

COMMENTAIRE

1) « De rien rien me peut élre fait ». Dans le monde, 13 ol rien n'existe, aucun effort pour
produire n’aboutit. Ainsi I'huile ne peut pas étre produite du sable. Mais si les matériaux
existent, une chose peut étre produite. Ainsi en pressant le sésame on obtient de I'huile. Le
produit ne peut pas étre obtenu s'il n’existe pas dans la chose. Maintenant nous observons que
le Mahat (Vintellect) et les autres principes sont des produits de la Nature; nous savons donc
que ces principes sont contenus dans la Nature elle-méme

2) o Il est nécessaire de prendre (des matériaux qui serviront de) cause ». Si un homme a
besoin de faire un objet, il prend nécessairement la cause de cet objet :ainsi un homme qui
pense que demain un brahmane viendra diner dans sa maison se procure du lait pour faire du
lait caillé. Pourquoi ne prend-il pas de I'ean? Parce que pour faire un objet on doit prendre la
cause de cet objet. Nous voyons donc que le Mahat préexiste dans la Nature.

(1) La réfutation est dirigée contre le Bouddhisme et le Jainisme. Paramartha, dans sa note,
T'explique de maniére a mettre hors de cause le Bouddhisme.
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3) « Toutes les choses me sont pas le produil (d’une cause quelcongue) ». Siles efl
Nexistaient pas dans la cause, nimporte quoi pourrait étre produit de n’importe quelle cau
De I'herbe, du gravier ou des pierres pourraient donc produire de I'or et de 'argent. Mais de t
phénoménes n’existent pas. Nous voyons donc que les effets sont contenus dans la cause.

4) « L'agent capable seul peut accomplir une action donnée». Par exemple, un potier av
ses instruments fabrique des cruches et des plats d’'un morceau de terre glaise, mais il n’est |
capable de fabriquer ces ustensiles en se servant de plantes ou d’arbres. Nous savons donc q
la Nature implique ses dérivés.

5) « Telle lu cause, tel Ueffet ». L’eflet est dela méme espéce que la cause. Ainsi les poust
de Porge viennent de la semence d'orge. Si I'effet n’existait pas dans la cause, les fruits pot
raient ne pas étre de la méme espéce que la semence. En ce cas, de la semence d’orge pourr
produire des pousses de féve ou d'autre chose. Comme nous ne connaissons pas de pare
phénoménes, nous voyons que les effets sont existants dans la cause. Les Vaicesikas prétende
que les effets n’existent pas dans la cause; mais leur opinion est inadmissible. Nous savons ¢
les effets existent nécessairement dans la cause.

Continuant de répondre i la question, je reprends Pexplication de la stance précédente : qua
a la dissemblance des effets avec la Nature, il y a neuf points & observer (1) :

§10
L ¥} 4 g
2 Vi 1 ig]
® 173 ) i3
] & E: 3 1
i3 b & %

Les principes évolués ont une cause, sont impermanents, multiples
limilés, doués d’action, dissolubles, possédant des parties, demeurant dans w
autre et dépendant d’un autre: (sur ces points) les principes évolués dilféren
de la Nature (le principe non évolué).

hetumad anityam avyapi sakriyam anekam agritam lingam |
savayavam paratantram vyaktam viparitam avyaktam [} 10])

COMMENTAIBE

1) « Ont une cause ». Tous (les principes), le Mahat et les autres jusqu'aux cing grands
éléments, ont une cause. La Nature est la cause du Mahat, qui lui-méme est la cause dy
Sentiment du moi; le Sentiment du moi lui-méme est la cause des cinq éléments sublils ; les

(') Le commentaire s’accorde avec celui de Gaudapada presque mot pour mot. Ces arguments
peuvent étre traditionnels dans I’école Samkhya, mais une concordance aussi étroite n’es
cependant pas, je crois, le fait du hasard. Ces vers, de méme que quelques autres, se trouveni
dans le commentaire du texte chinois. — Pour P'exposition de cetle neuviéme stance je renvoie
a la note de Wilson dans sa Samkhya-karika, ou on trouvera une bonne comparaison des
doctrines Samkhya avec les systémes européens.



— 992 — — 993 _—
seize catégories, c'est-d-dire les cing organes des sens et les autres ('), ont pour cause les cing
éléments subtils. Dansle cas de la Nature il n’en est pas ainsi, car elle n’est pas le produit d’une
cause. Voild pourquoi on dit qu'elle n’est pas semblable (aux autres principes) (2).

2) « Impermanents ». Le Mahat et les autres sont produits par la Nature. Etant des produits, 5
ils ne sont pas permanents. 1] Y a deux sortes d’impermanence: a.) ce qui dure un certain
lemps; b.) ce qui change & chaque moment. Tant qu’aucune cause de changement n’intervient

Pour ces neuf raisons l'origine et le produit sont dissemblables ; voila pourquoi on
qu’ils ne se ressemblent pas.

Leur dissemblance est donc expliquée, et je vais maintenant parler de leurs ressemblanc
Ces ressemblances sont toutes exposées dans cette stance :

pas, une chose reste ce qu'elle est: ainsi une forét ou d’autres choses semblables restent ce i § 11

quelles sont avant que le feu ne les détruise ; mais dés que la calamité du feu s’abat sur elles, : % (13 B =

les cing grands éléments et les autres se dissolvent dans les cing éléments subtils et les autres, 7] 4 F i

les cing éléments. subtils dans le Sentiment du moi, le Sentiment du moi dans le Mahat et le Ma- 3 ) A % ;_

hat lui-méme dans la Nature. Voila pourquoi on dit que le Mahat etles autres sontimpermanents - il )

et que telle n’est pas la Nature, car elle est permanente et ne se dissout pas dans autre chose. & X * HE it
3) « Multiples». Cela signifie que le Mahat et les autres sont de plasieurs sortes, car les hommes : {u i) ﬂ] B

ne sont pas pareils les uns aux autres. 1l en est ainsi du Sentiment du moj et des autres.
Mais la Nature est une, car elle est commune i tous les hommes.

45 « Limités ». La Nature et I'Ame (le Moi) s’étendent partout, dans la terre, dans I’espace et
dans le ciel, mais pour les autres calégories, le Mahat et les autres, ¢’est tout différent, car

Lorigine est pareille au produit, car tous les deux sont doués des trois g
inséparables, objectifs, communs 4 tous, inconscients. prolifiques. L’Ar

jamais ils ne s'étendent partout. En cela ils différent de la Nature. 3 w'est ni semblable ni dissemblable.

5) « Doués d'action ». Le Mahat et les autres, quand ils sont sur le point de naitre . . L o .
el de mourir, sont capables, au moyen des treize instruments (3), de faire transmigrer le Irigunam aviveki visayah samanyam acelanam prasavadharmi |
corps subtil dans la naissance ou dans la mort, de s'étendre ou de se contracter, d'aller ou : vyaktam tatha pradhanam tadviparitas tatha ca puman || 11 ||

de venir : par conséquent ils sont doués d’action. 1l n'en est pas ainsi de la Nature, car en elle
il 0’y a ni expansion ni contraction.

6) « Dissolubles ». Le Mahat et toutes les autres catégories sont dissolubles parce qu’ils
ne sont plus visibles, quand tous les principes évolués sont retournés & leur origine (c’est-a-dire : Les similarités est de six sortes:
&la Nature). Par exemple, quand les cinq grands éléments se sont dissous (*) dans les cinq
éléments subtils, nous ne les voyons plus; de méme quand le Mahat se dissout dans la
Nature, nous ne le voyons plus. Mais il n’en est pas ainsi de la Nature, car pour elle il n'y a
pas de dissolution.

7) « Possédant des parties ». Le Mahat et les autres ont lous des parties, et toutes les
parties sont différentes les unes des autres. 11 n’en est pas ainsi de la Nature, car elle est
permanente et indivisible, .

8) « Demeurant dans un autre ». Cela signifie que le Mahat demeure dans la Nature, le
Sentiment du moi dans le Mahat, les cinq éléments subtils daos le Sentiment du moi et les
seize, c’est-d-dire les cing grands éléments et les autres, dans les cing éléments subtils, 1I
Wen est pas ainsi de la Nature, car elle n’est pas produite par autre chose.

9) « Dépendant d’'un autre ». Le Mahat et les autres ont 6té produits depuis Porigine,
et des produits n’existent pas par eux-mémes; de méme, aussi longlemps que vit le pére,
ses enfants n’ont pas une existence indépendante. Dans ce sens on dit qu’ils sont dépendants. :
Il w’en est pas ainsi de la Nature, car I'origine ne peut pas dépendre (5) d’autre chose. i

COMMENTAIRE

1) « Doués des trois gunas». Par principes évolués (1) nous entendous le Mabat, le Sen
ment du moi, etc., jusqu’aux cing grands éléments. Ces vingt-trois possédent les trois gun:
c¢’est-a-dire joie, douleur, ignorance (?). Comme les produits sont doués des trois gunas, no
inférons que leur.origine en.est douée aussi, car les produits ne sont pas différents de le
origine, de méme qu'un vétement noir est fait de fil noir; Ieffet ainsi produit ressemble da
sa couleur au matériel original. Puisque les principes évolués ont les trois gunas et q
P'évolué est dérivé de I'origine, nous savons donc que la Natare aussi est douée des (tro
gunas. Yoild pourquoi il est dit que I’origine et les produits sont semblables.

2) « Inséparables ». Les principes évolués ne Peuvent pas étre séparés de leurs trois gun:
Nous distinguons le corps d'une vache de celui d'un cheval; les deux ne peuvent pas ét
considérés comme un. Pour les évolués dans leurs rapports avec leurs trois gunas, le cas «
tout différent de cet (exemple). De: méme que les évolués, la Nature aussi a les trois gun¢
Comme ils sont également inséparables, (il est dit que) 'origine et les produits se ressembler

3) « Objectifs ». Les évolués, le Mahat et les autres, sont employés par I'Ame; c’
pourquoi on dit qu'ils sont objectifs. 11 en est de méme de la Nature : elle est employée p
FAme. o . : .

4) « Communs @ tous ». Les évolués, le Mahat et les autres, sont communs a toutes |
dmes individuelles, de méme qu’une servante qui a plusieurs maitres, chacun d’eux 'employa
et la faisant travailler. 1] en est de méme de la Nature, toutes les dmes individuelles se serva

. @elle en méme temps. Voila pourquoi il est dit qu'ils sont semblables.

(*) C’est-a-dire les cinq grands éléments, les cinq organes de I'action et le manas.

A V.§8. .

(%) V. plus bas, §32 Les treize sont : les cing organes des sens, les cing organes de I'action,
I'intellect, le sentiment du moi et le manas. :

Q) §§ i%, m. am. « lourner et s'évanouir ». Le texte chinois omet par erreur FL
o cing » avant K ZE. .

() Le texte porte ici 5, ce qui ne donne pas un sens satisfaisant ; je lis /& « dépendant ».

T R = vyaktam.
i (%) Le traducteur s’est servi ici de termes trop forts pour traduire tri-gunas, mais plus b
il traduit correctement : v. § 12.
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5) « Inconscienls ». Les évolués, le Mahat et les autres, sont incapables de savoir et
de juger d’une chose si elle est agréable, douloureuse ou indifférente. Comme I'Ame seule est
douée de raison, toutes les choses séparées de I'Ame n'ont pas de raison. La Nature aussi en
est donc privée. Llorigine et les produits sont ainsi également inconscients et se ressemblent
en ce point.

6) « Prolifiques ». Le Mahat est capable de produire le Sentiment du moi, celui-ci
les cing éléments subtils, et ainsi de suite Jjusqu’aux cing grands éléments. La Nature aussi est
capable de produire le Mahat: donc Porigine et les produits se ressemblent.

»

« L’ Ame west ni semblable ni dissemblable », Les principes évolués etla Nature sont sembla-
bles en ces six points, tandis que pour I'Ame il v’y a pas de telle similarité. 11 y a donc le
contraire de similarité. Les principes évolués et la Nature sont dissemblables dans les neuf
points (énumérés §10), tandis que dans le cas de 'Ame, il Y a dissemblance (avec les principes
¢volués) en huit points sur neuf; c’est en cela quelle est dite dissemblable. L’Ame diflére de
la Nature sur ce point seulement qu’elle est multiple (*).

Quelqu'un pourra dire: « 1l a été expliqué que les principes évolués et la Nature sont
doués des trois gunas. Quelles sont maintenant les caractéristiques des trois gunas » ? Nous
répondons par celte stance :

§12 3
@ i E
it H & -4
= IS L 3]
& 1% B B
it £ E: 2 i

Plaisir, douleur el ignorance sont la nature des trois gunas ; briller, produire

et lier sont Jeurs fonctions; se dominer les uns les autres, dépendre les uns

des autres et s’engendrer les uns les autres, former des paires etintervenir ('un
pour Pautre), voila leurs propriétés.

prityapritivisadatmakah prakacapravrttiniyamarthal |
anyo’ nyabhibhavagraya jananamithunavritayag ca gunih || 12 Il

(*) Sous ce rapport I'Ame (dtman) se comporte comme un principe évolué (vyaktam) : en
cela elle est I’opposé de huit parmi les neuf caractéristiques du principe non évolué (avyakiam),
Cest-d-dire de la Nature. Tandis que la Nature est une, Ame est multiple. Ce point est bien
établi dans le texte chinois de méme que dans le Samkhyasitra, § 149 (Garbe, §. Pr. bh.,
P- 67) : janmadivyavasthatah purusabahutvam ; dans la Samkhyatattvakaumuds, § 11 (éd. de
Galeutta, p. 60 ; Garbe, Mondschein, p. 568): purusasya evam anekatvam vyaktasadharmyam
et dans le Samkhyacandrika, § 11: evam vyaktasariipy apy anekasamkhyayeti. Le texte de
Gaudapida: « anekam vyaktam ekam avyaktam tathd puman apy ekah », différe donc essentielle-
ment du chinois et des trois textes indiens que nous venons de citer. Wilson a essayé de
mettre en harmonie ces opinions, mais son explication est plutdt forcée.

(*) 11'y a une étroite correspondance entre ce paragraphe et le texte de Gaudapada.

ol
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COMMENTAIRE

« Plaisir, etc., sont lewr nature ».-Les trois gunas sont: 1) sattva, 2) rajas, 3) tamas (*
Le plaisir est la nature du saftva, la douleur celle du rajas et 'obscurité ou la stupidité cell
du tamas. Voila comment leurs trois caractéristiques se manifestent.

« Briller, etc., sont leurs fonctions ». Quelles sont les actions des trois gunas ? Le premie
(sattva) est capable de briller ou d'illuminer, le second (rajas) de produire et le dernie
(tamas) de lier. Voila les fonctions propres aux trois gunas.

Quelles sont maintenant les propriétés (2) des trois gunas? Elles sont au nombre de cing

1) « Se dominer les uns les autres». Si la joie (sattva) prédomine, elle est capable d
subjuguer la douleur ou Pindifférence, de méme que I'éclat du soleil est capable de cache
la lune et les étoiles. Si la douleur (rajas) est prépondérante, elle subjugue la joie et I'indiff
rence, de méme que les rayons du soleil cachent la June et les étoiles. Si I'inlifférence prédo
mine, elle dompte la douleur et la joie, de méme que dans la lumiére brillante du soleil I;
lune et les étoiles ne se montrent pas.

2) « Dipendre (3) les uns des autres ». Les trois gunas dépendant I'un de I'autre sont capa
bles d’exécuter toutes choses, de méme que trois bitons s'appuyant I'un sur P'autre peuven
soutenir un bassin & ablutions (%).

3) « S’engendrer les uns les autres ». Tantot la Jjoie produit la douleur et Vindifférence,
tantdt la douleur produit la joie et Vindiflérence, tantdt I'indifférence engendre la douleur et Iz
joie ; de méme que trois hommes dépendant I'un de Pautre exécutent un acte, de méme les
trois gunas demeurant dans le Mahat et les autres et dépendant I'un de l'autre, produisen
la naissance et la mort.

4) « Former des paires ». La joie forme parfois une paire avec la douleur ou bien
avec F'indifférence. La douleur aussi forme parfois une paire avec la joie ou I'indifférence, qui
& son tour forme des paires avec !a joie ou la douleur, comme il est expliqué dans le vers du
rsi P'o-so0 (%) : « La joie est accouplée avec la douleur, la douleur avec la joie. Parfois la
joie ou la douleur est accouplée avec Pindifférence. »

5) « Intervenir Pun pour Pautre». Chacun des trois gunas produit les actes de l'autre: a.)
Supposez une femme d'une lignée royale dont le visage et les formes soient extrémement
belles. Ceci peut étre appelé le guna de la joie. Ce guna, c’est la heauts, qui donne
du plaisic & son mari et & sa famille. Jusquici le guna de la bheauté exerce donc sa
propre action. Mais cette femme peut susciter I'envie ou la souffrance des autres fem-
mes d'une position égale. Dans ce cas, la joie produit donc I'effet d’un autre guna
(c’est-a-dire du rajas). Mais elle produit aussi I'effet d'un autre (guna) encore, c'est-a-dire
de Tindifférence (tamas); ainsi ses servantes, toujours ennuyées de la servir et n’ayant
pas le moyen de se délivrer, sont d’une humeur sombre et déprimée ; voila pourquoi on dit que

{*) Lestrois gunas sont ainsi transcrits : B 3% sa-to, £& 4] lo-cho, IR BE to-mo.

(?) En chinois # « loi, régle » ; & défaut d’ua meilleur terme Jje me sers du mot « propriété ».

(®) Le texte a {u a ressembler » ; c’est certainement une faute pour % « dépendre »,
comme le commentateur japonais le conjecture.

(%) Le texte a @ aarroser »; c’est une faute pour {hig « cruche ».

(5) B . Po-so est probablement Vyasa. Paramartha emploie souvent ¥ pour transcrire
vya : cf. plus bas, § 29, note 4, ot 2& J p'o-na transcrit vyana. — Gaudapada cite ce vers,
mais sans donner sa source. Le vers est denné en entier par Vacaspatimigra dans sa Samkhya-
tattvakaumudi, ou il est appelé un agama (atragamal).
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ce guna produit 'effet d’un autre guna (c’est-a-dire du tamas). Tout cela veut dire que le guna
de la joie est capable de produire ses propres effets et ceux des autres. b.) Le guna de la dou-
leur (rajas) produit ses propres effets et ceux des autres. Supposez quun bandit ait capturé
cette femme d'une lignée royale, et qu’un prince, monté 4 cheval et tenant un fouet dans sa
main, vienne la délivrer. Ici la douleur devient Ja présence du prince. Bien que le prince soit
un objet de peur, sa présence dans ce cas fait que la femme se réjouit i la pensée d'étre dé-
livrée par lui. Cela veut dire que (le guna de la douleur) produit I'effet d’un autre (c’est-a-dire
du sattva). Mais comme le prince tuera le bandit, (sa présence) cause de Ja douleur # celui-la. On
dit donc que (la douleur) produit son propre effet. Les autres bandits, 4 la vue du prince, sont
immobilisés comme des troncs d’arbres. On dit donc que la douleur (rajas) opére T'effet d'un
autre, c'est-i-dire de la stupeur (tamas). Tout cela fait voir que la doaleur produit ses propres
effets et ceux des autres. ¢.)La stupeur aussi produit ses propres effets et ceux des autres.
Supposez un nuage noir, épais et vaste, qui produit des éclairs, etc. Le guna de stupeur
(tamas) est donc : nuage. Les paysans qui ensemencent et plantent s’en réjouiront. On peut
donc dire qu’il produit Ieffet d’'un autre guna (c’est-a-dire du sattva). Mais il produit aussi son
propre eflet : supposez une femme aimante séparée de son mari: 4 la vue du nuage et des éclairs
elle sera déprimée, songeant que son mari sera incapable de retourner & la maison. Produi-
sant la stupeur (tamas) de la femme, on peut donc dire que la stupeur produit son propre effet.
Mais elle produit aussi la douleur. Supposez des marchands en route, souffrant de I'humidité
et du froid, & ne pouvoir les supporter ; ils en auront de I’ennui : voila la production de I’effet
d’un autre guna (c'est-a-dire du rajas). )

Ces cing sont les propriétés appartenant aux trois gunas ('). lls ont en outre leurs marques
spéciales :

§13
Al 5] B E
& () () 5E®
A & £ g
n 7 &) *
LS #n # 1

Le sattva a pour caractéristique dalléger et d’illuminer, le rajas de tenir et
de mouvoir, le tamas de peser et d’envelopper. L’union des contraires est
pareille & une lampe.

() Ma traduction des équivalents chinois pour les trois gunas: « joie » pour i (#%),
« douleur » pour FF (), « stupeur » ou « indiflérence » pour [z} (£E), pourra paraitre
trop littérale. On pourrait les rendre par « bonheur », « anxiété » et « obscurite », ce qui
aurait les mémes inconvénients. Comme le triguna est un sujet important dans la philosophie
bouddhique, il a été rendu de différentes maniéres, par ex. par 55 « force », & « pous-
sitre » et f5] « obscurité », ou encore par 4 « teint », £& « grossier » et & < noir ». Mal-
gré ces différences, les traducteurs chinois se sont bien rendu compte de la valeur de sattva,
rajas et lamas. Le plus simple serait peut-étre d’employer les termes sanskrits, comme I'a
fait M. Garbe (Grundriss, n1, p. 19). L.'équivalent chinois pour triguna est = % « les
trois vertus » ou « les trois attributs ». Je retiens généralement le terme triguna dans ma
traduction.

(%) Je lis /& « passer pour » au lieu de 3, parce que le commentateur lit partout 75 et
parce que ce caractére répond au sanscrit istam.

4

»,
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sattvam laghu prakagakam istam upastambhakam calam ca rajah |
guru varanakam eva tamaly pradipavac carthato vritih |13 )

COMMENTAIRE

« Le saltva ... d'illuminer ». Ce qui est léger et lumineux est sattva. Quand le sattva
domine, tous les organes (des actions et des sens) sont légers, brillants et affinés, capable
saisir tous les objets. 1 convient de savoir que c'est en ce cas que le sattva prédomine.

« Le rajas de tenir et de mouvoir ». « Tenir » signifie avoir I'esprit excité sans tenir con
des autres; ainsi un éléphant en fureur, désirant se battre, engage la lutte 4 la vue d'un élépl
ennemi. Quand le rajas prédomine, I'homme cherche la lutte, car son esprit est constamn
agité et il ne peut se tenir tranquille. 1l convient de savoir que c’est en ce cas que le r
prédomine.

« Le tamas de peser et d’envelopper ». Quand le guna de tamas augmente, le corps en
devient lourd ; tous les organes (des actions et des sens) étant enveloppés, on est incapa
de percevoir un objet. Il convient de savoir que c’est en ce cas que le tamas prédomine.

On pourra demander: «Si les trois gunas s’opposent I'un a l'autre comme des ennen
comment peuvent-ils faire quelque chose ensemble 7> En réponse nous disons: « Les trois gu
s'opposent bien I'un & Paulre comme vous dites, mais appartenant 4 une dme individuelle
n'étant pas indépendants, ils sont capables de faire quelque chose ensemble. C’est ainsi que b
maliéres différentes s'unissent pour faire une lampe. Le feu est différent de I'huile et de
méche, et I'huile est différente de la méche et du feu; cependant ces matiéres opposées les ui
aux autres produisent (en s'unissant) un effet pour les hommes. Il en est de méme des tr
gunas. Bien qu’opposés les uns aux autres dans leur nature, ils agissent (ensemble) pour I'Ame

On demandera : « Vous avez mentionné plus haut (commentaire du § 11) les six (1) sortes
ressemblance (entre la Nature et les produits), et i'ai compris la premiére ; mais je ne conn
pas encore les cinq autres. Vous avez expliqué avec succés les trois gunas (c’est-a-dire
premier point de ressemblance) ; vous devez aussi traiter des cing autres (points de resse
blance) ». La réponse est donnée dans ces vers :

§ 14
Ik * E3 7
i i i& il
5 i 7 it
& A & &
o4 i % &
L’inséparabilité et les autres (propriétés) peuvent étre établies par les (troi:

gunas et par la non-existence du contraire. Le principe non-évolué peut ét1
démontré par les attributs des effets, qui concordent avec ceus de leurs cause:

avivekyadih siddhas traigunyat tadviparyayabhavat |
karanatmakagunatvit karyasyavyaktam api siddham || 14 |

(*) Le texte a fautivement I « aussi », an lieu de 75 «six ».
B, E. F. E.-0. T. IV — 63
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COMMENTAIRE

« L'inséparabilité. . . . étre établies ». l.a signification des cing (proprictés), inséparabili}é,
elc., a déja (§ 11) été expliquée. (Leur existence) dans les principes évolués a déja été établie.
Elle peut également étre établie dans le cas de la Nature, en conséquence des effets (dont la
Nature est la cause).

" Par les (trois) gunas et par la non-exislence du contraire ». Nous avons prou'vé' que
les cing propriétés, inséparabilité, etc., existent dans les principes évolué's, et nous inférons
qu’elles exislent certainement aussi dans la Nature (le principe non-évolue).t C(}mmt{nt? !)ar
les trois gunas. Comme les trois gunas n’existent pas indépendamment (des principes évolués),
nouss avons qu'ils n’en sont pas séparables. S'ils en sont inséparables, nous savons que gunas et
principes évolués doivent étre considérés comme des objets (1), (c’est-z’l-du"fz qu’ils ne sont pas
le sujet counaissant). Si nous les appelons des objets, nous inférons qu'ils sont communs &
tous (*). Si tous en jouissent également, nous savons quils sont inconscients (3). lis SOl.]t
objectifs, universels et inconscients; il s’ensuit qu'ils sont prolifiques. — Sachant que ces six
caractéristiques existent dans le principe évolué, nous savons que dans la Nature aussi elles
existent. « Comment le savez-vous ? » Si le contraire élait le cas (%), alors elles n’existeraient pas
du tout: en d’autres termes, si nous supprimons les six propriétés de la cause, i. ¢. de la Nature,
les six propriétés des effets ne peuvent plus exister. De méme, si nous étons les fils, iln’ya p|l{S
de vétement : ou il y a vétement, la il y a des fils (%), les fils et le vétement élant, eux a~u551,
inséparables. Les effets procédent nécessairement d'une cause ; la cause et I'effet sont insé-
parables. ; : '

« Les altribuls des effets, qui concordent avec ceuz de leurs causes ». Dans le monde, levs
attributs de tous les effets sont d’accord avec ceux de leurs causes, de méme qu’un vétementf’ml
de fils rouges produit un effet de couleur rouge. 1l en est de méme des princlipes e'volue%.
Par les trois gupas, Pexistence. des cing autres caractéristiques peut étre prouvée. Par les six
caractéristiques d’un effet nous inférons Pexistence des six mémes caractéristiques, dans.le
principe non évolué (la Naturej. On pourra demander: « S’il y a dans le monde un ob,!et
impossible & montrer, cet objet est considéré comme non existant, comme la ,second‘e téte
(d’un homme). La Nature non plus ne peut étre démontrée. Comment savez-vous qu’elle existe .‘?o
Nous répondons: « Le poids de 'Himalaya est inconnu; cependant on ne peut pas dire
qu’il n’a pas de poids. Il en est de méme de la Nature. » — « Pour quelles autres raisons encore
connaissez-vous son existence ? »

(i) E. . .
(*) Cest-a-dire que toutes les ames individuelles doivent en jouir.
: (®) Ce qui jouit (’Ame) étant seul conscient.

OF Nl 4 FX. 11 est difficile de voir & quoi se rapporte « le con}rair:e ». Ce nest
certainement pas 'Ame, comme le comprennent Colgbrooke et'\’é.caspan.i\hcre,\ (Garbg,
Mondschein, § 14). Le teste chinois parle ici de prakrti et seml).le mgmﬁgr ceci: « Cest un fait
que cing propriétés existent dans le vyakta.m. Dopc .el]es.donjen! exister eg,al(?fnel'n dans
le prakyrti (avyaktam). En effet, si le contraire avait lieu, c'est-a-dire si elles n’existaient pas
dans le prakrti, ces propriélés n'existeraient en aucune facon, n‘néme qans le vyalflam. Car
Veffet (vyaktam) doit s'accorderavec sa cause (aryaktam). » Gaudapada semble également
donner une explication différente; v. la note de Wilson. -

) €0 2% B A #& = Gaudapada: yatraiva tantavas tatraiva patah.
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Parce que les classes spécifiques sont finies ; parce qu’il ya homogéné

ce qu’il y a production effecluée par I'énergie; parce qu'il y a différence

cause et Peffet; parce qu'il n’y a pas de distinction dans la forme unj

bhedanam parimanat samanvayae chaktitah pravrtteg ca |
karanakaryavibhagad avibhagad vaigvariipasya 115

COMMENTAIRE

Comment connaissez-vous I’existence réelle de la Nature ?

1) « Parce que les classes spécifiques sont finies ». Dans ce monde une chose produ
Inesure, une dimension, un nombre ; ainsi avec une quantité d’argile donnée, le poti
que des vases, d’'un nombre limité. Supprimez la matiére originelle (argile), et il
Plus de mesure numérique ni de vase. Voyant que les vases ont une mesure nu
nous savons qu’ils ont une matiére originelle. La comparaison des fils constituant »
ment est également applicable. Parmi les (vingt-cing) principes, les principes
le Mahat et les autres, possédent également une mesure numérique. Quelle est cette
numérique ? Le Mahat est un, le Sentiment du moi est un, les éléments subtils so
les organes sont onze et les grands éléments sont cing. Quant a ces principes évolu
voyons qu'ils ont une mesure numérique. En raisonnant par analogie, nous savons
une Natare (origine) (1). S'il 'y avait pas une Nature, les principes évolués n’auraien
mesure numérique et ces principes eux-mémes Nexisteraient pas.

2) « Parce qu'il Y a homogénéité ». Quand nous brisons un morceau de santal, les fr
de santal peuvent élre nombreux, mais la nature du santal restera une; il en est de m
principes évolués. Le Mahat et les aulres différent I'un de lautre, mais la nature
trois gunas est une. De ce que la nature (des trois gunas) est lIa méme, nous inférons .
(les principes évolués) ont une source (commune), et ainsi nous connaissons Pexistenc
Nature (prakrti).

3) « Parce qu'il y a production effectuée par Pénergie ». O il Y a énergie, il ya
tion ; ainsi un potier capable de produire des ustensiles en’ terre peut produire unic
des ustensiles en terre, mais non pas des vétements, etc... La production d’objets n
que par le pouvoir. Ce pouvoir a nécessairement une source, c’est-a-dire le potier lui
Il en est de méme des principes évolués. Leur production est effectuée par I'énergie. Co
sont produits par Pénergie, nous connaissons Iexistence de la Nature.

4) « Parce qu'il y a différence entre la cause et leflet ». La différence entre la cause
peut étre observée dans le monde; par exemple, un morceau Q'argile est la cause, une
etc., est I'effet. Ces ustensiles peuvent recevoir de I'eau, de I'huile, etc., tandis que

() V.§6.

T. IV~
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ne le peut pas. La différence entre la cause et I'effet peut encore &tre illustrée par I'exemple des
fils et du vétement. Donc, le Mahat et les autres principes évolués sont réellement des effets.
Voyant ces effets, nous savons qu’il y a une cause indépendante d’un caractére différent. Nous
savons par la que la Nalure existe.

5) « Parce quil W'y a pas de différence dans la forme universelle. » 11 Y @ encore une raison
spéciale pour laquelle nous affirmons que Ia Nature existe réellement. Par forme universelle
il faut entendre les trois mondes : terre, espace, ciel. Dans la période de la réalité (1), les
mondes n'ont plus de distinction. Les cing grands éléments el les onze organes {des tens et
des actions) se dissolvent dans les cing éléments subltils et n’ont plus de différence; de plus
le Mahat se réunit i la Nature et cesse d’étre différencie. Nous ne pouvons plus dire quel est
I'évolué et quel est le non-évolué. On pourrait penser: « Comme au temps de la réalité il n’y
a pas de principes évolués, il n’y a pas non plus Nature ; s’il 0’y a pas Nature, il 0’y a ni
naissance ni mort. » Cette idée est incorrecte. La réalité de la Nature reproduira les trois
mondes (aprés la dissolution générale). Nous connaissons donc Pexistence de la Nature.

Pour ces cing raisons nous affirmons que la Nature existe, v

« Bien que la Nature existe, — dira-t-on, — elle ne saurait produire les évolués, parce (qu’elle
n'a pas de compagne ; ainsi un homme seul ne peut pas engendrer un enfant, et un seul fil ne
fait pas un vétement. Et il en est ainsi de la Nature. » En réponse nous disons ces vers:

§ 16
T
)
4
i3]

La Nature est la cause de la production des principes évolués. Car les trois
gunas produisent des effets par leur union et par leur transformation: (il en
estde cela) comme de I'eau, parce que les gunas différent 'un de Pautre.

HHER RN
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karanam asty avyaktam pravartlate trigunatah samudayic ca |
parinamatah salilavat pratipratigunacrayavigesat || 16 |

COMMENTAIRE

«La Natureestla cause. . . . ». Cela signifie que, possédant les trois gunas, la Nature est capa-
ble de produire les principes évolugs. Si la Natare n’était pas douée des (trois) gunas, vos paro-
les (que la Nature seule ne peut pas produire d’effet) pourraient étre exactes. Mais si la Nature
Posséde les trois gunas, il n'est pas correct de dire que (n'ayant pas de compagne, la Nature)
ne peut pas produire un effet,

« Les trois gupas produisent des effets. .. .. ». De méme que heaucoup de fils pro-
duisent ensemble un vétement, de méme les trois gunas, s'associant I'un & I’autre, sont capables

(!) Cest-a-dire le temps de la dissolution générale (pralayakala, rendu souvent en chinois

par B %)

?
i
|
|
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de produire un effet. — On pourra demander: « Dans le monde Ia production est de de
sortes. En premier lieu, il y a production par transformation: ainsi le lait produit la créme, etc
en second lieu, il y a production sans transformation : ainsi les parents engenirent un enfan
A quelle classe de production appartient celle des principes évolués par la Nature? » Nous répo
dons: « 1l y a transformation, de méme que le lait produit la créme. C’est en se transforma
elle-méme que la Nature produit les principes évolués; I'évolué n'est donc autre chose que
Nature. Ceci étant le cas, la production de classes spécifiques (la naissance) ne peut pas &l
comprise dans cetle (sorte de production).» — On pourra demander : « Mais une cause ne pe
nullement produire différentes sortes d’eflets. Si donc Ja Nature est une, comment peut-elle pt
duire les trois mondes ? Ceux yui naissent dans le ciel sont joyeux et heureux, ceux qui naisse
parmi les hommes sont plongés duns la peine et la douleur, et ceux qui naissent parmi les ai
maux sout sombres et noirs. S'ils procédent tous d'une méme cause, comment se fait-il qu'il y
cestrois degrés? » Voici la réponse :

«(IL en est de cela) comme de l'eau, parce que les trois gunas différent I'un de I'autre
— « L’eau qui vient de I'atmosphére est au commencement d'un seul gout. Elle se transfort
dés qu'elle arrive sur la terre. Elle devient d’un goat varié selon les différents réceptacles (')
Si elle est dans un vase d’or, son goiit est trés doux ; si elle est dans Ja terre, son gout diffé
selon la qualité de la terre. Il en est de méme des trois mondes. Bien que produits par u
seule (cause), c'est-a-dire par la Nature, (les effets différent) comme les trois gunas différe
Pun de Vautre. Dans le ciel, le salfva prédomine, et pour cela les dieux sont constamme
heureux ; parmi les hommes, le rajas abonde, c'est pourquoi la plupart des hommes souffre
la douleur ; le tamas exerce sa puissance parmi les animaux, ¢’est pourquoi les animaux so
toujours sombres. Dans tous ces mondes, les trois gunas opérent toujours mutuellement, m:
comme il y a prédominance (de I'un ou de P’autre), nous avons les différences (ue nous veno
de voir. Ainsi, toul en étant une, la Nature peul produire les trois mondes, mais c¢’est I'in
galité des trois gunas qui produit le bien ou le mal.

Nous avons déja examiné en entier la Nature et nous allons passer & (son opposé,) 'Am
Comment savons-nous qu'il y a une Ame, si elle est subtile comme la Nature ? L’existence «
I'Ame est démontrée dans les vers suivants :

§ 17

¥ o
B 14
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Parce que tout assemblage (d’objets) est pour un autre (objet); parce que
contraire des Lrois gunas doil exister; parce qu'il doit y avoir quelqu’un q
demeure ; parce qu’il doit y avoir quelqu’un qui jouit; parce qu’on chercl
l'isolementabsolu (de I"Ame); pour ces cinqg raisons, nous affirmons Pexisten
de 'Ame.
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samhatapararthatvat trigunadiviparyayad adhisthanat |
puruso’sti bhoktr bhavat kaivalyarthapravritig ca |17 |

(') La plirase entre guillemets forme une stance en chinois.
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COMMENTAIRE

Sil'on comprend ce que c’est yue la Nature et les produits, on obtient la Déliv
parce qu’on est alors celui qui connait. Cecj a été expliqué dans la premiére stance (§ 1). Ensuite,
énumérant les cing causes, nous avons démontré la Nature et les principes évolués (§14).
L’Ame (1), qui est trés subtile, va dtre démontrée maintenant. L’Ame existe réellement :
- 1) « Parce que tout assemblage (d’objets) est pour un autre ». Nous voyons que dans ce monde

tous les assemblages sont pour un autre objet. Ainsi des lits, des chaises, etc., rassemblés en-
semble, sont. nécessairement pour Pusage des autres et non pas pour ces objets eux-mémes. 11
¥ a d’autres (objets ou personnes), qui viennent faire usage de ces objets, et c’est seulement
pour cetle raison qu’ils ont été rassemblés. La raison, etc., existe donc pour les autres. Il en est
de. méme du Mahat, etc. L’assemblage des cing grands éléments est appelé un corps (humain).
CGe corps n’existe pas pour Iui-méme; nous savons avec certitude qu'il existe pour un autre.
L'autre, dans ce cas, est justement 1'Ame. Nous savons done que I'’Ame existe réellement.
. 2) «Parce que lecontrairedoit exister ». On a expliqué plus haut dans une stance (§11) quily
a six points de similarité entre le principe non-évolué et les principes évolués : « IIs sont
doués des trois gunas, inséparables, objectifs, communs a tous, inconscients et proliﬁqués ».
La cause et les effets sont semblables en ces points, mais '’Ame est opposé de la similarité et
de la dissimilarité & la fois. Parce qu’elle est I'opposé des six points, nous affirmons Iexistence
de PAme. . )

3) = Parce qu’il doit y avoir quelquw'un qui demewre ». Dés que I'Ame (%) habite dans le
corps, ce dernier devient doué de fonctions. Sil'Ame ne demeur
m agent. Comme il est dit dans le Traité des soixan
demeure I'Ame, et c’est pour cela qu’elle peut pr
que PAme existe. ;

4) «Parce quwildoit y avoir quelquw'un qui jouit ». Dans ce monde, quand nous voyons de la
nourriture et des hoissons, aromatisées de six facons, nous inférons qu'il doit y avoir quelqu’un
Aqui mangera et boira cela; de méme, quand nous voyons le Mahat et les autres, nous savons
avec certitude que, comme dans le cas de la nourriture, quelqu’un en jouira. Nous savons donc
que I'Ame existe.

5) « Parceqwon cherche Pisolement absolu.
rions pas hesoin de la Délivrance finale ense;
auprés des brahmanes et parla ainsi: « Tous, v

rance (moksa),

e pas; alors le corps n’est pas
te catégories: « La Nature, c'est ce en quoi
oduire des actions (%). » Par cela nous savons

- ». il 0’y avait que notre corps, nous n’au-
gnée par les Sages. Dans Pantiquité, un rsi alla
ous étes riches en Véda ; tous vous huvez le soma;

() Le chinois a ici & A (atman, puman) pour « Ame>» . L’expression habituelle est A\ F§
ou JK.

(® Le chinois a ici A, purusa ou puman, pour « Ame »,

(%) West & remarquer que Gaudapada, de méme que le chinois, cite ici le Sastilantra. La
phrase: « La Nature, ¢’est ce en quoi habite I’Ame, etc. », suppose ]e'snnskritpztrl(gdtllligtl)i[d?zz
pradhdnam pravarttate (v. Gaudapada). Sastitantra- est en chinois 55 - F} &, « Traité
des soixante catégories ». Paramartha entend donc par I le titre d’un ouvrage spécial, ce qui
confirme Vopinion de Deussen et de Garbe (v. Garbe, Mondschein, p. 627, note 3). Les
soixante catégories sont citées également dans le § 72 (Gaudapida), mais le texte chinois a ici
a les cinquante catégories » (F1 -J- %), qui sont énumérées au § 47 et mentionnées au § 46
(paiicacadbhedas). Les soixante catégories sont les cinquante que nous venons de mentionner
et dix autres, savoir: 1) Ame, 2) Nature, 3) Intellect, 4) Sentiment du moi, 5-7) les trois gunas,
8) les tanmatras, 9} les cing éléments, 10) les onze indriyas. Pour une autre énumération,

voir la note de Wilson sur le § 72. Pour une plus ample discussion, voir Garbe, Samkhyaphi-
losophie, p. 58. ) o .
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tous vous voyez la face d'un enfant; puissiez-vous devenir plus tard des bhul(s’lfs (‘?
quoi hon une pareille idée, si nous ’avions. que le corps.? Nous savons don.c qua co.t
corps il doit naturellement y avoir une Ame. S'il n’y avalt' pas une Ame feparée A cdt
corps, des praliques religieuses comme Iincinération ou l.abandon.dans Iveau des r?st
parents ou de maitres morts n'auraient aucun mérite, mais poul:ralent attirer du dém
Pour cetle raison nous savons que I"Ame existe. — Voici encore d’autres par.oles (en ver
Sages: « Les nerfs et les os sont les cordes et les pili.ers, le sang et la chair sont la ter
le plitre ; (le corps est une maison d’) impureté, d'impermanence et (!e so.uf‘lrance.
devons nous débarrasser de cet agrégat. Rejetez ce qui est juste et ce qui est m.]uste'; r
ce qui est réel et ce qui est irréel; et I'idée méme de rejeter (2), rejete'z-la !' f]e. qui e.i
seul restera. » Si "Ame n’existait pas, rien ne resterait (aprés une pareille élimination]
les paroles des Sages, nous savons avec certitude que I'Ame e‘xiste. ) "
Par les cing raisons que nous venons de douner, la véntt:’, fle ]’exls'tgnce de lAn'
établie. On pourra demander : « Quelle est la marque caractéristique d‘e I'Ame? Y a-t-i
seule Ame pour fous les corps, ou chaque corps a-t-il son ‘ﬁme ? Si vous voulc.zz‘ s
pourquoi je vous pose celte question, je vous réponds que clest parce que les opiniol
plusieurs maitres se contredisent sur ce point. Quelques-uns disent qu’une scule Ame re
les corps de lous les étres : ainsi, dans un chapelet de perles enfilées, le fil est un; tandi

-les perles sont nombreuses ; ainsi, lés seize mille femmes de Visnu (3) Jouissent au méme

N . . . o A ~n
ment. 1l en est de méme de I’Ame unique qui remplit les corps- de tous les étres.-D
maitres aflirment que chaque corps a son ame pour lui. Voild le doute qui se léve en n

Nous répondons: « Il ya des ames multiples. O il y a un corps, la il Yy a une &
Comment le savons-nous ? Nous I'expliquons dans la stance suivante : - N

§ 18

a Il

5

ERCR TR
B N 4
B S0 3 & WY

s

Parce que la naissance, la mort et les organes différent (avec les individ
parce que les occupalions ne sont pas les mémes (pour tous); parce que
trois gunas agissent différemment; le principe de ’Ame individuelle est ét:

Jananamaranakarananam pratiniyamad ayugapat pravrtteg ca |
purusabahutvam siddham traigunyaviparyayic caiva || 18 ||

(") Ces vers sont difficiles. Le chinois a : — ¥ '8 & FE — 4 #R 48 HE - 51 8=} E‘ﬂ i
% mx M 4r.. Quelques auteurs japonais expliquent — ] par « foujours »; j'att
cependant i ces caractéres leur sens ordinaire : « tous ». « Tous vous voyez.la fa§e
enfant » est compris par quelques-uns comme sigmﬁant:. «lous vous avezun v:sagt‘a je
(parce que vous buvez du soma); d’autres 'expliquent ainsi: « tous vous avez accom
devoir d’'un grhastha, en obtenant un enfant. » o

® BB =4H82Z D idéede quelqu’un qui re,)et'te ». .

(%) B; #1t Pi-niou; quelquefois transcrit Bk 44 ﬂ'Pl-seOUam.ou ou ﬁlﬁi Well-ta,(c
pali: Vephu). Les sinologues ont I'habitude de traduire ce dernier par « Veda ». Il n’y
de dieu Veda.
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« Parce que la naissance, la mort... ». Daus le cas ot ’Ame serait une, quand un homme
nait, tous les autres naitraient aussi, Les femmes des différents pays deviendraient en
méme temps enceintes ; elles accoucheraient en méme temps ; elles auraient toutes des gar-
¢ons ou toutes des filles. Mais comme toutes (les ames individuelles) sont différentes, les
naissances n'ont pas lieu en méme temps. Nous savons donc quiil y a une pluralité d'ames.
Si PAme était une, & la mort d’un homme tous les autres hommes mourraient aussi. Comme
ce n'est pas le cas, nous savons que I'Ame nest pas une.

« Parce que les organes différent ». Si Ame était une, quand un homme devient
sourd, tous les hommes deviendraient sourds ensemble. La cécité, l'aphasie et toutes les
maladies seraient simultanées chez tous. Comme ce n’est pas le cas, nous savons quily a pla-
ralité d’ames.

« Parce que lestrois gupas. .. ». il Yy avait une seule Ame, les trois gunas ne seraient
pas différents. Mais imaginez un brahmane quia engendré trois enfants, dont le premier
est intelligent et heureux, le second excitable et souffrant, le troisiéme hébété et stupide. Si
I'Ame était une, I'un (de ces enfants) étant gai, les autres devraient I'étre aussi ; de méme pour
le cas de la stupidité. — Vous avez illustré I'unité de I'Ame par Pexemple des perles enfilses
et (des femmes) de Visnu, Mais votre opinion n’'est pas correcte. Pour les cing raisons que
nous venons de voir, nous savons quil'y a pluralité des ames.

On pourra demander : « Il me reste un doute : I'Ame doit-elle étre considérée comme un
agent ou comme un non-agent? Si vous voulez savoir pourquoi jai ce doute, je vous dirai :
dans le langage usuel ondit: « L’Ame (purusa) va, vient, agit (') ». Selon le systéme Samkhya,
I’Ame n’est pas un agent, tandis qu'elle est un agent selon les Vaigesikas. De la sorte un doute
s'est levé en moi. » Nous répondons: « L’Ame n’est pas un ageut. » Comment pouvons-nous
le savoir? Nous I'expliyuons daus ces vers :

7
—
<

" ELy #* 2}
) ¥ i i
Ik & & o
i3 th o4 L
) [} A %

Parce qu’ (elle est) 'opposé de la Nature et des produits a lafois, le fait que
, .. Co .,
PAme est un témoin est établi; elle est isolde, neutre (°), speclatrice et passive.

tasmac ca viparyasit siddham saksitvam asya purusasya |
kaivalyam madhyasthyam drastrtvam akartrbhavag ca || 19|

COMMENTAIRE
« Parce qu’ (elle est) Uopposé... ». Comme il est expliqué dans deux stances précédentes

(8§ 10-11), I’Ame différe de la Nature et des principes évolués. Etant 'opposé des caractéristiques
des deux, ellen’a pas de ressemblance avec eux. Or les trois gunas sont des agents et I'Ame est

(') Gaudapada : loke purusah karta gamtetyadi prayujyate. -
() B TH « se tenant an milieu », lraduction du sanskrit madhyastha ou uddsing.
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leur opposé : donc elle est un non-agent. On pourra demander : « A quoi vous ser
constatation que ’Ame n’est pas un agent? » A élablir le fait qu’elle est un témoin. —
est un lémoin », parce quelle est le connaissant, mais cela n'est pas le cas avec
principes (les 24 tattvas). — Elle est « isolée » ; étant I'opposé de la Nature et des pre
est isolée (des trois gunas), car elle est pure. Elle est « nentre » ; les trois gunas sont
puisqu'ils sont doués d’expansion et de contraction. L’Ame est différente d'eux: c’est
on dit qu’elle est neutre. De méme qu'un ascéte mendiant demeure au méme endroit
pas les gens qui vont et viennent, mais se contente de les regarder courir (1), de m¢
regarde simplement les événements, tandis que les trois gunas s'étendent ou se c
(C'est-d-dire subissent des changements) dans la naissance et dans la mort. Voila por
dit qu'elle est neutre. — Etant T'opposé de la Nature et des produits (qui sont inco
I’Ame est consciente, et c'est pourquoi on la dit « speclalrice ». — Enfin on dit e
'Ame est « passive ». Que les trois gunas soient des agents, cela a 616 montré ; et «
existe réellement, quelle soit multiple et passive, cela a été élabli également..

Quelqu'un demandera : « Si I'Ame n’est pas un agent, & qui appartient alors 1'a
détermination ? Supposez qu’en ce moment j'aie & pratiquer des devoirs religieuy, a
aumal ou & réaliser un veeu, par quil'acte de volonté sera-t-il fait ? Si c’élait par
gunas, les trois gupas seraient conscients, puisque c’est (un acte d'intelligence). Ma
dit précédemment que les trois gunas sont inconscients (§ 11). Si c'est 'Ame qui d
I'acte, PAme est un agent : mais il a été dit que PAme mest pas un agent (§ 19). Il
un dilemme. » La réponse est dans celte slance :

§ 20

= EE
& |1
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ff: f& il

=3 [ #
Comme les trois gunas s’unissent avec I'Ame, Pinconscient para;

conscient. Comme les trois gunas sont des agents, le neutre parait é
agent.

(o
=
B o=@

lasmal lat sainyogad acelanam cetanavad iva lingam |
gunakartrtve ca tatha karteva bhavatity udasinah || 20 |

COMMENTAIRE

« Comme les trois gunas. .. ». Les trois gunas sont iuconscients, mais agents, tan
IAme est consciente, mais inactive. Quand les deux sont unis, les gunas semble
conscients, De méme qu’un vase en terre, mis en contact avec le feu, devient chaud e,
contact avec I'eau, devient froid, ainsi les trois gunas unis au connaissant (I’Ame) sor
cients et font acte de volonté. (Yest pourquoi on dit que I'inconscient semble étre cor

() Cf. Bhagacadgita, xiv, 23.
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7 H A
Vous dites que, selon le parler commun da monde, ’Ame doit étre un agent. A cela nous
répondons ceci : :

« Comme‘ les trois gunas sont des agents, le neutre parait étre un agent ». A cause
de son union avec les gunas, I'"Ame est appelée un agent, bien que ne I'étant pas. Un
brahmane entré par erreur dans la compagnie des brigands est pris avec les brigands, puni
avec eux et appelé un brigand, caril était avec eux; il en est de méme de I’ Ame : parce qu’elle
est jointe aux ageuts, on dit, dans le commun parler du monde, qu’elle est un agent. — On

pourra demander : « Comment la Nature peut-elle s'unir 3 'Ame ? » Nous répondons par cette
stance : ’

§ 21
B in ] Ei
#* /4 i3 *
£ B B -}
i A 0 =
P A iz &

P . . , . ’ ‘
L’Ame, cheg’ch.ml avoir (la Nature avec)les trois gunas, et la Nature, voulant
procurer (i I'Ame) isolement absolu, s'unissent ensemble comme le paralyti-
que et Paveugle. Par ce moyen le monde est créé.

purusasya darganartham kaivalyartham tatha pradhanasya |
pangvandhavad ubhayorapi samyogas tat krtah sargah || 21 I

COMMENTAIRE

« L'Ame, cherchant ¢ voir.. . ». L’Ame a ce désir: « Je veux voir la Nature avec les trois
gunas » ; et ainsi elle s’unit avec la Nature.

« La Nature, voulgni procurer (a U'dme). .. ». L'Ame; en- présence d'une difficulté
n'est capable que de connailre et de voir; dans l'intention « de luj procurer lisolement absolu »’,
lft Nature s'unit & PAme; de méme le roi d’une nation s'unit avec son peuple dans I'inten-
tx'0n « de Pemployer a ses fins », et le peuple s'unit avec le roi dans Tlintention « qu'il le fasse
vivre . Ainsi se fait Iunion du roj et de.son peuple. C'est pour un méme hut que se fait I'union
de 'Ame et ‘de la Nature, I'Ame cherchant & voir la Nature et la Nature désirant I'isolement
absolu de I'Ame. ’ - ‘

« Comme le paralytique et Uaveugle ». Voici un exemple : Ily avait une fois une caravane qui
se rendait & Ujjayini (!); elle fut attaquée par une bande de brigands. Ayant eu le dessous

 tous les marchands s’enfuirent et se dispersérent, abandonnant un aveugle de naissance et ur;
paralytique de naissance. L’aveugle courait en vain ¢a et I, tandis que Iinfirme s'était assis et
re_gardail.v Linfirme Ini demanda : « Qui étes-vous ? » L'autre répondit: « Je suis aveugle de
naissance. Ne connaissant pas le chemin, je cours sans but. Majs ui étes-vous ? » L'infirme
répondit: « Je suis paralytique de naissance. Je suis capable de voir le chemin, mais Je ne puis pas
marcher. Je propose’ yue vous me preniez sur vos épaules et que vous me portiez, tandis que

() 1B & JE Yeou-chan-ni. -
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je vous montrerai le chemin. » S'associant de cette fagon, les deux hommes purent rentrer che
eux; par le moyen d’une telle union ils purent atteindre leur but. Rentrés chez eux ils se sé
parérent (1). De méme, quand I'’Ame apercoit Ja Nature, elle atleint la Délivrance finale. Quan:
la Nature a opéré I'isolement complet de I’Ame, les deus se séparent.

« Par ce moyen le monde est ¢réé ». De méme qu'un méle et une femelle unis ensembl.
engendrent des rejetons, de méme PAme et la Nature sont capables de créer par leur union I
Mahat et les autres. — On pourra demander : « Vous avez expliqué que leur union produit I
monde; dans quel ordre cela se fait-il ? » Nous répondons par cette stance :

§ 22

SRR
B a3 O +
Ob + w2 4
B 8 = m

De la Nature provient le Mahat, de lui le Sentiment du moi, de celui-ci le:
seize (principes) successivement ; dans les seize (principes) sont les cinc
(6lements subils); de ceux-ci procédent les cing grands éléments.

prakrter mahams tato hamkaras tasmad ganag ca sodagakah |
tasmad api sodagakat paiicabhyah paficabhiitani || 22

COMMENTAIRE

« De la Nature provient. .. ». La Nature est aussi appelée la Cause supréme (pradhana), o
bien Brahman ou bien « Celle qui comprend tout » (bahu-dhanaka).

« Procédent successivement. . . ». La Nature, existant par elle-méme, n’est pas produite par
autre chose. La Nature produit d’abord le Mahat. Le Mahat est aussi appelé Intellect (buddhi’
ou Intelligence (mati) ou Notoriété universelle (?) (khyati) ou Connaissance (jiiina) ou Sagesse
{prajiid). Ou est le Mahat, 14 il y a connaissance ; Cest pourquoi on Vappelle « Connaissance ».
Ensuite, du Mahat procéde le Sentiment du moi; il est appelé I'origine des cing élémeats (hhitadi),
ou le Modifié (vaikrta), ou le Rayonnant (taijasa). Du Sentiment du moi procédent les seize
principes, c’est-a-dire les cing éléments subtils (paiica tanmatrani), les cinq organes des sens
(paiica buddhindriyani), les cing organes des actions (panica karmendriyani) et le Manas. Les cing
éléments subtils sont: 1) le son (¢abda); 2) le toucher (sparca) ; 3) la forme (riipa) ; 4) le goit
(rasa) ; 5) 'odeur (gandha). Ces cing (%) catégories ne-sont que les archétypes ou les énergies
du son et des aulres. Les cing organes des sens sont : 1) I'oreille (crotra); 2) la peau (tvac) ;

(') Cette fable a eu une grande fortune. On la trouve entre autres dans le Talmud babylo-
nien (Sanhedrim, fol. 91 b) et dans les Gesta Romanorum (Cowell, § D. S., 229, note 2).

(®) i I « pénétrant partout, universel ». Je ne suis pas bien sir que Paramartha
traduise réellement khydt: par ce mot. Il se peut qu’il ait lu vyapini ou vyapti an lien de
khyati.

* 1l faut lire . « cing » au lien de T « parfam ».
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3) I'eil (caksus); 4) la langue (jihva) ; 5) le nez (ghrana). Les cing organes des actions
sont: 1) la langue (vic); 2) la main (pani); 3) le pied (pada); 4) 'organe de la génération
(upastha) ; 5) 'anus (payu). Ces seize principes procédent du Sentiment du moi. Ainsi il est dit
que le Mahat, le Sentiment du moi et les seize principes (procédent de la Nature).

« l?ans les seize principes sont les cing (éléments subtils)... » Les cing éléments subtils sont
parmi les seize principes: ils produisent les cing grands éléments, & savoir : 1) le subtil élé-
ment du son produit le grand élément de I’éther (akaga) ; 2) celui du toucher produit I'air
(vayu); 3) celui de la forme produit le feu (tejas) ; 4) celui du gout produit I'eau (apas); 5) celui
de !‘odeur produit fa terre (prthivi). J'ai déja expliqué qu’en voyant les trois principes, i. e.,
la Nature, les produits et 'Ame, on réalise la Délivrance () finale. — On pourra demander :

« Vous avez expliqué que de la Nature procéde le Mahat Mais quelle est fa caractéristique du
Mahat ? » Nous répondons par ces vers :

[Ved
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L’Intellect déterminant, ¢’est le Mahat. Vertu, connaissance, absence de pas-
sion el pouvoir sont ses caracléristiques, quand il est affecté de sallva. Leurs
opposeés (sont ses caractéristiques), quand il est affecté de tamas.

adhyavasayo buddhir dharmo jaanam viraga aigvaryam |
satvikam etadripam tamasam asmad viparyastam || 23 ||

COMMENTAIRE

« L’Intellect déterminant... ». Qu'est-ce que Ilntellect déterminant ? La connaissance que
telle chose est un obstacle ou que tel objet est un homme, voila ce qu’on appelle I'lntellect
déterminant, le Mahat. Dans le Mahat il y a huit catégories, dont quatre sont douées de
sattva gl quatre de tamas. Celles douées de satfra sont: vertu, connaissance, absence
dg passion et pouvoir. — Quelles sont les formes de la vertu ? Ce sont yama (?) (retenue) et
niyama (3) (obligation). Yama (%) a cinq subdivisions : 1) ne pas se mettre en colére ; 2)
respecter ses maitres spirituels ; 3) posséder la pureté intérieure et extérieure ; 4) se modérer
dans le manger et le boire; 5) ne pas s’adonner 4 la licence. Niyama aussi est divisé en cing :
1) ne pas tuer ; 2) ne pas voler ; 3) dire la vérité ; 4) pratiquer la conlinence (brahmacarya) ;

() 4. Gaudapada : vyaklavyaktajhavijianan moksa iti.

*) ® A ye-mo;ilyaun JE nisuperflu a la fin du mot.

) JE 18 JE ni-ye-mo.

) Aulien de FE BE JE mo-mo-ni, il faut lire % P ye-mo.
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5) ne pas flatter. 1’accomplissement de ces dix choses, c’est la vertu (*). — Qu'est-ce qu
connaissance? 11 y en a deux sortes, I'intérieure et I'extérieure. La connaissance extérie
comprend les six divisions du Veda, 7, e. les Vedangas (2) : 1) le traité ¢iksa (3) (phonétiqe
2) vyakarana (%) (grammaire); 3) kalpa (%) (rituel); 4) jyotisa(®) (astronomie); 5) chandas
(métrique); 6) nirukta (3) (étymologie). La connaissance de ces six sujets est appelée
connaissance extérieure (*). lLa connaissance inlérieure est celle qui est produite entre
trois gunas et I'\me. Par la connaissance extérieure on saisit le monde, par la connaissa
intérieure on obtient la Délivrance finale. — Qu'esl-ce que I'absence de passion ? 11 y ¢
deux sorles, I'une intérieure et l'autre extérieure. L’extériewre: Pour tout ce que n
possédons, nous trouvons des difficultés et de la peine en trois occasions: a) quand nou
cherchons ; b) quand nous le gardons ; ¢) quand nous le perdons. De plus, (le fait de posséc
implique deux défauts : Vattachement et (Pobligalion de) nuire aux autres. (Vest dans ¢
idée qu'on devient un mendiant errant, renoncant aux désirs mondains. Mais cette fo
d'aversion ne produit pas encore la Délivrance. Ce degré d'absence de passion peut étre obt
par la connaissance extérieure. Quant & I'absence de passion inlérieure, nous savons
que I'Ame est différente des trois gunas et c’est pour cette raison qu’on se fait moine. N
obtenons d’abord la connaissance intérieure et ensuite I'absence de passion qui nous méne
Délivrance. 1’absence de passion extérieure nous laisse encore dans le samsara. C
absence de passion intérieure qui nous donne la Délivrance. — Le pouvoir est de
sortes : 1) devenir trés menu, étre réduit presque a rien (animi) ; 2) devenir excessiven
léger comme le Manas (laghimad); 3) se répandre dans toute I'atmosphére (mahimd)
obtenir aisément ce qu’on désire (prapti); 5) étre le seigneur supréme des trois mon
supérieur & tout (igitvam) ; 6) jouir immédiatement de tout ohjet qu’on désire (prakamya
7) ne pas dépendre d'un autre, étre capable de faire venir les étres des trois mondes et d
faire servir par eux (vagitvam); 8) vivre ol I'on veut, c’est-a-dire étre capable de vivre ¢
me on veut, & n'importe quel moment et & n’importe quel endroit (yatrakamavasayitvam) (
Ces quatre catégories (vertu, connaissance, absence de passion, pouvoir) sont les caras
ristiques du satfva. Quandle saftva prédomine, il est capable de cacher le rajas et le tam

() Dans I'énumération des niyamas, Gaudapada suit Pataijali : ahimsa, salya, asleya, br
macarya, aparigraba; les yamas sont: cauca, samtosa, tapas, svadhyaya, i¢varaprani
(adoration de dieu). Le dernier des niyamas et tous les yamas sauf un différent de I'énw
ration chinoise, qui cependant a plus de chances d’étre I'originale que celle de Gaudapé
Surtout 'adoration de dieu est trés improbable pour le systéme athéistique du Samkhya. 1|
peut que Gaudapada ait adopté I'énumération ordinaire de I'école Yoga. Il cite expressém
sa source : Patafijale bhihitah.

(® J& BB 2} «division de Pi-t'o (Veda) ».

@) 3K 8 che-teka.

¢y W i 82 pi-kia-to.

©) H & Kie-po.

©) Ei ﬂi’,—‘, chou-1i.

) B BE chan-to.

® JE ¥ % ni-lou-to.

(°) Gaudapada ajoute : purana, nydya, mimimsi, dharmagstra,

(*%) Bien que disant qu’il y a huit catégories, Gaudapada en énumére neuf. Wilson ne st
ble pas s’en étre apercu. Je pense que garimd a é1é ajouté par erreur ou comme synon

de mahima, parce que ce mot n'est pas expliqué plus bas. La Samkhyatattvakaum
lit : yacca-kamavasiyitvam au lieu de yalree.
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alors I'’Ame est joyeuse et obtient les facultés
Leurs opposés sont les caractéristiques du tamas. Ce sont: 1) le vice; 2) I

aux quatre catégories affectées de satfvq les quatre affectées de tamas, on a huit divisions
dans le Mahat. Quand elles évoluent, chacune procéde d’une précédente.

On pourra .demander: « Vous avez expliqué les caractéristiques de I'Intellect. Quelles sont
celles du Sentiment du moi ? » Nous répondons par cette stance :

§ 24
% Eid
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Le‘ Sentiment du moi, ¢’est le sentiment que telle chose m’appartient. De lui
procederfl deux sortes (de produits) : en premier lieu les onze organes, et en
second lieu les cing éléments subtils et les cinq grands éléments.

AHR B
B |+ |

ab!liméno hamkaras tasmad dvividhih pravarltate ragah |
ekadagakac ca ganas lanmairah paficakac caiva 1241

COMMENTAIRE

« Le Se{cument du moi... ». Quelles sont les caractéristiques du Sentiment du moj ? « Cette
voix est mlenn‘e, ce toucher est mien, cette forme, ce goiit, cette odeur sont miens, ce mérite
religieux estmien et m’est agréable » : de pareilles conceptions sont appelées le Sentim;nt du moi.

« Qe lui procedent deux sortes. .. », cest-a-dire, de ce Sentiment du moi deux sortes de
produits procédent. Quels sont-ils ?

« ijn premier liew les onze organes... ». Les onze organes el les cing éléments subtils
ont été expliqués plus haut (§ 22).

La c.léﬁnition du Sentiment du moi vient d’étre donnée. Le Sentiment du moi est divisé
en trois parts. Que produit chacune @elles ? Nous répondons dans cette stance :

§ 25

BT HEEE S
= B HF 2 -
HFF W B %
g

Les onze organes doués de saltva sont produits par le Sentiment du moj,
en tant que Modifié; le Sentiment du moi, en tant qu’Origine des éléments,

produ%t les cing éléments subtils doués de lamas ; en tant que Rayonnant, il
produit les deux sortes. ,

sét\_/ika ekadagakah pravartate vaikrtad ahamkarat |
bhutades tanmatral sa tamasas taijasad ubhayam 1) 25 (I
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COMMENTAIRE

« Les onze organes. .. ». Quand le sattva prédomine dans I'Intellect, le Sentiment du mc
dérive et le rajas et le tamas restent cachés. Ce Sentiment du moi doué de salfva est ap
pac les Sages le « Modifié » (vaikrta), C’est.ce Sentiment du moi modifié qui produit les -
organes. Comment cela peut-il étre ? Parce gue, quand le saftva prédomine, il est capabl
concevoir (m. & m. lenir) ses propres objets, de devenir allégeant, illuminant, purifiant. (
pourquoi les onze organes produits par lui sont appelés « doués de sativa » (sativika).

« En lant qwOrigine des éléments. .. ». Si le tamas prédomine dans le Mahat, alo:
Sentiment du moi est produit, le sallva et le rajas restant cachés. Comme ce Sentimer
moi est doué de {amas, il est appelé par les Sages I'« Origine des éléments » (bhatadi). 1
ce Sentiment du moi qui produit les cing éléments subtils ; voila pourquoi les cing élém
sublils et les cing grands éléments sont doués de tamas.

.« En tant que Ragonnant... ».Si le rajas prédomine dans IIntellect, le Sentimer
moji en procéde, le sartva et le {amas restant cachés. Ce Sentiment du moi est ¢
de rajas. Cest pourquoi les Sages Pappellent le « Rayonnant » (taijasa). Ce Sentiment du
produit les deux sortes, c’est-a-dire les onze organes et les cingq éléments subtils, e
En produisant ces organes, le Sentiment du moi modifié, doué de sattva, a pour cor
gnon le « Rayonnant ». Comment cela ? Parce que le « Rayonnant » est actif, tandis qu
Sentiment du moi modifié, doué de sativa, est inactif. C'est pourquoi le Sentiment du moi, gt
il produit les onze organes, est nécessairement accompagné par le « Rayounant ». 1.’ « Ori
des éléments » aussi, en produisant les cing sublils éléments », a nécessairement pour con
gnon le « Rayonnant ». Comment cela ? Parce que le Sentiment du moi doué de tamas est pa
tandis que le « Rayonnant » est actif. Ainsi le Sentiment du moi rayonnant est capable de
duire les onze organes (d’'une part) et les cing éléments subtils (de I'autre) ; ¢’est pourquo
dit que le « Rayonnant » fait naitre les deux sortes.

On pourra demander: « Vous avez expliqué que le Sentiment du moi doué de sallva pro
les onze organes. Mais que sont-ils ? » Nous répondons par ces vers :

§ 26
xK H JE H
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Les oreilles, la peau, les yeux, la langue et le nez sont appelés les ¢
organes des sens ; la langue, les mains, les pieds, organe de Ia génératior
anus sont les cinq organes des aclions.

buddhindriyani caksuh grotraghranarasanasparganakani (1) |
vakpanipadapayuapasthan (2) karmendriyany dhul || 26 |

(1) La Samkhyalattvakaumuds lit ici «°tvagakhyani » (au lieu de «osparcanakani ».
(?) La Samkhyatattvakaumudi lit «osthani ».



— 1012 —
COMMENTAIRE

« Les oreilles, la pe i
Ils peuvent perce’\'oirplea::).n. .I »'f Pourquoi (ces organes) sont:ils appelés « organes des sens » ?
4 son, la forme, elc. : ¢’est pourquoi i )
. .ic'es oi ils sont appelé
« La langue, les mains, | 1 ' pourd Ppelcs « organes des se
. s, les pieds. . . ». Parce qu i o
actions S Pl s que ces cing (organes) sont les i
i o d’ les »sges de Pantiquité les ont appelés les cing « organes des lctio strments des
N demandera: « Comment ¢ ix a i ns
. es dix organes s’ i i
Iorgane de I'ouie proes e ¢ g s’acquittent-ils de lears fonctions respectives ?
. g,ind é]én: m:le' ;ln océde de I'élément subtil du son et est apparenté dans sa >npa.t(mes -
| en i i are av
o I‘élémem:t}’?] (,] il ne percoit donc que des sons, L’organe du toucher (la e'u:)- o
5 e percoit dom u; |l u toucher et est apparenté dans sa nature avec le grand él‘:ér;ertpl'o-
¢ . e i ] r;
Apparontés dune le;‘r I]a?uizn:iuzt. [l)e mf'me les yeux sont produits par la forme subtile et :O:];
avec les cing grands élé s i
formes. La langue vi . grands cléments; ils ne percoiv
L cue v € ! ) coivent done
pames. L2 ;erhcon xfntlde I'élément subtil du gout ; elle est apparentée dans sa natugzea "es
vee Jn grand .;lémgnl.e, a saveur. Le nez vient de I'élément subtil de 'odeur et est appar ‘e?
ont eing fonctions. 11 erre; il ne pergoit donc que des odeurs. l.es cing organes desl:\ct?me
. . . -
culer les noms. le ‘lo‘aa“e du parler, combiné avec les organes des sens, est capabl d’wn’s
s (de I’ ° X
organce do S;ns solr[ases et les leltres (de I'alphabet) (1). Les mains c;)mbiné';s auecarlu
X B i S
nique quelconque ,l s" 'caipables de prendre, de tenir, etc., ou d’accomplir une action mécz.
. Le is g ) . i
montant o deecendamplle” S, unis Iauix organes des sens, peuvent marcher sur un chemin uni
S . L'organe de la générati i .
4 g ation, uni aux organes des sen i
s, peul pratiquer la

volupté et engendrer é ; i
mempS e gendrer fies el?fanls. I7anus, uni aux organes des sens, peut év 1 é
- Youla pourquoi on dit « les dix oreanes » P e Tes exeres
g .

P a « - » 1 :
. Q il du Manas : Nou S rep ndons
On ourra den nder u'en est Ma ? repondo dans celte slance
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Le Manas es i discer i
anas est ce qui discerne. On dit que cel organe est des deux sortes :

]] est IllOdIre ..el n ] d o pz b
1€ selo es vari lll”“s es IIOIS unas (' une 3 t et Qel(nl
¢ d g . ( )

difre g
ilférences extérieures (d’autre part). -

ubhaya i
o yau'n:fkam‘atrz} manah samkalpakam indriyam ca sidharmyit |
gunaparinamavigesan nanatvam bahyabhedac ca || 27| )

COMMENTAIRE

« Le Manas est ce qui discerne ». Cet org:
ment est sa natur

quand il s’unit av

L et discen o ane passe pour étre des deux sortes ; le discerne-
peut-il étre ainsi 7 Le Manas est appelé un organe des sens
’

g )
1 e r e
ec les organes des sens ; mais 1 est appel un o gan d action quand il s unit

4 - X .
(*) En chinois Bk « goit, condiment » ; mais

le caractére est I'équiv
quivalent de 3. Le mot vyasj
et de « condiment ». yae

ici Ie} sens est « lettre de I'alphabet » et
na a également les deux sens de « lettre »

"
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avec les organes des actions, car le Manas est capable de discecner les fonctions des deux
classes d'organes. C'est de la méme maniére qu'un homme’ peut passer pour un artisan ou
pour un orateur en méme temps. Pourquoi Pappelle-t-on un organe ? Parce qu'il ressemble
aux dix autres organes. Ces dix organes sont produits par le Sentiment du moi modifié : de
méme le Manas. Sa fonction est la méme que la leur, car ce qu'ils font, le Manas le fait aussi.
(C’est pourquoi on I'appelle un organe. — On pourra demander : « Les actions des organes
different 'une de l'autre. L’organe Manas a-l-il une action spéciale 7 » Réponse: « Le
discernement est sa fonclion. Supposez qu’un homme apprenne que dans un certain endroit il y
a des trésors et de la nourriture; il prend la résolution de se rendre en cet endroit pour
obtenir un repas excellent et des richesses. De pareils discernements ou jugements sont la
fonction spéciale du Manas. Comme il ressemble ainsi aux dix autres organes par son mode de
production, par sa fonction et parce qu'il posséde une faculté spéciale, & savoir le discerne-
ment, le Manas est considéré comme un organe. Gest pourquoi on compte onze organes. » -— On
pourra demander : « Quel est leur agent producteur & eux tous ? Si vous voulez savoir pourquoi
jai ce doute, je vous dirai que je vous pose celte question parce que les opinions des Sages
different li-dessus. Les uns attribuent les actions & I'Ame. les autres au Seigneur (Tevara) ou & un
Btre matériel. Les opimons différant ainsi I'une de Vautre, j'ai eu ce doute. Les onze organes
doivent certainement étre produits par une (cause) consciente. Pourquoi? Parce que ces onze
organes sont capables de saisir les onze objets; mais la Nature, le Mahat et le Sentiment
du moi sont inconscients et ne peuvent avoir une pareille capacité (de production). Cette
stance se trouve dans le livre des Lokayatas (*): « De ce qui produit la couleur blanche des
« haimsas, la couleur verte des perroquets et la couleur bariolée des paons, c’est de cela yue
« moi aussi je suis créé (%). » J'ai donc de Pincertitude sur l'origine des onze organes. » Je
réponds : « Quant & 'opinion que vous venez de mentionner, ni I'Ame ni Igvara n'est 'agen!
producteur; il 'y a pas non plus un dharma spécial qui soit appelé « Etre ». Donc rien de e«
que vous venez d'indiquer ne peut produire les onze organes. Quelle est donc leur origine ?

« Il est modifié selon les variations des trois gunas \d'une part) et selon les différen
ces extériewres (d'autre part) ». Les trois gunas en compagnie avec le Sentiment di
moi développent les onzes organes selon la volonté de I'Ame (3). Quelle est la volont
de ’Ame? Les objets des organes ne sont pas identiques les uns aux autres; par ce
onze organes on peut appréhender leurs {onze) objets respectifs, car un seul organt
ne peut pas les appréhender tous & la fois. Voild la raison de la différence des onze organes
Vous supposez de plus que quelque chose d'inconscient ne peut pas produire de chose
différentes; mais ce n’est pas correct, car nous voyons qu'une chose inconsciente pet
étre douse de plusieurs facultés. On Vexpliquera plus loin (§ 57) dans ce traité : « C'est pot
« nourrir le veau que le lait vient i la vache inconsciente ; de la méme fagon c’est pour dél
«vrer "Ame que Pinconscient produit les organes. » C’est pourquoi les trois gunas, bie
qu'étant inconscients, peuvent produire les onze organes. —On demandera: « Nous savons mail
tenant que les onze organes proviennent du Sentiment du moi, mais la place de chacun différ
Qui les a faits ainsi ? Par exemple : les yeus, placés haut, sont capables de voir une forme
distance. Les oreilles, placées chacune d’un c6té, sont capables d’entendre un son de loin. J
nez, situé & part, est capable de sentir une odeur qui I'approche. La langue dans la bouc
recoit le gont qui 'approche. La peau du corps sent tout ce quila touche. De plus, la langu

() 8 i 7% % lou-kia-ye-lo.

(%) Cette stance extraite d'un traité des Lokayatas revient dans le commentaire du § 61, a:
une différence insignifiante. Dans son § 61, Gaudapada a une expression qui fait certaineme
partie de notre vers : kena cuklikrta hamsa mayarah kena citritah.

@) B§ 3k &. U se peut qu'il faille traduire : « de leur propre volonté ».
B. E. F. E.-0. T. IV — 64
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placée dans la bouche, peut articuler des noms, des phrases et des lettres (vyasijana). Les mains,
a gauche et d droite, manipulent les objets. Les pieds, & I'extrémité inférieure, marchent en avant

_ ou enarriére. Les deux autres.organes sont cachés a la vue pour que personne ne puisse les voir;
ils pratiquent I'excrétion et la volupté. Le (onziéme)organe, le Manas, n’a pas de place définie et
est capable de discernement. Qui a arrangé tout cela de cette maniére ? Est-ce I'Ame, ou Igvara,
ou un Btre spécial ? » Réponse: « Ni 'Ame ni Igvara n'en est la cause. La vraie cause, c’est
la Nature. La Nature produit les trois gunas et le Sentiment du moi, qui & son tour évolue selon
la volonté de I'Ame (ou bien : selon sa propre volonté ; v. note 3 de la page précédente). Cest
par les trois gunas que les différents organes recoivent leur place respective. Voila pourquoi on
dit que le Manas « est modifié selon les variations des trois gunas et selon les différences
extérieures ». Parmi les organes, il y en a qui appréhendent les objets proches, tandis que
d'autres percoivent les choses de loin. Leur but est double : 1) éviter le danger ; 2) protégerle
corps. a Eviter le danger » (se rapporte aux yeux et aux oreilles, qui) en voyant et en entendant
de loin, évitent le danger. « Protéger le corps » (se rapporte aus huit autres organes, qui)
percoivent les huit espéces d’objets, dés qu’'un de ces objets approche I'organe correspondant ;
cela nous permet de régler notre corps selon ces objets. — On pourra demander : « Que font
ces onze organes ? » Nous répondons dans cette stance :

§ 28

# 3 W o
T8 &
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La fonction des cinq organes de perception est uniquement de percevoir les
objets, les couleurs, etc.; parler, tenir, marcher, jouir (), évacuer, voila les
fonctions des cing organes de 1’action.

cabdadisu paficanam alocanamatram isyate vrttih
vacanadanaviharanotsarganandag ca paficanam (| 28 ||

COMMENTAIRE

« Uniguement de percevoir des objets ». Les yeux ne font que voir des formes et c’est la
la fonction des yeux. Cela n’est qu’une perception incapable de discernement ou de maniement.
Les autres organes aussi n’agissent que sur leurs objets respectifs. Les organes de la per-
ception illuminent les objets, tandis que les organes de I'action les utilisent. Nous avons expliqué
les fonctions des organes intellectuels et nous procédons aux organes des actions. Parler est la
fonction de la langue, manier celle des mains, marcher celle des pieds, engendrer et pratiquer
la volupté celle de 'organe de la génération, évacuer celle de Panus. Nous avons expliqué les
fonctions des organes des actions ; nous allons passer aux objets (vigaya) et aux fonctions,(vrtti)
du Mahat (Intellect), du Sentiment du moi et du Manas.

(1) Mot & mot : « pratiquer la volupté ».

i
}

— 1015 —
§ 29
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Ces trois (principes) ont pour fonctions leurs caracléristiques. La sph
(d’activité) n’est pas la méme pour les treize (organes). Les fonctions commu
A tous les organes sont les cinq airs vitaux, le prana et les autres.

svalaksanyam vrttis trayasya saisd bhavaty asamanya |
samanyakaranavrttil pranadya vayavah paiica || 29 ||

COMMENTAIRE

« Ces trois (principes) ont pour fonctions... ». La connaissance déterminante est la ca
téristique du Mahat ; cette caractéristique est en méme temps sa fonction. La considératior
moi est la caractéristique du Sentiment du moi et en est en méme temps la fonction.
discernement est la caractéristique et la fonction du Manas.

« La sphére d'activité west pas la méme pour les treize (orgames) ». Les dix org:
(extérieurs) ont des sphéres d’action différentes et les trois organes (intérieurs), le Mahat
Sentiment du moi et le Manas, ont pour caractéristiques leurs fonctions. Cest pourquoi il
dit que la sphére d'action n’est pas la méme (chez tous).

« Les fonctions communes @ lous les organes. .. ». Quand la fonction particuliére & cha
organe se manifeste, nous savons qu’il doit y avoir une fonction commune & tous. Les fonct
particuliéres & chaque organe sont pareilles & la femme d'un homme, tandis que la fonc
commune & tous est pareille & une servante qui a plusieurs maitres. Quelle est cette fonc
commune ?

« Les cing airs vitauz »: 1) prana (*) ; 2) apana (2) ; 3) udana (3); 4) vyﬁna (4); b) sa
na (%) ; leurs fonctions sont communes & tous les organes. Le prana attire 'objet extér
(I'air) par le passage de la bouche et des narines ; voila sa fonction. I.'affirmation : « Je
tiens debout, je marche, » est la fonction de cet air vital. Par quel organe est-il gouver
C’est une fonction commune aux treize organes. Ainsi qu'un oiseau qui se meut dans une cage

(") 3% BB po-na, «larvespiration, linspiration et I'expiration ordinaires » (¥ IR )
@ iR I a-po-na, « I'air descendant, 'air qui agit dans les parties inférieures »

e ' b 3}[3 yeou-t’o-na, « I'air montant, l'air vital qui cause la pulsation des artéres
nombril jusqu'a la téte » (B £ J&).

(4 2D po-na, « l'air qui se diffuse, par lequel les divisions et diffusions intérie
sont accomplies » (1 it J&.)-
¢) & B ID so-mo-na, « lair collecteur, qui conduit et distribue la nourriture, etc., é

ment a travers le corps » (#F F§ J&).

T. IV — 64,
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mouvoir la cage, de méme, quand I'air prana se meut, les treize organes se mettent en mou-
vement aussi. Voila une fonction commune & tous. L'apéna nous fait trembler et fuir quand
nous voyons quelque chose qui inspire la pear. Quand cet air prédomine, 'homme devient
craintif. L’uddna nous inspire la fierté ; ainsi, quand quelqu'un monte sur une haute montagne,
il sent qu'il est supérieur anx autres et qu'il a une capacité exceptionnelle, Quand cet air pré-
domine, on devient orgueilleus. L’assertion: « Jesuis supérieur, je suis riche, ete., » est la fonc-
tion de I'uddna. Le vyana se vépand dans le.corps, mais finit par abandonner le corps. Quand
cet air prédomine, il fait que I'Ame abandonne le corps (!) et qu'elle se sent malheureuse. S'il
s'en va graduellement, chaque membre devient comme mort, et s'il quitte le corps entiérement,
'homme meurt. Le samana, situé dansle ceeur, est capable de soutenir et de controler le corps:
voila sa fonction. Quand cet air prédomine, 'homme devient avare et cherche des richesses et des
compagnons (sic!). Les actions des cinq airs vitaux sont les fonctions communes des (reize
organes.

Nous avons expliqué les fonctions particulidres et générales ; nous allons parler des fonctions
entrant en action simultanément et consécutivement. La stance dit :

§ 30

g

)

ZS x
1)

% it
L’Intellect, le Sentiment du moi. le Manas et les organes agissent soit

simultanément, soit consécutivement & 1'égard des objets visibles. Quant aux

objets invisibles, la fonction des trois (organes intérieurs) agit consécutivement
4 (Paction d’) un organe (extérieur).

&
N X i B

yugapac catustasya tu vritih kramacag ca tasya nirdista |
drste tathapy adrste trayasya tatparvika vritih || 30 ||

COMMENTAIRE

« L'Intellect, etc., agissent soit simultanément soit consécutivement G Uégard des objets
visibles ». Quant aux formes visibles, le Mahat, le Sentiment du moi et le Manas agissent tous
simultanément pour appréhender un objet. De méme les (neuf) autres organes. Ces quatre (acli-
vités) agissant simultanément réalisent un objet. « Consécutivement » : Supposons un homme
qui marche le long d'une route : il apergoit un objet élevé, et doute si c’est un homme ou un
poteau de hois ; mais quand il voit des oiseaux s’y poser ou une liane qui lenlace ou une gazelle
qui I'approche, il conclut que ¢’est un poteau ; au contraire, s'il voit une robe se mouvoir ou
(des membres) se contracter ou s’étendre, alors il sait avec certitude que c’est un homme (%).

() 4 N B AL mot & mot : « fait que homme abandonne Pautre ». Je pense que
hommne désigne ici puman ou purusa et que Uautre désigne la Nature ou la forme corporelle.

(*) L'exemple de 'homme et du poleau apparaitra encore au § 46. Cf. Alberuni, 1, 85 et
Garbe, Samkhyaphilosophie, p. 65. V. plus haut dans VIntroduction ma discussion sur les
paraboles employées dans ce texte.

4
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De méme I'Intellect, le Sentiment du moi, le Manas et les organes agissent graduelleme
Voild pour ce qui est vu par les yeux: il en est de méme pour ce qui est pergu par les oreill
et les autres organes.

« Quant auw objets invisibles, lewr fonction agit consécutivement @& laction d'un orga
(extérieur) ». Nous avons expliqué la fonction consécutive des trois organes intérieurs entr:
en action a la suite d’un (organe estérieur) i P’égard des objets visibles. Maintenant nous allo
traiter le méme sujet pour le cas ouil s’agit d’objets invisibles. Il est dit dans une stance : « A
« finda Yuga ('), il y aura des hommes qui, dans leur égarement et leur perversité, médirc
« du Buddha, de la Loi et de la Communauté (2). Pervers eux-mémes, ils gagneront (& let
« idées perverses) leurs parents, leurs amis et leurs connaissances. Souvrant le chemin d
« quatre voies mauvaises (durgati, apaya), ils y eatreront avec les autres.» Tel le passé, tel
futur. Par 'organe de I'ouie les trois catégories (Intellect, Sentiment du moi et Manas) entre
en action Pune aprés I'antre. Ainsi entre en action leur fonction, consécutivement a Porga
extérieur. — On pourra demander : « Ces treize organes sont inconscients, et s'ils ne dépe
dent pas de PAme ou dlgvara, comment peuvent-ils saisir leurs objets respectifs ? » No
répondons par cette stance :
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Les treize organes sont capables de s'acquitter de leurs propres fonction
sans étre mis en action par autre chose (*). La volonté de I’Ame est la cause;
n’y a pas d’autre instigateur.

3 ook R
BE N+

svam svam pratipadyante parasparakitahetukam vpttim |
purusartha eva hetur na kenacit karyate karanam || 31 || (+)

COMMENTAIRE

« Les treize organes sont capables de s'acquitter. .. ». Nous avons expliqué plus haut qu
dans notre école, ni Igvara ni 'Ame ne sont considérés comme des agents. C’est pourquoi ]
treize organes s’acquittent de leurs fonctions par eux-mémes, selon leurs sphéres d’action re
pectives, sans étre mis en action par autre chose. Un brahmane engagé dans le hrahmacary
apprend que dans un certain endroit il y a un maitre des Védas prét i enseigner et entouré .
disciples qui étudient sous lui selon leur désir; il décide qu’il ira étudier sous lui. Cette co
naissance déterminante est la fonction du Mahat. Le Sentiment du moi, saisissant Pintention «

) B 1l yeou-kia.

(%) La mention du Ratnatrayam est curieuse ; les commentateurs japonais disent «ue
vers n’est pas bouddhique.

(%) Paramartha semble avoir mal compris parasparakata « impulsion mutuelle ». 1 dit jus
le contraire.

(%) Vijiianabhiksu, §. pr. bh., 11, § 37.
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Mahat, songe ainsi : « Je vais me munir de toutes les fournitures d’école yu’un étudiant brahmane
doit posséder, pour que mon dme ne soit pas distraite. » Le Manas accepte la volonté du Sen-
timent du moi et discute ainsi: « Quel Véda étudierai-je d'abord ? Etudierai-je le Samaveda (!)
ou le Yajurveda (?) ou le Rgveda (3) ? » Les organes extérieurs, saisissant la détermination du
Manas, s’acquittent de leurs fonctions respectives, c’est-a-dire, 'ceil voit le chemin, P'oreille en-
tend les autres parler, la main tient le pot 4 eau el les pieds marchent. Ainsiun chef de brigands
donne un ordre et dit: « Pour aller ou pour venir, pour vous avancer ou pour vous arréter, vous
devez obéir & mon commandement » ; etla troupe des brigands obéit & ses ordres. 1l en est de
méme des organes. L’Intellect ressemble au chef des brigands, et les autres organes, semblables
a la bande des brigands, connaissent les intentions de I'Intellect et s’acquittent de leurs propres
fonctions. — On pourra demander : « Chacun de ces treize organes saisit les objets qui se
présentent devant lui. Le fait-il pour lui-méme ou pour un autre? » Réponse:

« La volontéde I' Ameest la cause; il n’y a pas d'autre instigateur ». Cela a déja éié expliqué
(§21). Les affaires de ’Ame doivent étre exécutées et ¢’est pour cela que les trois gunas produi-
sent les organes qui saisissent les différents objets de maniére 2 manifester (la volonté) de ’Ame.
Mais ol trouvez-vous un agent, si vous prétendez que tous les organes sontinconscients ? 1l n’y
a pas d'agent, en dehors d' Igvara, qui puisse venir au milieu d’eux pour les faire agir. lin'ya
que I'Ame et la Nature qul s'unissent pour opérer ensemhle. L'Ame a cette volonté : « Vous
avez a vous manifester et 4 me trouver une existence solitaire. » Pour obéir & cette volonté de
I’Ame, les trois gunas produisent tous les organes. C'est d'accord avec la volonté de I'Ame que
chacun s’acquitte de sa propre fonction ; en dehors de la volonté de I’Ame, il n’y a pas d’autre
instigateur. — On pourra demander : « Parmiles vingt-quatre principes, combien peuvent étre
appelés des organes ?» Nous répondons dans celte stance :

§ 32

i3 H e £
5l k-4 1 A
¥ A # ¥
i + #h +
T & i =

Les organes sont au nombre de treize, et capables d’attirer, de tenir,
de manifester. L'effet est de dix espéces: il est ce qui doit étre attiré, tenu,
manifesté.

karapam trayodagavidham tad aharanadharanaprakicakaram |
karyam ca tasya dagadha haryam dharyam prakagyam ca || 32 ||

COMMENTAIRE
« Les organes sont aw nombre de treize ». Ce dont il est souvent question dans ce traité,

les « organes », sont de treize espéces seulement. Ce sont les cing organes des sens, les
cing organes de I'action et les trois organes intérieurs, I'Intellect, le Sentiment du moi et le

() & B Ji PE so-mo-pi-to.
) & % ye-tsi.

(*) 71 li (en cantonnais lik).
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Manas. Quelles fonctions appartiennent A ces treize organes ? lls sont capables d'
lenir et de manifester.

« Leffet est de dix espéces... ». les cing objets, le son et les autres, ¢
actions, la parole et les autres, voila les dix effets & produire. lis se divise
classes: 1) ce qui est a attirer; 2) ce qui est & manifester ; 3) ce qui est & te
les treize organes, c’est aux trois organes intérieurs qu'appartient ce qui est 4 attire:
sens qu'appartient ce qui est & manifester et aux cing organes de Iaction qu‘apparti
est & tenir (!) ; et c’est parce qu'ils ont ce triple effet qu'on les appelle les « treize
Ainsi (Veffet) est dit étre de trois espéces : ce qui doit étre attivé, ce qui doit étre ten
doit étre manifesté. — On pourra demander : « Combien d’organes saisissent les
trois temps (passé, présent, futur), et combien saisissent les objets du présent set

Nous répondons par cette stance :

§ 33

BElus
b
o E L
(1@t = 3

Les organes intérieurs sont au nombre de trois ; les dix organes e
sont leurs objets. Les organes extérieurs saisissent les objets du temps
tandis que les organes intérieurs saisissent les objets des trois temp

antahkaranam trividham dagadhd vahyam trayasya visayakhyam
sampratakalam bahyam trikdlam abhyantarap karagam || 33|

COMMENTAIRE

« Les organes intérieurs sonl au nombre de trois ». L’Intellect, le Sentiment du
Manas sont appelés les « organes intérieurs ». lls n’agissent pas directement sur
extérieurs et, pour cette raison, on les appelle « intérieurs ». lls sont le moyen
la volonté de 'Ame s'exécute et cest pourquoi on les appelle « organes ».

« Les dix organes extérieurs ». Les dix organes extérieurs sont les cing sens «
organes de J'action. Ils sont capables de saisir directement les objets extérieurs ; c’es!
on les appelle les « organes extérieurs ».

« Leurs objets ». Les dix organes (cxtérieurs) sont considérés comme les objets de |
du Sentiment du moi et Manas. De méme qu'un maitre fait travailler ses serviteurs,
les trois organes (intérieurs) emploient les dix organes extérieurs.

« Les organes extérieurs saisissent les objets du temps présent ». Les diy
ont pour objets les choses du temps présent. Comment le savez-vous? L’

(1) Gette répartition différe de celle de Gaudapada qui assigne le dharana et le dhd
organes de l'action el le prakaga aux sens.
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saisit que les sons - présents, sans entendre ceux du passé ou de I'avenir. Telle Poreille, tels
le nez et les autres. L’organe du parler, Ja langue, est capable de parler le langage actuel qui
consiste en noms, phrases et lettres, mais il ne peut pas articuler celui du passé ou de
T'avenir. Telle Ia langue, tels les qualre autres (organes des actions).

« Les organes intérieurs saisissent les objets des tiois temps ». ‘Intellect, le Sentiment du
moi et le Manas agissent sur les objets des trois temps. L'Intellect réalise un pot & eau présent ;
il réalise de méme un objet du passé; par exemple, il se représente Jes rois de Panliquité, Mar-
dhita (1) etles autres. Il ralise de plus I’avenir, par exemple quand il pense: « Tousles hommes
périront ». Tel est aussi-le Sentiment du moi; il agit sur les objets des trois temps, disant: « Ce-
ci est mien ». Tel aussi le Manas : il saisit les ohjets des trois temps. c’est-a-dire, il regarde en
avant sur I'avenir et se rappelle les jours passés. (est pourquoi on dit que les organes intérieurs
saisissent les objets des trois temps. — « Combien d’organes saisissent les objets spécifiques et
combien saisissent les objets non-spécifiques ? » Nous répondons dans ces vers :

§ 34
& E] W =
e ] +
& i 4 i
£} B % bl
2 B 2 At

Parmi les treize organes, les organes intellectuels saisissent les objets spécifi-
ques et non-spécifiques. La langue (comme organe de la parole) n’a comme
objet que les sons ; les quatre autres (organes) agissent sur les cinq objets.

buddhindriyani tesam painca vigesévigesavisayéni |
vag bhavati ¢abdavisaya cesani tu paicavisayani || 34 ||

COMMENTAIRE

o« Purmi les treize (organes), les organes inlellectuels saisissent ..., ». Parmi les treize
organes, il y a cinq organes des sens qui sont capables de saisir les objets spécifiques et
non-spécifiques. Les « objels spécifiques » sont ceux qui sont doués des trois gunas; les
« objets non-spécifiques » ne sont doués que d’un seul gupa. Ainsi les cing objets : son, toucher,
forme, goit et odeur, tels qu’ils existent dans le ciel, sont non-spécifigues, étant également
doués de sattva et libres de rajas et de tamas. Les cing objets du monde des hommes sont
spécifiques, étant douds de tous les gunas : saltva, rajas et tamas, et produits par la coopé-
ration de ces gupas. Les organes intellectuels de tous les étres célestes saisissent les ohjets
non-spécifiques, mais ceux des étres humains appréhendent les objets spécifiques. Ainsi il est
dit qu'ils saisissent les objets spécifiques ot nON-Spécifiques.

M T2 E, cle roins du sommet de la téle », Son autre nom était Mandhata (& pg %
Man-t'o-10). Un conm mentaire japonais surPAbhidharmakoga dit qu'il s’appelait aussi 1l % FL;
P vu-cha-Uo, n-ais cext i le nom de son pére : Uposada. Cf. Oivyavadana, p. 210.

.
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« La langue wa comme objet que les sons ». la langue, divine ou humaine, n’a que
sons comme objets ; elle est capable d’articuler des sons, des phrases et des lettres.

o Les quatre autres organes agissent sur les cing objets » La main, qui est composée des «
ohjets, est capable de saisir les cing ohjets, comme quand elle saisit une cruche deau. T
la main, tels les autres organes (des actions). Ces quatre organes élant ainsi constitués par
cing objets saisissent tous ces cing objets. — 1l y a encore quelques autres caractéristiqu
nous les expliquons dans cette stance :

§ 85
it t it #
e = B #
& A — 3
2 # o &
Py & 2 a

L’Intellect (coopérant) avec les (autres) organes intérieurs saisit lous
objets. C'est pourquoi les trois organes (inlérieurs) s’emparent des port
les (dix) organes (extérieurs) étant des portes.

santahkarana buddhih sarvam visayam avagihate yasmat |
tasmat trividham karanam dvari dvarani gesani || 35 ||

COMMENTAIRE

« L'Intellect. .. saisit tous les objets ». L’lntellect opére toujours de concert avec
Sentiment du moi et le Manas; c’est pourquoi il est dit: « UIntellect, avec les quires orgm
intérieurs ». 1l est capable ainsi de saisir les objets des trois régions (terre, ciel, espace)
des trois temps ; c’est pourquoi il est dit: « il saisi tous les objets ».

« Cest pourquoi les trois organes intérieurs s'emparent desportes ». Les trois organ
PIntellect et les autres, se rendent maitres de toutes les portes. Si tous les trois coopérent da
Porgane de la vue, I'eeil rend manifestes les formes, les autres organes restant inactifs. |
trois s’unissent dans un organe et saisissent les objuts des trois régions et des trois temp
Cest pourquoi il est dit qu'ils gouvernent () les dix organes.

o Les diz organes extérieurs étant des portes ». Cela signifie que les cing sens et les ci
organes des aclions sont ouverts ou fermés, selon (la volonté des) trois organes intérieu
Si ceux-ci se trouvent dans I'ceil, la porte de la vue est ouverte de fagon A voir les obje
devant elle; mais les autres portes sont fermées et e peuvent rien percevoir. Puisqu’
obéissent 4 d’autres, les dix organes estérieurs ne sont que des portes, el non pas d
organes réels. Ainsi les dix organes (extérieurs) coopérant avec les trois organes in!
rieurs peuvent percevoir tous les objets des trois mondes. Une autre stance dit :

(1) Le texte a 5, que jeprends, d’accord avec un commentateur japonais, dans le sens de {£
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Les organes sont pareils 4 une lampe ; différant les uns des autres selon les
gunas, ils illuminent les objets des trois mondes et les transmettent a IIntellect
pour I'usage de ’Ame.

ete pradipakalpah parasparavilaksana gunavicesah |
krtsnam purusasyartham prakagya buddhau prayacchanti || 36 ||

COMMENTAIRE

« Les organes sont pareils & wnelampe ». Cela signifie que les cing sens, les cing organes
d’action, le Sentiment du moi et le Manas sont pareils 4 une lampe, qui, restant dans un endroit
unique, illumine également tous les objets. Tous ces organes sont capables d’illuminer les objets
des trois mondes, c’est pourquoi il est dit: « comme une lampe ».

« Différant les uns des autres selon les gunas ». lls ne sont pas pareils les uns aux autres:
T'oreille saisit le son, mais non pas la forme ; I’ceil saisit la forme, mais non pas le son;. . .le nez
ne saisit que 'odeur, mais non pas la saveur. Ainsi les cing organes des sens s’occupent né-
cessairement d’objets différents ; c’est pourquoi il est dit qu’ils « différent les uns des autres ».

H en est de méme des organes d’action: la langue articule seulement des paroles, mais n’est '

pas capable d’une autre fonction, etc. De méme IIntellect ne fait que conclure ; le Sentiment
du moi ne forme que des concepts égoistiques; le -Manas ne fait que discerner. C’est
pourquoi il est dit qu'ils « différent les uns des autres ». Quelle est la signification de
« différence » ? Le Sentiment du moi produit avec les trois gunas n’est pas pareil. Les cing
éléments subtils et tous les organes produils par le Sentiment du moi ne sont pas pareils.
(Voila ce que cest que la « différence »).

« Ils lluminent les objets des trois mondes et les transmettent & UIntelloct pour lusage

de UAme ». Les douze (!) organes illuminent les objets des trois mondes, qui sont tous différents,
et les transmettent & IIntellect. Ainsi que les fonctionnaires et le peuple du royaume
transmettent les richesses au roi (2), ainsi les douze organes raménent tous les objets a
Vintellect, et IIntellect les fait voir & PAme. — 1l est dit: « pour Pusage de IAme », On
pourra demander : « Pourquoi les organes, ayant illuminé les objets, ne les font-ils pas voir

eux-mémes & I'Ame » ? La réponse est dans cette stance :

(") Tous les textes, excepté celui de Corée, ont ici fautivement « treize ».
() Vijhdnabhiksu donne un exemple pareil (S. pr. bh., 11, 47).

L
2

p
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L’Intellect prépare tout ce dont ’Ame jouit, et de plus il lui fait voir ens
différence subtile entre la Nature et I'Ame.

sarvam pratyupabhogam yasmat purusasya sadhayati buddhih |
saiva ca viginasti punah pradhanapurusantaram siksmam || 37 |

COMMENTAIRE

« L'Intellect prépare tout ce dont 'Ame jouit...». La jouissance ou l'activité de
n’est pas la méme partout. La jouissance des dix objets. . . . et celle des huit pour
différe selon les endroits, soit dans le monde humain, soit au ciel, soit parmiles anims
dix organes extérieurs, c’est-i-dire les cing sens et les cing organes d'action,
manifestes les objels et les transmettent & VIntellect ; I'Intellect les regoit pour les dc
PAme, afin qu’elle en jouisse. Par cefte transmission, I'Intellect fait que ’Ame jouit (des
ason gré et quelle en éprouve du plaisir, tant qu'elle n'a pas atteint la conna
supréme.

« De plus il lui fait voir ensuite la différencesubtile ... ». « Ensuite » signifie: «(
connaissance supréme est née en elle ». Il'y a-une distinction entre 'Ame et la Natur
cette distinction ne peut pas étre vue par des hommes qui ne s’adonnent pas a de saint
tiques, et c’est pourquoi on I'appelle « subtile ». En {ant que « porte » de cette dist
Plntellect seul parmi les treize organes peut la faire voir & ’Ame. Qu’est-ce que « voi
s'agit de voir que I'Ame différe de la Nature, des trois gunas, de DIntellect, du Sentim
moi, des onze organes, des cing élémeunts subtils, des cing grands éléments et du corp
PIntellect qui apprend & I'Ame cette distinction, et par 12 ’Ame atteint la Délivrance
comme il a é1é dit plus haut (§ 2): « Celui qui connait les vingt-cing (principes), ol .
trouve, par quelque chemin qu’il aille, qu’il ait des cheveux tressés, qu’il n’ait qu’un to
qu’il ait la téte rasée, celui-la sans aucun doute est délivré. » L’Intellect seul est done
table organe d¢ I'’Ame. — On pourra demander : « Lesquels des objets sont spécifig
lesquels ne sont pas spécifiques ? Car vous avez dit dans une stance précédente (§ 34) q
les organes saisissent également les objets spécifiques et non-spécifiques. » Nous rép
dans cette stance :

§ 38
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() V. lafin du commentaire da § 23.
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Les cing éléments subtils sont non-spécifiques; d’eux procédent les cinq grands }, il 'y a enlui que les cing éléments subtils. Ce corps subtil entre dans la matrice, o il
éléments, qui sont spécifiques, ¢’est-a-dire tranquilles, redoutables, accablants. ' par le mélange du rouge et du blane (1). Le corps grossier (produit par les parent
développe, élant humecté et nourri par les aliments et les boissons de six gout:

[ SppE o bl e ficabhvah : absorbés par la mére. Les voies alimentaires de la mére et de I'embryon se coi
anmatra_m' a”?’esaf t? yo l_)hu!am pan_ca paficabhyah | ; pondent ; c’est ainsi que ce dernier se nourrit. Ainsi que la racine d’un arbre a des ot
ele smrla vigesah ¢anta ghorag ca mudhag ca || 33 I -

tures pour absorber I'eau qui humecte et nourrit I'arbre, ainsi le gout des aliments et des |

sons venant par la mére humecte et nourrit le corps grossier. La forme et les dimensions du c
COMMENTAIRE : grossier sont identiques & ce'les du corps subtil. Le corps subtil est appelé « I'intérieur », le ¢
grossier « I'extérieur ». Dans le corps sabtil, toutes les caractéristiques et toutes les for
de 'bomme, les mains, les pieds, la téte, Ia face, le dos, leventre, sont au complet. Des
s'expriment ainsi dans les quatre Védas : « Le corps grossier posséde six substances, dont ¢
le sang, la chair et les necfs (3), viennent de Ia mére, et trois, le sperme, les cheveux e
0s (%), du pére. Le corps dans lequel ces six substances demeurent est le corps grossic
extérieur, qui développe le corps subtil intérieur. Le corps subtil, ayant été développé p
corps grossier, a les cing éléments extérieurs pour demeure, aussi hien au moment de lar
sance qu'aprés. Ainsi on batit pour un prince royal un palais avec plusieurs salles et on Jui
«loi tu vivras, ici tu mangeras, ici tu dormiras. » 1l en est de méme de la Nature, qui pro
les cing grands éléments pour donner une demeure au corps subtil et au corps grossier
Jélément éther est produit pour servir de lieu ol aucun obstacle ne se rencontre
I'élément terre, comme lieu de demeure : 3) Pélément eau, comme lien de la pureté

« Les cing dléments subtils sont non-spécifiques ». Si vous demandez la signification de
« spécifique » et de « non-spécifique », nous répondons: « Du Sentiment du moi procédent les
cing éléments subtils, qui sont purs et tranguilles, ayant le sativa pour marque distinctive. Ce
sont les objets élémentaires (de perception) des dieux ; ils sont non-spécifiques, exemplts de
rajas et de tamas. »

« D'eux procédent les cing grands éléments, qui sont spécifiques », De élément subtil du
son procéde I'éther, . .., . et, en dernier lien, de celui de odeur procéde la terre. Les cing
éléments ainsi produits sont spécifiques. Quelles sont les caractéristiques des objets spécifiques ?
lls sont: 1) tranquilles ; 2) redoutables ; 3) accablants. Les cing grands éléments sont les objets
élémentaires (de la perception) pour les hommes. Que sont ces trois caracléristiques, par
exemple pour I'élément éther ? Supposez qu’un homme riche, qui vient de gouter les cing sortes ]
de plaisirs dans son harem, monte sur un pavillon élevé pour regarder I'espace éthéré: I'élé- 7 I'élément feu, comme lieu de la consomption; 5) I’élément air, comme lieu du mouvement ¢
ment éther lui procurera du plaisir ; done, I'éther tranquillise ; mais supposez que sur le pa- ; la dispersion. 11 y a donc dansle corps cette triple division: 1) le corps subtil ; 2) ce qui
villon élevé il prenne un refroidissement: dans ce cas, I'éther produit de la peine (c’est-a-dire i produit par les parents ; 3) (ce qui résulte de) 'union (des éléments). (Ce dernier) se subdi

est redoutable); supposez encore un homme qui marche dans le désert et qui ne voit que d’aprés sa nature en trois: 1) tranquillisant ; 2) redoutable ; 3) accablant. — On po1
I'espace éthéré et pas un village o il puisse s'arréter: dans ce cas, I'éther accable. 11 en est dire : « Parmi ces trois catégories, lesquelles sont permanentes, lesquelles ne Ie sont pas
de méme des autres éléments. Nous répondons :

b o De ces trois (corps), le subtil est permanent, les autres sont périssables ». Parmi

§ 39 b trois corps, I'espéce subile, qui estformée par les cing éléments subtils, est Porigine du co

& = * % Quansi le corps grossier périf, le corps subtil, s’il est accompagné de vice (adharma), re

5 th % 0 : parmi l'une de ces (].uagre especes’:. 1) quadrt;pédes; 2) Btres ailés ;'3) serpents (5); 4) étres

. = R ont une forme horizontale (8). §'il est doué de vertn (dharma), il nait dans 'une de ces q

‘ﬁ :m’ = tre classes : 1) Brahma ; 2) les dieux ; 3) les maitres du monde (prajapati); 4) les hommes

;3 7] 7:.;‘6‘ # Ainsi les corps subtils sont permanents, et Jusqu’a ce que la connaissance ou I'aversion (pou

4 1% | s 8 samsara) se soit produite, ils transmigrent A travers ces huit lieus de naissance. Mais qu.

la connaissance ou I'aversion nait, ils abandonnent le corps (grossier) et atteigneut la Délivra

. . , . . . : finale. C'est pourquoi il est dit que I'espéce subtile est durable, tandis que les autres, les espé

Les (corps) sublils, ceux quisont nés d’un pére et d’une mére e!' les grands ‘ grossiéres, périssent et ne sont pas dutsxbles. Au moment de la mort,leqcorps subtilabandol?n
(éléments) distinctifs, voila la triple division (des corps). De ces trois corps, le "

corps grossier, qui, ayant été produit par les parents, est mangé par les oiseaux, ou abando

subtil est permanent; les autres espéces sont périssables (1), dlaputréfaction, ou consumé par le feu. Le corps subtil de Pignorant tourne sans cesse dans

suksma matapityjah saha prabhitais tridha vigesah syul |
suksmas tesam niyala matapilyja nivartante 1391

. . Q) couitacukrami;ribhévena, « par la mixture du sang et du sperme ».
COMMENTALRE _ : (®) sadrasa (75 k): 1) madhura (H); 2) amla (§f):; 3) lavana (B); 4) katu (3E)
« Les (corps) subtils, ceuz qui sont nés d'un pére et d'une mére et les grands (éléments) & tikta () ; 6) kasaya ({).
distinctifs, voila la triple division. » Dans les trois mondes, le corps subtil est créé d'abord ; () rudhira (1) ; mamsa (%) ; snaya (§7).

*) cukra (&); majja («moélle » ; le chinois a =& « cheveux »); asthi ().
x ) B8 77 « poitrine-marcher » = uraga,

) 5 7 « ceux qui marchient de biais » — tiryan.

\") Cf. le commentaire du § 44.

() M. am., « sujets & la décrépitude ».
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existences. — On pourra demander: « Vous dites que le corps qui est produit par les parents

périt; aprés cela, quel est le corps qui transmigre A travers les existences ? » Nous répondons
dans ces vers :

§ 40

o
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Le corps, & son origine, est sans empéchement (et permanent) (*) ; composé
du Mahat, du Sentiment du moi et des cing éléments subtils, il transmigre, sans

agir sur les objels. 11 est influencé par les états (mentaux) et doué de la marque
de la subtilité,

purvotpannam asaktam niyatam mahadadisiksmaparyantam |
samsarati nirupabhogam bhavair adhivasitam lingam (] 40 |

COMMENTAIRE

« Le corps, @ son origine, est sans empéchement (et permanent) ». Au commencement,
quand la Nature évolue et produit le monde, les corps subtils sont créés d’abord. De la Nature
est né I'lntellect (Mahat), de I'Intellect le Sentiment du moi, et du Sentiment du moi les cing
éléments sublils: czs sept étres sont appelés «les corps subtils ». Quelle est la caractéristique
d’un corps subtil 7 11 est pareil & la forme du dien Brahma (dans sa subtilité), et aprés avoir
percu les objets (dans ses nombreuses existences), il atteint la Délivrance finale. 1] est « sans
empéchement ». Les Sages ont dit: « Qu'il se trouve dans le monde des animaux, des hommes
ou des dieux, le corps sublil ne rencontre aucun obstacle de la part des montagnes, des rochers,
des murs, etc., & cause de sa subtilité. » De plus il ne change pas. Tant qu'il n'a pas atteint la
connaissance, il n’est jamais isolé (du corps grossier) ; c’est pourquoi on dit qu’il est durable.

« Composé du Mahat, du Sentiment du moi et des cing éléments subtils ». De combien de
substances se compose le corps subtil? Des sept substances subtiles. Mais quant aux seize subs-
tances grossiéres (2), quelles fonctions le corps subtil exerce-t-il sur elles?

« Il transmigre. .. ». Le corps sublil associé aux onze organes transmigre & travers les
trois régions, assumant une des quatre naissances (de chaque espéce) ®).

« Sans agir sur les objets ». S'il est séparé des onze organes ou du corps grossier produit
par les parents, il n’est pas capable de saisir les objets (d’en jouir).

« Il est influencé par les états mentaus: et dous de la marque de la subtilité». Le corps
subtil est influencé par les trois états d’étre. Les trois états d'étre sont expliqués plus

—

(*) Le mot correspondant au sanscrit niyatam (permanent) ne se trouve pas en chinois, mais
d’aprés le Commentaire il faut le suppléer.

{?) Les cing grands éléments et les onze organes.
(®) Il en est de deux espéces; cf. § 39.
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bas (§ 43). Ce sont: 1) Pétat acquis par le hien ; 2) I'état obtenu par la Nature ; 3) |
obtenu par un produit. Ces trois états d'étre influencent le corps subtil.
« La margue de la subtilité ». Le corps subtil transmigre A travers les existe
el c’est ce que les Sages seuls voient. (Cest pourquoi on dit quil a la marque de la subti
On pourra demander : « Pourquoi les treize organes, en transmigrant a travers les existe;
empruntent-ils le corps subtil ? » Nous répondons dans ces vers :

§ 41
+ H i3 -Hn
= 3 # &=
2 i £ s
% i3 fi i3
£ 5 = BE

Comme il n’y a pas de peinture sans un mur; comme il n’y a pas d’on
sans un poleau ou autre chose de semblable ; ainsi, sans un corps comp
des cing éléments sublils, les treize (substances grossiéres) n'auraient pas
support.

citram yathagrayam rte sthinvadibhyo yatha vina chaya |
tadvadvinavigesair (*) na listhati niragrayam lingam || 41 |

COMMENTAIRE

« Comme il wy a pas de peinture sans un mur. .. ». Nous voyons que dans ce monc¢
support et ce qui est supporté vont unis et ne se séparent jamais ; ainsi les couleurs d
peinture ont pour support un mur, et en dehors da mur il 'y a pas d’autre support pour e
C’est pourquoi « les treize (substances grossiéres) ne peuvent subsister sans le corps subi
Ensuite : sans un poteau (qui la projette), il 0’y a pas de support pour I'ombre ; sans feu il
pas de lumiére, sans eau pas de fraicheur, sans air pas de toucher, suns éther pas d’es
pour le mouvement (2). Ainsi sans le corps subtil les formes grossiéres n'ont pas de sup
et ne peuvent subsister. C’est pourquoi il est dit: « Sans un corps composé des cing élém
subtils, les Ireize (substances grossiéres) W auraient pas de support. » — On pourra deman
« Dans quel but le corps subtil transmigre-t-il en compagnie des treize (substances grossit
a travers les existences ? » Nous répondons par ces vers :

§ 42
n 71 i £33
% B i3] =
1} WV 3 H
® B ig] B
i 5 #% i3]

(1) 11 faut couper: vinda-avigesair « sans les non-spécifiques », c’est-a-dire « sans les élémi
subtils »,

) & B, ryapatha.
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Ayant pour motif le désiv de I'Ame, en raison de la cause el de la consé -

quence, selon le pouvoir omniprésent de la Nature, il prend des formes
(d’existence) variées, tel un acteur.

purusarthahetukam idam nimiltanaimiuikaprasamgena |
prakrter vibhutvayogan natavad vyatisthate lingam || 49 |

COMMENTAIRE

« Ayant powr motif le désir de UAme ». Le désir de |
la Nature évolue. Ce désir est de deux sortes: au com
objets, etc., et finalement elle désire voir la distinction entre les trois gunas et "Ama. Les ames
du monde de Brahma, etc., peuvent s'associer avec les objets (le son, elc.) et peuvent
plus tard étre délivrées entiérement. Ainsi la Nature évolue et produit le corps subtil. Pourquoi
le corps subtil est-il assujetti & la transmigration ?

« En raison de la cause et de la conséquence ». La cause est octuple : vertu (1), etc.,
comme il est expliqué plus has (§ 43). 1l est dit dans la stance 44 : « Par la vertu on monte ‘
au ciel, par le vice on descend dans les régions inférieures. Par la connaissance et Paversion
on gagne la Délivrance finale ; par leur contraire, le servage, » De quelle maniére sont
produits la cause et ce qui dépend de la cause (la conséquence) ? Réponse :

« Selon le pouvoir vmniprésent de la Nature ». Tel un roi qui fait ‘ce qu'il veut dans i
son domaine, la Nature fait prendre une forme (au corps subtil) en le faisant naitre parmi
les dieux, les hommes ou les animaux. Cest pourquoi il est dit : :

« Il prend des formes (d'existence) variées, tel un acteur ».
senle tantot un dieu, tantdt un roi, tantét un naga, tantét un dém
aux treize (organes), entre tantét dans la matri
dans celle d’une divinité ou d’un étre hamain, et devient un animal, un dieu ou un homme.

On pourra demander : « Vous avez expliqué plus haut (§ 40) que les treize organes influencés

par les trois états d’étre transmigrent & travers les existences. Mais quels sonl ces (rois états
d’étre ? » Nous répondons dans ces vers :

"Ame doit éire exécuté; c’est pourguoi :
mencement, 'Ame désire percevoir les

.

Comme un actear qui repré-
on, etc., le corps subtil, associé
ce d’'un éléphant, d’un cheval, etc., tantot

.
o
S

1%
fa
i
2 !
¥ i

Les trois états d’étre sont Pétat acquis par le bien, I’état acquis par la Nature

et Pétat acquis par un produit. On a vu qu’ils dépendent des organes intérieurs
ceux qui dépendent du (corps) subtil sont le kalala et les autres.

i}
%
B
T

)ﬁmﬁﬁﬁmm
(1] 5 E

samsiddhikag ca bhivah prakptika vaikrlikag ca dharmadyah |
drstah karanagrayinal karyagrayinac ca kalaladyah || 43 |

(') Le texte a {ff ; mais c’est une faute pour 7%, comme on peut voir par le § 43.
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- COMMENTAIRE

i ] rois états d’étre
« Les trois étals d'étre sont Uétat acquis par le bfen...t ».. -1?93.3‘[3; é;:: e
bjets. Tous les objets sont de trois sortes: ) .
D o o ot 1 i is par un produit. « Acquis
i i i la Nature ; 3) ce quiest acquis p P ‘
bien; 2) ce qui est acquis par ; ] par un produll, « Acquss.
i étai i kapi i dés sa naissance possédait les qua .
bien » : ¢’était le cas dursi kapila, qui itles o facultés. bes |
H i ; 3) absence de passion ; 4) pouvoir.
facultés sont : 1) vertu; 2) connaissance ; e o e 1
i i acultés (1), on les appelle les facultés aeq .
le bien qu’on obtient ces quatre facu ) ¢ . ' o8 ac !
(fait dags une existence antérieure). Que signifie « acquis pt;; la1 f\’gtu; f( ;)'.0()102:::“; )
¢ i hma avait jadis quatre fils: anaka ; 2) S :
dans les Védas, le seigneur Bra ! : iaka; %) Sanand
a ; ara (2). Ces quatre fils, fournis des organes e
Sanatana; 4.) Sanatkumara (%) W 2 do lews forett
i i l'age de seize ans, les quatre facultés au complet: tu,
avaient spontanément, & I'dge ) ] s ot
i ’ ion et le pouvoir. Comme dans le cas
naissance, I'absence de passion e 0] ‘ un homme qui 1
i i n tré nditions ne peuvent pas étre o p .
I'improviste un trésor, ces quatre co v ) ‘ ‘ ‘
c’eslt) pourquoi on les appelle «obtenues par la Nature ». « Acqucf Ipaff 1::3 pc'o(:‘zzi
pelé rodui ’est Ja for
’ i t appelé un produit. Parce quec €
forme corporelle d’'un maitre es 0 o cost I forme sorpor
i isci ’ ¢ respect, I'écoute et acquier :
mailre, le disciple 'approche ave . : t de In conrissanee
is i ’ de passion; par I'absence de passion, ;
connaissance, on acquiert I'absence ! o passion, la tert
i 4), Ainsi les quatre facultés sont obtenues pa '
vertu, le pouvoir octuple (¥). ' ' v o o
i ’ i ‘elles sont acquises par un p .
u maitre: c’est pourquoi on dit qu'e ont a
;":(l:I:ltgs exercent leur influence sur les organes intérieurs, le Mahat et Iels'aut:els,:
produisent la transmigration A travers Jes existences. Nl ya les quatre facultés et leu
traires, en tout huit. Ou vivent ces huit categc{nes? Réponse : erienrs sont I
0); a vu qu'ils dépendent des organes intérienrs. » LeAs organes intérieu somt
et ;(es autres. Le Mahat posséde les huit facultés, c’est-a-dire quc(:l les ]L}u:t;‘le tazzml
. ; i ’ ¥ ivent dans Plntellect,
i 3 tre produites par I'adharma viven |
duites par le dharma et les qual ¢ ' s e aen, s
été di : « L’Intellect déterminant, c’est le Mahat. ,
été dit plus haut (§23): « L Ster . oL Ver, connaissunce, »
i 0 tiques, quand il est affec
sion et pouvoir sont ses caractéris : - . .
de l:aS:el: carsctéristiques, quand il est affecté de tamas. » Ges h!m s:)rle§ de (,31;
S(:;venl étre réalisées par les organes intérieurs, et puisque ces huit catégories peu
[\:ues par un sage doué de la vue divine, on dit: «On a vu.... » e 1 sasit
« Ceux qui dépendent du corps subtil sontle kalala et les autre .6 . l;scen
J b . . 0 |
stages (°): 1) kalala ; 2) arbuda; 3) peci; 4) ghatla, 5) enfance -’1 .)d‘i“mems.
jeurglesse' 8) vieillesse. Ces huit stages sont nourris par les quatre sorles d'aliments:
;

1) Pour les quatre facultés, voir § 1. § -
o 22 30 Tk So-na-ko; # FZ BB So-nan-t'o-na: 2Z I % B So-na-to-na;
LI i ’ ] a { 43 et §1, ol ces quatre personnag
38 Ji & So-nan-kin-mo-lo. Cf. Gaudapa'da.d§ le el §1,
nenti e ayant transmis la doctrine de I'Eco e.
mel;lwﬂ"és c?mms tryés bien ce que Paramartha veatdire par la phrase Jf IE. F e
O g ¢ Jk. 1l doit cependant traduire une
REHG TS i dIE Iﬁ- oy o’u':espondwnt de Gaudapida : tesimu
ille & celle-ci, qui se trouve dans le passage cor ant de tiaug ey
ll:;:;:::;?a?x;n:r;' (qél', H 2 H F) cariripam ﬁ %) sodacavarsanam (+ 75 %
bhavag catvarah samutpannas (i K% ).
4) V. § 23, commentaire. o -
ES; Xessquat;e premiers stages, ceux de I’embryon}, “sonttranscms(.l 1)_;[5: 7 ;?)Eb l:cctl)bll
Y ! 0 ; ) i-che ; 4) 30 JP kia-na. Gaudapada a:
[ ¥3 B a-feou-to; 3) B} J' pi-che;
mamsa.

T. IV —
B. E. F. E.-0.
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quatre stages (de I'embryon) sont nourris par les six sortes d’aliments et de hoissons absor-
bées par Ia mére (1); 2) I’enfance, par le lait de la mére ; 3) I'adolescence, par la nourriture
qu'on lui procure ; 4) la jeunesse et la vieillesse, par I'absorption indépendante de la nourri-
ture. Ces huit stages doivent leur existence au corps subtil. Les svize catégories (dharma, 4
adharma, 4; kalala-vieillesse, 8) influencent les organes intérieurs et causent la transmi-
gration atravers les existences. — On pourra demander : « Vous avez- déclaré plus haut (§ 42)
quen raison de la cause et de la conséquence, le corps subtil prend des- formes variées com-
me un acteur dramatique. Que sont « la cause » et « ce qui dépend de la cause » (la consé-
quence) ? » Nous répondons dans ces vers :

§ 44
i i i 2
¥ m Ik %
i & 3 &
B % I 0]
) i T k

Par la vertu on monte au ciel, par le vice on descend dans les régions infé-

rieures. Parla connaissance et aversion on gagne la Délivrance finale, mais -

par leur contraire, le servage.

dharmena gamanam ardhvam gamanam adhastad bhavaty adharmena |
jhanena capavargo viparyayad isyate bandha || 44 I

COMMENTAIRE

« Par la vertu...». Si dans le monde un homme pratique le bien, yama et niyama (2), son
corps subtil montera en haut, de sorte qu’au temps d'une (nouvelle) naissance il renaitra dans une
des huit régions, c. 4. d. comme 1) Brahma; 2) maitre du monde (prajapati); 3) dieu; 4) gan-
dharva; 5) yaksa; 6) raksasa; 7) yamardja; ou 8) démon (3). Ges huit régions peuvent étre
gagnées par la vertu. Maissil’on pratique le contraire des dix bonnes actions (yuma et niyama),
c'est-a-dire si I'on s’adonne au vice, le corps subtil descend dans les régions inférieures et re-
nait dans une des cing régions, c. &. d. comme 1) quadrapéde ; 2) volatile ; 3) serpent ; 4)
amphibie (%) ; ou 5) étre sans mouvement (le régne végétal et minéral). Les cinq régions sont
le produit du vice.

« Par la connaissance et Vaversion, on gagne la Délivrance finale ». Par le corps subtil
on gagne la connaissance, par la connaissance I'aversion (pour les transmigrations); a cause
de Paversion le corps subtil est abandonné et le vrai Moi (I'Ame) reste isolé. Clest ce qu’on
appelle « Délivrance finale ». '

« Par lewr contraire, le servage ». Le contraire de la connaissance est appelé ignorance. Ainsi
un homme dit : « Je suis & prendre en pitié, » ou: « Je suis aimable » ; quand il dit : « Je suis
aimable », ¢’est 12 un effet du Sentiment du moi. Voila ce qu’on appelle « ignorance ». Cette
ignorance enchaine le corps et oblige a rester parmi les hommes, les dieux ou les animaux. Ce
servage est de trois sortes: 1) servage par la Nature ; 2) servage par un produit ; 3) servage par

(1) V. § 39, note 3.

(® V. §23.

{(®) Le3 et le 7différent dans Gaudapada; dieu (deva) estprobablement pour devinam Indra.
(V. § 53, comm.).

(%) Cf. § 39, commentaire.

}
4
b
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le don sacrificiel (!). Ces trois modes seront expliqués-plus has (§ 45). 1l est dit (§
«en raison de la cause et de la conséquence ». Lez bonnes actions- sont considérées ¢
élant la cause et Ja naissance dans les régions supérieures comme la conséquence ; les ¢
mauvaises sont la cause, et la descente aux régions inférieures la conséquence. De ma
connaissance et aversion étant Ja cause, la Délivrance finale est la conséquence
et Pattachement étant Ia cause, le servage est la conséquence.
de ces quatre conséquences que nous venons d’expliquer
quences ; nous allons les exposer :

; Pigne
A c6té de ces quatre cap
» il y a quatre autres causes et

§ 45
l i B At
f i %

i i i i
A & %k i%
@f A ﬁ ZE ’k‘t

A cause de P'absenca de passion, il y a absorption dans la Nature; & caus
la passion entachée de rajas, il y a naitre et mourir. L of j| Y a pouvoir, i
absence d’obstacle ; 14 ou il Y a le contraire, il y a des obstacles.

vairagyat prakptilayah samsiro (%) bhavati rajasad ragat |

aicvaryid avighato viparyayal tadviparyasah || 45 |
CONMENTAIRE

‘fA cause delabsence de passion, il y a absorption dans la Nature », Supposez un brahn
qui quitte sa famille, étudie Ja voie, contréle ses onze organes, rejeite les onze objets
sens el de I'action) et observe les dix lois ‘de yama et de niyama (3); il sera rempli d’aver
(pour: le monde) : par l'aversion il se délivrera de la passion ; mais n'ayant pas la connaiss:
des vingt-cing vérités, il n’atteint pasla Délivrance finale, Quand il mourra, il se dissoudra (
les huit (éléments de la) Nature : la Nature, I'Intellect, le Sentiment du moi et les ci;xq élém
stfbtils. Ffar .la dissolution dans les huit (éléments de la) Nature, il n’atteint pas la Délivra
bien qu’il s'imagine l'atteindre. Car ensvite, au moment de transmigrer, cet homme recoi
nouveau un corps grossier dans les trois mondes, Cest pourquoi on dit quh cause de I'ay
sion (pour le monde), onse dissout dans la Nature. Voila le « servage par la Nature »

'«A cause de la passion entachée de rajas, il y a naitre et mouriry. « Passion en!aéhée
rajas » : Supposez un homme qui pense ainsi: « J'ai fait de grands dons, j’ai célébré de ora
sacrifices, j'ai servi les devas et J'ai donné & hoire le soma ; je serai hf.;ureux dans le Dm0'
fu_tur. » Par ce désir entaché de rajas il subira une nouvelle naissance dans la région de Bf
ma,......ou parmiles animaus. Voild « e servage par le don sacrificiel ».

« 'Par ie pquvoir ity a absence dobstacle ». « Pouvoir » : il y a huit espéces (de pouvo
st s 1o ot e ot 04 PO 14 b s d

. . ; . L Ple pouvoir s’associe avec IIntellect: ¢
Pourquoi on dit dans ce cas « servage par un produil y. ’

() Al B $% = daksinika-bandha,
() LaS. T K. lit: « samsare ».
(%) V.§23 et § 44.

(% V. commentaire du § 23.

T, IV — 65,
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« Li ol il y a le contraire, il y a des obstacles ». L contraire du pouvoir est I'im puissance. i
A cause de 'impuissance il y a des obslacles partoul. Ces obstacles sont aussi un « servage par
les produits », car ils appartiennent aussi & la catégorie du tamas. — Celle stance explique dqnc
les quatre causes et conséquences. L’absence de passion est appelée la cause et l’absorp.uon
dans la Nature la conséquence ; la passion douée de rajas est la cause, naitre et mourir la
conséquence ; le pouvoir est la cause, I'absence d'obstacle la conséquence ; I'impuissance est la
la cause, les ohstacles la conséquence.

On a donc expliqué les seize produits : les huit causes et les huit conséquences. On pourra
demander: « Quant A ces seize espéces de créations de causes et de conséquences, quels sont N
leurs éléments constitutifs ?» Nous répondons par ces vers : ¢

§ 46

H

34
3
e
B ) :
Z ]
La création dérive dans sa nature de I'Intellect; elle est (de quatre sortes):

doute (1), incapacité, contentement et perfection. Considérant la disparité des
gunas, il ya cinquante divisions dans I'Intellect .

esa pralyayasargo (2) viparyayacaktitustisiddhyakhyah |

gunavaisamyavimardat (®) tasya ca bhedas tu pancagat {| 46

.
5

£

€

S+ [ 1 o
AN
B =

(e )

. . . . e 1 ,
(1) B « doute » ; mais comme le sancrit a « viparyaya », il faut peut-étre lire 8§ « obstacle ». ™

Gaudapada interpréte cependant « samgaya ».

(?) Pratyayasarga, & A « création intellectuelle » ; pratyaya signifie « notion » et
pratyayasarga est « la création dont on n’a qu'une notion », i Iopposé de bhilasarga «'la
création organique », que nous percevons par nos sens. La création intellectuelle est de seize
espéces :

CAUSES CONSEQUENCES -
1) 74 vertu (dharma). 1) mE élgvzﬂon ()gamanam
2) %’,’ # connaissance (jiidnam). "{" vam).
Positives) 3) & #% absence de passion (vaira-  2) ﬁg i délivrance (moksa).
gyam). 3) L I absorption (prakrtilaya).
4) A 7% pouvoir (aigvaryam). 4) 4 B absence d’obstacle (avighata).
5) JE §& vice (adharma). 5) [] T dégradation (gamanam
adhastat).

6) JE % ignorance (ajnanam).
Neégatives{ 7) % £k passion (avairagyam). 6) % servage (bandha).
8) 4 B & impuissance (anaigva- 1) ¥ W transmigration (samsara).
ryam). 8) Ii& B obstacles (vighata).

Le texte chinois semble admettre deux interprétations pour pratyayasarga: 1) les seize
créations en totalité ; 2) les huit créations de la conséquence. Dans les deux cas, I'lntellect est
leur base ou leur nature. Cette stance n’est pas facile a comprendre.
(®) Vimardat est rendu par M. Davies « out of hostile influence » et par ,M: Garbe
« weil die gunas sich wegen ihrer Ungleichheit befeinden ». Paramartha a H & {8 F B
« considérant la disparité des gunas». Il semble que dans son teste il y ait eu une variunte, o
peut-éire vimargat, « par la considération de ». Gaudapida ne donne pas d'explication nette.
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COMMENTAIRE

« La création dérive dans sa nature de Ulntellect ». La création est ('ag
seize (causes et conséquences), soit des huit conséquences. Les seize — les huit
huit conséquences — ont comme hase commune I'Intellect. Les huit conséquences
« création » ; (dans ce cas), les huit causes sont leur base. Voila pourquoi il est d
espéces de créations ont I'Intellect comme base. 11 a été dit plus haut (§23): « 1.’}
minant, c’est le Mahat. Vertu, connuissance, absence de passion et pou
caractéristiques, quand il est doué de sattva ; leurs opposés, quand il est do

¢« Elle est de quatre sortes : doute, incapacité, contentement et perfection ».
ces de créations sont de plus divisées en quatre catégories : 1) doute; 2) incapaci
tement ; 4) perfection. Voici un exemple: Un brahmane, avec ses quatre disc
d’un grand royaume dans son pays. En route, avant le lever du soleil, un
dit au maitre: « Grand maitre, j’apercois sur la route un objet ; je ne sais si c'es
un homme ayant de mauvaises intentions. » Ce disciple a du doute au sujet
maitre dit au second disciple : « Allez vous assurer si ¢'est un homme ou un
disciple, selon les paroles du maitre, regarde de loin, mais n’ose pas s'appro.
son maitre : « Grand maitre, je suis incapable de m’approcher. » Ce second disc
pable. Puis (le maitre) s’adresse au troisiéme disciple : « Allez voir avee soin ce q
disciple regarde et dit: « Grand maitre, & quoi bon I'examiner maintenant ? Au
passera par ici une grande caravane (') a Jaquelle nous pourrons nous joindre. »
bien qu’il ne soit pas encore sir sic’est un homme ou un poteau, ne s’en souc
tentement). Alors le mailre s’adresse au quatriéme disciple : « Allez examiner la ch
qui a une bonne vue, apercoit une liane enlacant cet objet et quelques oiseaux pt
il 'approche, la touche du pied et revenant vers son maitre, lui dit: « Gra.
objet est un poteau. » Ce quatriéme disciple a donc atteint la perfection (2). Les
de créations sont ainsi groupées en quatre classes.

« Considérant la disparité des gunas ». 1l ya trois gunas: sattva, rajas, tamas.
I’un Pautre ; si le sattva prédomine, le rajas et le tamas sont cachés; de mén
du soleil cachent les étoiles, le feu, etc., et ainsi de suite pour le rajas et le tama:
la disparité des trois gunas, il faut reconnaitre cinquante divisions dans I'Intellec
expliquer ces cinquante divisions :

§ 47
ﬁ- Eh AN ﬁ
) B e f#l
e F = i
A\ A + i
7 [ A 7

Il'y a cinq sortes de doules et d’erreurs et vingt-huit sortes d’in
cause de I'imperfection des organes. Le contentement est divisé
perfection en huit.

() Le textea K 52 {%; cela pourrait signilier « une foule d’adhérents d’um
traduction est hypothétique.

(%) Cette parabole est donnée par Alberuni, 1, 84. V. aussi Garbe, Samkhyaphilc
Elle apparait plus haut, § 30, de méme que dans Gaudapada. V. mon Introductio;
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COMMENTAIRE

«Ilya cing sortes de doutes et derreurs ». « Doute et erreur » ont é1é expliqués plus
haut (§ 46). Nous allons expliquer maintenant ces cing divisions. Elles sont : 1) ténébres
(tamas) ; 2) stupidité (moba) ; 3) grande stupidité (mahamoha) ; 4) ténébres profondes (la- R
misra); 5) ténébres aveugles (andhatamisra). Avant d’expliquer Uincapacité, nous allons
d’abord examiner les cing sortes de doutes :
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Les ténébres sont considérées comme divisées en huit espéces, la slupidité en
huit et la grande stupidité en dix ; les ténébres profondes sont divisées en dix-
huit, de méme les ténébres aveugles.

. . - ¥
bhedas tamaso ’stavidho mohasya ca dagavidho mahamohah | !
tamisro 'stadacadha tatha bhavaty andhatamisrah | 48 I b

COMMENTAIRE

« Les ténébres sont considérées comme divisées en huil espéces ». Si un homme atteint Pab-
sence de passion sans avoir la connaissance, il est absorhé dans les huit éléments primaires, :
c’est-a-dire la Nature, IIntellect, le Sentiment du moi et les cing éléments subtils. Bien que
nayant pas atteint la Délivrance finale, cet homme croit avoir alteinte, parce qu'il ne voit pas
les huit espéces de servage. Ne pas voir ces huit espéces, voila ce qui est appelé « ténébres ».
« Ténébres » est synonyme d’ignorance.
« La stupidité en huil ». Nous avons expliqué plus haut (§ 23) que le pouvoir est de huit
sortes. De ces huit, les dieux, etc., sont liés par I'altachement et ne peuvent pas atteindre la
Délivrance finale ; étant ligs par l'attachement & leur pouvoir, ils transmigrent & travers les
existences. C'est pourquoi on dit que la stupidité est de huit espéces. Les huit premiéres
(c'est-a-dire, les espéces des ténébres) sont appelées « servage par la Nature », et les huit
derniéres (c’est-i-dire, celles de la stupidité) « servage par un produit ».
« La grande stupidité en diz ». 11 Yy a les cing éléments subtils qui sont douds de saltva
et qui servent dobjets aux dieux. Les cing objets (subtils) s’associent aux cing éléments
grossiers (qui sont les objets des hommes et des animaux et qui sont) doués des trois gunas.
Cest & ces dix objets que Brahma, les hommes, les animauy, etc., sont liés par Iattachement,
et ils sentent qu'en dehors d’eux il vy a pas de meilleurs objets. A cause de cet attachement,
on ne réalise ni la connaissance ni la loi de la Délivrance tinale ; on ne fait que s'attacher ‘aux e
objets, sans rechercher la Délivrance finale. Voila d'vit vient le nom. de « grande stupidité ».
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« Les ténébres profondes sont divisées en dig-huit ». Quand les huit espéces de p
et les dix objets tombent en décadence, I’homme pauvre songe ainsi: « Je suis mair
pauvre, sans pouvoir, et j’ai perdu tous les objets (en mon pouvoir). » Songeant ai
éprouve dix-huit espéces de douleurs. Ces douleurs sont appelées « ténéhres profor

« De méme les ténébres aveugles ». Comme il a été dit plus haut, .le pouvoir se div
huit espéces et les objets en dix. Un homme qui posséde ces dix-huit espéces st
ainsi au moment de sa mort : « J'ai perdu maintenant Poctuple pouvoir et les dix
(de perception et d'action). Les messagers de I'enfer vont me lier et me dépécher
du roi Yama. » Songeant ainsi, il éprouve de la douleur et il est incapable d’écouter les dos
du Samkhya. Voila d’ol vient I'appellation « ténébres aveugles ». — Ainsi les cing espé
doutes) sont de nouveau subdivisées en soixante-deux espéces (1). Nous allons exj
maintenant les divisions de I'incapacité :
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La destruction des onze organes et lalésion de I'Intellect sont appelées «
pacités ». La lésion de PlIntellect est de dix-sepl espéces, par oppositio
contenlement (=9) el & la perfection (=8).

ekadagendriyabadha saha buddhibadhair acaklir uddista |
saptadagabadha buddher viparyayat tustisiddhinam || 49 ||

COMMENTAIRE

« La destruction des onze organes ». Celasignifie: surdité, cécité, perte de Porgane ol
perte de 'organe du gout, paralysie, insanité, aphasie, mutilation, infirmité, état d’em
(¥ F9), constipation; ce sont les défauts des onze organes. Pourquoi appelle-t-on
« incapacité » ? Parce que, (quand on est affligé de ces défauts,) on ne peut pas entendre,
et on ne peut pas atteindre la Délivrance finale. Ainsi un homme sourd — e, si vous v
donnez-lui encore une auire maladie, — consulle son bon ami: « Je suis misérable
dois-je faire ?» Le bon ami lui dit: « Acquiers la connaissance que donne le Samkhyaettu a
dras I'exhaustion de la douleur, le bord de la douleur : tu seras délivré ! » L’homme rép
« Je suis incapable d’acquérir la connaissance que donne le Samkhya, car je n'entendrai
la parole du maitre ; ne I'entendant pas parler, d'ott me viendrait la connaissance? » L
est le méme pour les aveugles et les autres. A cause de la destruction des organes, ils ne
pas capables d’acquérirla connaissance ; par 1, ils sont incapables d’atteindre la Délivr:

« La lésion de I'Intellect est appelée incapacité ». Les dix-sept espéces de 1ésions de I'lnt:
vont éwre expliquées ultérieurement.

(1) Tamas, 8; moha, 8 ; mahamoha, 10 ; tamisra, 18 ; andhatamisra, 18.
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« Par opposition au contentement et a la perfection ». (e sont les opposés des neuf divi-
sions du contentement et des huit divisions de la perfection, qui sont les lésions de I'Intel-
lect. Les onze défauts des organes et les dix-sept lésions de I'Intellect sont appelés les vingt-
huit (incapacités). Quelles sont les neuf divisions du contentement ? Nous allons expli-
quer dans cette stance :
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II'y a quatre sortes de conlentements intérieurs: ceux qui ont trait & la
Nature, aux nécessaires (), au temps et & la destinée (2). Les contentements
extérieurs sont au nombre de cing, parce qu'ils résultent du renoncement
aux objets. En tout il y a neuf (contentements).

adhyatmikag catasrah prakrtyvpadianakalabhagyakhyah | -
hahya visayoparamat paiica nava tustayo *bhihitah 1504

COMMENTAIRE

« Il y a quatre sortes de contenlements intérieurs». « Intérieurs », parce que les quatre
contentements sont produits dans I'Intellect, le Sentiment du moi et le Manas : 1) le contente-
ment relatif & la Nature ; 2) relatif anx besoins ; 3) relatif an temps ; 4) relalif & la destinée,
Pour éclaircir les quatre contentements, nous donnons la parabole suivante. Des hrahmanes ont
renoncé au monde et quitté leurs familles. Quelqu’un demande & Pun d’eux : « Quelle connais-
sance avez-vous, grace i laquelle vous avez été capable de renoncer.a votre famille 2 » 1i
répond: « Je sais que la Nature est la cause réelle des trois mondes et c’est pourquoi je suis
devenu un ascéte. » Cet homme connait seulement que la Nature est la cause, mais il ne connait
pas Ja permanence et I'impermanence, la connaissance et lignorance, la possession des gunas
et le manque des gupas, l'universalité et la non-universalité (des vingt-cing principes). Ne
connaissant que I'existence et sa cause, il est content. Un tel homme n’atteint pasla Délivrance.
On demande au second brahmane: « Quelle connaissance avez-vous, grice a laquelle vous
avez été capable de devenir un ascéte? » 1l répond : « Je sais que la Nature est la cause des
mondes et que les besoins sont la cause de la Délivrance. Bien que la Nature soit la cause
réelle, on atteint pas la Délivrance sans les « nécessaires » ; ¢est pourquoi je me munis des
(objets) nécessaires. Les ¢ nécessaires » sont les objets dont ont besoin les ascétes quand ils
s'acquittent des devoirs religieux. lis sont au nombre de quatre: 1) le triple baton (tridanda);

() Bl « prendre », « ce qui doit étre pris », « besoins », « le nécessaire » (upadana).
(2) & « influence », « le fruit des actes commis dans une existence précédente » (bhagya).
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2) le pot & eau pour se laver (kamandalu); 3) la kasaya; 4) les cing objets bienfaisants (m:
gala): a)le sac a cendres; b) le cristal solaire; ¢) la corde sacrée; d) les charmes;
une longue tige d’herhe placée sur le toupet des cheveux et appelée I'herbe bienfaisante (
Voila les cinq (objets) nécessaires pour I'étude de la voie. 1ls sont appelés les objets bienfaisan
parce qu'ils chassent I'impureté. Avec les trois autres objets ils forment les huit (obje
nécessaires. Ils nous font atteindre la Délivrance, et c’est pourquoi jai quitté ma famille
Voila pourquoi le second contentement est appelé « le contentement du nécessaire ». Pour ce

raison (notre homme) n'est pas capable d’atteindre la Délivrance, car il sait seulement g

la Nature est la cause, il ne connait pas le reste. On demande au troisiéme hrahmane : « Que
est la connaissance pour laquelle vous étes devenu un ascéte ? » Il répond : « Que peuvent fa
la Nature et les nécessaires? Je sais qu'ils ne nous procurent pas la Délivrance, (et je per
qu’elle viendra avec le temps). (’est pourquoi j'ai désiré devenir un ascéte. » Ce troisiés
brahmane ne peut pas non plus atteindre la Délivrance. Pourquoi ? Parce qu’il ignore le s
des ving-cinq catégories (padartha). Voild «le contentement relatif au temps ». La méme qu
tion est posée au quatriéme brahmane; il répond: « La Nature, les nécessaires ou le ten
ne servent & rien; c’est seulement par la destinée (qu'on est délivré). Je sais qu’on est déliv
& cause de la destinge, et c'est pourquoi je suis devenu un ascéte. » Cet homme non plus 1
pasla connaissance ; par conséquent, il natteint pas la Délivrance. Voila « le contenteme
relatif & la destinée ». Ces qualre contentements sont produits en dedans.

o Les contentements extérieurs sont aw nombre de cing, parce quils résultent .
renoncement aux objels. » Le contentement extérieur est de cing espéces, selon
renoncement aux cing objets. Par exemple, un homme voyant cing brahmanes renonc
aleurs familles, demande d’abord au premier: « Quelle est]a connaissance pour laque
vous étes devenu un ascéte ? » Cet h omme répond: « Dans le monde il y a cing objets (¢
sens). Toutes les occupations pour acquérir les objets (arjana) sont difficiles a pratique
le labourage (krsi), le métier de berger (pacupatya), le service du roi (seva), le cor
merce (vanijya); en dehors de ces occupations on pourrait pratiquer le vol (2) ; mais ce mo
d’acquérir les objets ne peut pas étre pratiqué, parce qu’il nuit a celui qui le fait et aux autre
Voyant ces faits, j’ai songé & devenir un ascéte. » Cette cinquiéme {3) personne n’atteindra p
la Délivrance, parce yu'elle n’a pas la vraie connaissance. On demande au second : ¢ Quelle .
connaissez-vous pour laquelle, etc... » 11 répond: « Je sais quon ne peut acquérir les obje
que si on les cherche. Mais quand on a acquis les objets par le moyen du labourage, etc., le
protection (raksana) est difficile. Pourquoi ? Parce que les cing sortes d'occupations sont
conflit les unes avec les autres. En protégeant les objets acquis, on s’expose & se nuire & st
méme et auX autres. Voyant que cette protection fait naitre la douleur, j’ai renoncé aux obje
acquis et je suis devenu un ascéte. » Ce sixieme homme non plus n’atteint pas la Délivranc
parce qu'il w’a pas la vraie connaissance. Puis la méme question est posée au troisiéme, e
répond: « J'ai pu chercher et obtenir ce que je n’avais pas encore oblenu; ce que jave
obtenu, je I'ai protégé pour ne pas le perdre. Mais j'ai vu que les cing objets, par le fait mén
qu’on en jouit, diminuent; quand ils diminuent, on en éprouve une grande douleur. Voya

M1 AR F, « sac i cendres », peut-étre « bhasmalabuka », « la gourde aux cendres
2) K H¥ «ha perle de I'eeil céleste ». Je pense que c’est une erreur pour KX H Ff «
perle du soleil céleste, « siryakanta ». 3) #& #2 & « enlacer le corps, la corde sacrée
« upavita». 4) 58 flf F 4] « paroles magiques », peut-étre « mantra ». 5) & I ¥
« Pherbe auspicieuse », « kuga ».

(®) Gaudapada a seulement parigraka, « accepter des aumones ».
(3) En comptant les quatre de 'exemple précédent.
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-ywils impliquent cette faute de la diminution (ksaya), j'ai songé & devenir un ascéte. » Ce
trosiéme non plus n'aiteindra pas la Délivrance, parce qu'il n’a pas la vraie connaissance. La
‘mémfa question est posée au quatriéme. 11 répond : « Jai trouvé les objets ; ceux que je n'ai pas,
Je puis les obtenir; ce que j’ai obtenu, je puis le protéger; ce que j'ai perdu par diminution,
je puis le trouver de nouvean. Pouryuoi je suis devenu un ascéle ? Parce que les cing organes
des sens ne sont jamais satisfaits et parce qu'ils cherchent sans cesse quelque chose de mieux.
Voyant qu’ils impliquent ce défaut, j’ai cherché & devenir un ascéte. » Ce quatriéme non plus
ne sera pas délivré, parce quil n’a pas la vraie connaissance. Finalement la méme question
esl adressée au cinquiéme, et il répond : « Je cherchais, j'obtenais, je préservais sans perte ;
s’il y avait perte, je cherchais I'objet de nouveau ; je cherchais le meilleur, etje 'obtenais. Pour-
quoi je suis devenu un ascéte ? Parce que les quatre occupations (permises) par lesquelles on
acquiert les objets peuvent léser les autres. Si on ne lése pas les autres, on v’a pas de succés
dans son métier. Laboureur, il faut couper I'herbe et les arbres; soldat, il faut tuer les
hommes ; voleur, il faut causer de la perte aux autres ; (marchand), il faut mentir. Ces maux
et’tous les autres dont souffre le monde procédent (de I'acquisition) des objets. Voyant qu’ils
impliquent cette faute, j’ai cherché & devenir un ascéte. » Ce cinquiéme non plus natteint pas
la Délivrance, parce qu'il n’a que Iaversion extérieure et qu’il w’a pas la vraie connaissance.

Les quatre premiéres sortes de contentements viennent du dedans, les cing autres viennent
du dehors; il y en a neuf en tout. A ces neuf sortes de contentements les Sages ont donné
neuf noms. Comme ils sont capables de nettoyer la poussiére et les impuretés, les épithétes
de I'eau sont données aux neuf contentements : 1) eau lubrifiante ; 2) eau mouvante ; 3) ean
courante ; 4) eau de lac; 5) eau bien entrée. 6) eau facile a traverser; 7) eau qui jaillit
bien ; 8) eau transparente ; 9) ean excellente et pure (!). Les opposés des neuf espéces de
contentements forment les neuf espéces d’incapacités, 4 savoir: eau non lubrifiante., .. jusqu’a:
eau non excellente et pure. o

On pourra demander : « Les trois catégories (doute, incapacité, contentement) différent de la
perfection. Quelle est cette derniére catégorie 2 » Nous répondons dans cette stance :
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Gaudapada : 1) ambhas ; 2) salilam ; 3) ogha; §) wvrsti; 5) sutamas ; 6) param; 7) sune-
tram; 8) narikam ; 9) anuttamambhasikam. Fujii, le commentatear japonais, donne expli-
cation suivante : « eau lubrifiante », parce que la Nature pénétre tout comme Peau lubrifie
tout ; 2) « mouvante », parce que par les objets nécessaires on se purific, comme Pean mou-
vante et peu profonde purifie tout; 3) « courante », parce qu'avec le temps un fleuve joint
océan ; 4) « eau de lac », parce que Uinfluence des actes commis dans d’autres existences

est comme I'eau du lac que la pluie remplit; 5) « bien entrée », parce qu’on renonce a acquérr

des richesses, comme une terre désséchée est irriguée par I'eau; 6) « aisément traversée », parce
quon n’a plus & s'occuper de protéger, comme une eau qui a été traversée; 7) « qui jaillit
bien », car il n’y a pas 4 craindre Ia perte, comme Peau qui jaillit sans cesse ; 8) « transpa-
rente », car il 0’y a plus d’attachement. $) « excellente et pure », car ne pas léser les autres est
comme de I'eau de la qualité la plus excellente et la plus pure

wy

wy
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Raisonner, entendre, lire, les trois maniéres d’empécher la douleur, ce qu
obtient des amis et les effets des dons, voild les huit espéces de perfections.
trois premiéres actions mentionnées sont les freins de la perfection.

uhaly ¢abdo *dbyayanam dubkhavighdtas trayah suhrtpraptih |
danam ca siddhayo *stau siddheh purvo ‘nkucas trividhaly || 51 Jf

COMMENTAIRE

« Raisonner, entendre, lire..... les effets des dons, voilés les huit espéces de perfections
sont les huit sortes de capacités par lesquelles on peut accomplir les six pratiques (1). .
un hrahmane, devenant ascéte et suivant la voie, songe ainsi: « Qu'est-ce que I'excell
Qu'est-ce que le vrai? Quelle est la conclusion finale? Par quelles pratiques atteint-c
connaissance qui manifeste (les objets)? » Ayant ainsi réfléchi, il atteint la connaissance ;€
se 1éve la connaissance des vingt-cing verités: la Nature est différente (des autres princi
PIntellect, le Sentiment du moi, les cinq éléments subtils, les onze organes, les cing gr
éléments sont tous différents Pun de Iautre, etle vrai (paramatma) lni-méme est différe)
tous les autres. A cause de celte connaissance, les six espéces de contemplations naissen
La contemplation des défauts des cing grands éléments: en observant leurs défauts, I'ave:
est produite et on renonce & ces éléments ; ce stade est appelé « raisonxer ». 2) La
templation des défauts des onze organes : quand on voit leurs défauts, Paversion est pro
et on renonce aux organes; ce stade est appelé « lenir » (2). 3) La contemplation des dé
des cing éléments subtils : quand on voit leurs défauts, I'aversion est produite et on ren
aux cing éléments subtils ; ce stade est appelé « similifude ». 4) Contemplation des déf
du Sentiment du moi et des huit espéces de pouvoirs: quand on voit leurs défauts, I'avel
est produite et on renonce au Sentiment du moi, etc.. Ge stade est appelé « arrivée ». 5
contemplation des défauts de IIntellect : quand on voit ses défauts, I'aversion est produi
on renonce & I'ntellect. Ce stade est appelé « contraction ». 6) La contempiation des dé
de la Nature: quand on voit ses défants, I'aversion est produite et on renonce & la Nature
stade est appelé « isolement ». Ainsi ce brahmane obtient la Délivrance 4 cause de son
sonnement. La perfection est obtenue par le raisonnement, c'est pourquoi on lappelle
pertection par le raisonnement ».

Ayant expliqué « la perfection par le raisonnement », nous zllons parler de la « perfe
par 'audition ». Un brahmane entend un autre lire ces mots: « La Nature est différc
Intellect est différent, . . . .. le vrai lui-méme est différent. » Entendant cette voix, il comp
les vingt-cinq vérités et il entre dans le stade appelé « raisonner », dans lequel il renonce
cing grands éléments. Puis, entrant dans le stade appelé « tenir », il renonce anx onze orga
entrant dans le stade appelé « sinilitude », il renonce aux cinq éléments subtils; daus le s
appelé « arrivée », il renonce au Sentiment du moi, etc. ; dans le stade appelé « contractic
il renonce a I'Intellect; finalement, dans le stade de « I'isolement absolu », il renonce
Nature, et c’est ce qu'on appelle la Délivrance finale.

Ayantexpliqué «la perfection par l'audition», nous allons expliquer « la perfection pe
lecture ». 1l y a huit sortes de connaissances, par lesquelles la perfection est atteinte. '
ce que fait un brahmane qui vient dans la maison de son maitre : 1) il écoute avec joie
il écoute avec une attention exclusive; 3) il saisit (ce qui est dit); 4) il le garde dans

(') V. plus bas les « six sortes de contemplations ».
(*) Le texte a HE « pouvoir »; c’est une erreur pour 3% ¢ tenir ».



— 1040 —

mémoire ; 5) il comprend les principes; 6) il fait des raisonnements; 7) il fait son choix; 8)
il saisit la réalité. Voila les huit parties constitutives de la connaissance. Par ces parties
constitutives de la connaissance on comprend le sens des vingt-cinq vérités, et, entrant dans
les six stades de Ia contemplation, on atteint la Délivrance finale.

« Les trois maniéres d’empécher I douleur ». 1) Renoncement aux douleurs intérieures: un
brahmane souffre de douleurs intérieures, mal de téte, etc., et va chez un médecin pour
se faire guérir. A cause de sa douleur intérieure, il désire acquérir la connaissance ; dési-
rant acquérir le moyen de détruire la douleur, il se rend auprés d’un maitre, de qui il
obtient les huit parties constilutives de la connaissance; il saisit le sens des vingt-cing vérités ;
entrant enfin dans les six stades de Ja contemplation, il atteint la Délivrance finale. Cette perfec-
tion a son origine dans Ja peine intérieure et on doit considérer Ja douleur spirituelle comme
identique & la douleur corporelle. 2) Renoncement 2 la peine extérieure : un brahmane souffre
d’une peine exlérieure, c’est-3-dire causée par un homme, une béte, un oiseau ou méme une
montagne, un arbre, un rocher, ete. ; ne pouvant supporter la souffrance, il désire connaitre le
moyen de détruire la douleur. Il va auprés d’un maitre, chez lequel il pratique les huit divisions
(de Ja connaissance): il saisit le sens des vingt-cinq vérilés et, entrant dans les six stades, il
alteint la Délivrance finale. Cetre perfection a donc son origine dans la doulear extérieure. 3)
Renoncement a la douleur causée par des phénoménes naturels: un hrahmane est affligé
par une douleur causée par un phénoméne naturel, le froid. la chaleur, lapluie, etc. ; incapable
de la supporter, il va auprés d’'un maitre pour chercher Voctuple connaissance, par laquelle il
saisit le sens des vingt-cing vérités ; puis, entrant dans les six stades de la contemplation, il
atteint la Délivrance finale.

« La perfection qu'on obtient des amis ». Dans ce cas la connaissance est atteinte purement
au moyen du « bon ami » (kalyanamitra) et non par les huit parties constitutives de la con-
naissance. Ayant atteint la pleine connaissance, on gagne la Délivrance finale.

« Les effets des dons ». Un brahmane est hai par d’autres, et, comme il s’en apergoit,
il devient ascéte. quand il est devenu ascéte, son maitre et ses condisciples aussi le prennent
en haine et ne luj communiquent pas la connaissance. Conscient de son peu de chance, il se
rend dans un village lointain pour y demeurer, se disant: « Dans ce village il 0’y a pas de
brahmanes; je pourrai Y passer ma retraite d’été (varsa) .» Pendant son séjour on lui fait des
dons multiples. 1| donne Je superflu & ses amis et 4 ses connaissances ; il en donne méme 4 des
femmes et & des patres. Tous les habitants du village le chérissent. A la fin de la retraite d’été,
tout le monde lui fait des dons: le triple bhaton, la cruche & eau, des vétements, etc.; alappro-
che de la féte de Gakra, il dit aux villageois : « Qui veut nraccompagner dans mon pays natal
pour y assister & la féte? Ceux qui vealent m’accompagner doivent emporter chacun un don
pour moi. » Arrivé chez lui, il se rend auprés de son vieux maitre. Choisissant les meilleurs
dons, il lui en fait I'offrande; le reste, il le distribue & ses condisciples. Alors le maitre, les
condisciples et les autres commencent & Paimer. Son maitre, en guise de don, lui communique
la connaissance. Par cette connaissance il arrive & la connaissance absolue et & la Délivrance
finale. Cette perfection est done acquise par des dons.— Ces huit sortes de perfections sont encore
Appelées par les Sages de Pantiquité: 1) traversant par soi-méme; 2) traversant bien;
3) traversant tout ; 1) traversant avec joie; 5) traversant avec une joie excessive; 6) traver-
sant avec une joie pleine ; 7) traversant par 'amour; 8) traversant par 'amour universel (!).

O AR 2 EE K 2 R s &8 R s B OE R
6) I =2 )E L T Ok 8) 1R & K. Gaudapada donne les noms suivants: 1)
tairam; 2) sutaram ; 3) tavataram; j) pramodam; 5) pramoditam; 6) pramodamanam ; 7)
vamyakam ; 8) sadapramuditam.
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[SOUS=COMMENTAIRE (). — « Les Sages de Uantiquits les appellent encore »- -
«Traversant par soi-méme ». Un homme de cette classe est {rés intelligent. Par sc
propre raisonnement il obtient la sagesse (prajnd) (2). Onappelle cette sagesse «
perfection par le fait de traverser soi-méme v, parce qu'elle n’est pas dite & I'enseign
ment d'un autre. Pour celte raison le fait de traverser soi-méme n'est autre que
prajra. Comme la prajid nous fait échapper de cehord et arriveralautre, onl’appel
«celle quitraverse ». Le fait d'arriver en traversant estappeléla « Délivrance finale
c'est-a-dire la perfection. Relalivement & sa cause, la prajiid est appelée « celle q
lraverse » et relativement 2 son effet elle est appelée « perfection ». Cette perfectit
par le fait de traverser est obtenue par notre propre raisonnement ; c’est pou
quoi on 'appelle « traversant par soi-méme ». Le sens des sept autres perfectiol
West pas différent, les noms seuls différent. — 2) « Traversant bien ». La prajia
la Délivrance sont obtenues soit par notre propre pouvoir, soit par celui d’'un autr
Un homme de cette (seconde) classe a des organes intellectuels un peu inférieurs
il doit profiter de Iinstruction d’un aulre ; mais néanmoins son esprit est trés ac
et par 13 il atteint la Délivrance. (’est pourquoi on parle de « la perfection par
fait de traverser hien ». — 3.) « Traversant tout ». On appelle (celte classe) « tr:
versant tout », parceque les Lommes de celte classe, ayant les organes intellectue
doublement faibles, doivent s'appuyer uniquement sur linstruction des autres. -
4) « Traversant avec joie ». Un homme de celte classe, souflrant d'une doulet
intérieure, mal de téte ou autre chose, va trouver le médecin et lui demande de
traiter ; il peut ainsi échapper pour un certain temps & la douleur intérieure. C'e
une joie pour lui. Mais il songe ensuite que ce n'est pas la la Délivrance finale
sachant que la Délivrance finale est atteinte par Iisolement absolu, il se rend aupri
@’un maitre du Samkhya pour apprendre la prajiid et pour atteindre la Délivrance
Ainsiil éprouve une autre joie. L’expression « traversant avec joie » dérive de la dot
ble joie que nous venons d’expliquer. — 5) « Traversant avee unejoie excessive ». U
homme de cette classe, affligé de douleurs intérieures et extérieures, va cherche
un maitre et lui demande de le guérir. Guéri temporairement des deux sort
de douleurs, il éprouve aussitdt la double joie. Mais sachant que ce n’est pas er
core la Délivrance finale, il va chercher un maitre (du Samkhya). Ayant étudié |
perfection, c’est-i-dire le moyen de traverser, il éprouve une joie excessive. C'e:
pourquoi on parle de « la joie excessive ». — 6) « Traversant avec une joie pleine »
Un homme de celte classe souffre des trois sortes de douleurs: douleur intérieure
(mal de téte, ete.); douleur extérieure, causée par I’épée, le fouet, etc. ; douleur natu
relle, causée par le vent, la pluie, leifroid, la chaleur, etc. 1l va chez un maitr
pour trouver un reméde. Quand il est guéri, il est dans I'état appelé « joie pleine »
Mais sachant que ce n’est pas encore la Délivrance finale, il va chercher un maitr.
(du Samkhya) pour s'instruire ; ainsi il atleint la perfection. C’est pourquoi o)
dit « traversant avec une joie pleine ». — 7) « Traversant par l'amour »
Par Pamour et la pitié du maitre un homme apprend comment on réalise la per-
fection. Ainsi elle est atteinte grace & amour du maitre. — 8) « Traversant pa
Pamour universel ». Un homme de cette classe, aprés avoir été hai par tous
donne en aumdnes tout son bien et se fait ainsi aimer par tous. Puisque tous lu
souhaitent d’atteindre la Délivrance, on dit dans ce cas « traversant par Pamow
universel ».]

(') Ce tika semble étre de Paramartha Jui-méme.
® % %‘po-jou, « prajid », « sagesse ». Le conception est la méme que celle de
la prajraparamita , « la perfection de la sagesse », des Bouddhistes.
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. Les contraires des huit classes de perfections sont appelés « les huit especes d’incapacités »,
I- €., e pas traverser soi-méme, .. ... non -amour universel. 11 ya donc vingt-huit incapa-
citds, onze yui sont causées par les défauts des organes et dix-sept qui sont causées par la cor-
ruption de I'[ntellect. Nous avons de Ja sorte montré que le doute, le contentement, I’incapa-
cité et la perfection sont subdivisés en tout en cinquante catégories.

[SQUS-COM.\IENTAIRE. — Les incapacités causées par les défauts des organes sont
au nombre de onze ; celles produites par la corruption de IIntellect sont au nombre
de dix-sept, cela fait vingt-huit. Le nombre de cinquante (1) est atteint (en ajoutant
4 ce nombre) les cing doutes, les neuf contentements et les huit perfections (2).
Voila leur explication finie.]

« Les trois premiéres actions mentionnées son! les freins de la perfection ». Comme un
éléphant en fureur, quand il est bien relenu par le eroc, ne peut plus se mouvoir 4 sa guise,
ainsi un homme, quand il est retenu par les cing doutes, les vingt-huit incapacités ou les neuf
contentements, ne peut pas obtenir la vraie connaissance. En dehors de Ia vraje connaissance,
i! v’y a pas d’octuple perfection : voila pourquoi on dit que « les trois premiéres actions men-
tionnées sont les freins de la perfection ». G’est pourquoi on doit (3) rejeter le doute, I'inca-
pacité etle contentement pour pratiquer les luit sortes de perfections.

[SOUS-COMMENTAIRE. — « Les tross premiéres actions mentionnées sont les freins
de la perfection ». Les cing doutes, les vingt-huit incapacités et les neuf contente-
ments sont les freins de Péléphant (%) des huit perfections. Les huit perfection s
sont capables de réaliser la Délivrance, mais 4 cause des trois freins elles n’y
réussissent pas .De méme, un éléphant furieux est empéché de courir A sa guise a
cause de l'ankus quile retient. (Vest certainement par les huit perfections qu’on
obtient la vraie connaissance, mais quand ellss ont pour frein les trois actions, on
Wobtient pas la vraie connaissance. On doit donc rejeter les trois premiéres ac-
tions mentionndes pour pouvoir pratiquer les huit sortes (de perfections).]

On pourra dire: «1la ét6 expliqué plus haut (§ 40) que la forme corporelle, influencée par
les états détre, transmigre & travers les existences. 1| ¥ deux formes corporelles: 1) le
corps sublil qui existe au moment de Ia conception; 2) le corps donné par les parents. Ces
deux. COrps, unis aux onze organes, sont influencés par les huit états d'étre et ainsi est causée
la migration a travers les existences. Ici il y a un doute, Lequel ? Quij nait le premier, la forme
corporelle on I'état d’étre (la disposition)? » .

[SOUS-COMMENTAIRE. — Les mots : « On pourra dire... » introduisent une nou-
velle question. 'ahord on récapitule Pexposition précédente, puis on pose la
question de la priorité. — « Lg forme corporelle, influencée par les éiats d’étre,
transmigre. ., ». Cela a ét6 espliqué plus haut (§ 40). Les états d’dtre sont de

i (‘),:{f texte a 1 T+ -3, 57; mais le -y 7, est strement une faute pour la particule explé-
ive A, - '
(®) V.§47.

3 . - > , 4 . .
() Le texte a R, ce qui est une faute pour ZH « devoir », comme le confirme d’ailleurs le
sous-commentaire,

O] L(_eitexte a Z « maison », ce qui est manifestement une faute pour F ¢ é]éphént », com-
me P'exige le conlexte.

L g
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- huit sortes: quatre vertus et quatre vices (§ 44). Les quatre vertus son
vertu; 2) connaissance; 3) absence de passion; 4) pouvoir. Les contraires
quatre vertus forment les quatre vices. Ces huit étals sont appelés les
d’étre, car celui qui est sous I'influence de la verta peut gagner le chemi
ciel, tandis que celui qui est sous Pinfluence du vice doit tomber dans le
min des hommes ou des animaux. Qu'est-ce qu’ils influencent dans la fi
corporelle? — « Il y a deux formes corporelles ». L’agrégat de la Nature
I'Intellect, du Sentiment du moi et des cing éléments subtils, est appelé « lg fi
corporelle subtile ». Ce qui est produit par les cing éléments subtils unis aux
organes est appelé « la forme corporelle grossiére ». — Qui a la priorité dans la .
sauce, les huit étals d’étre ou ce qui doit étre influencé par eux, les deux for
corporelles? Cela veut dire: « Y a-t-il d’abord les huit élats, ou y a-t-il d’al
les deux formes corporelles ? »)

Nc;ug répondons dabs cette stauce :
- §52
i R
f 2:]

ié} i
i il

Bt
RDR R

¥t G|

Sans les états d’étre, il n’y aurait pas de forme (subtile) séparée; sans la for
subtile, il n’y aurait pas d’état d’étre. I! Yy a ce qui est appelé la forme, et il
ce qui est appelé I'état d’étre; la création est donc de deux sortes.

na vina bhavair lingam na vina lingena bhavanirvrttih |
lingakhyo bhavakhyas (asmad dvividhaly pravartate sargah || 52 ||

COMMENTAIRE

« Sans les étuts d'étre, il Wy aurait pas de forme (subtile) séparée ».Sans les états d'¢
la forme corporelle (subtile) ne peut pas étre établie, de méme que sans chaleur il n'y a
de feu.

« Sans la forme subtile, il W'y aurait pas d'états d'étre ». Sans la forme subtile les é
d’étre ne peuvent pas dtre établis, de méme que sans fen il n’y a pas de chaleur.
deux catégories s’associent comme le feu et la chaleur et coopérent comme les deux cor
d’un buffle.

« IL'y a ce qui est appelé la forme, et il Y a ce qui est appelé Uétat d'étre; la création
done de deux sortes ». On donne deux noms aux produits de la Nature: 1) la forme de
création : 2) les conditions de la création. Au moment d'entrer dans la vie, (le produit) poss:
les deux,

[SoUs-COMMENTAIRE. — Dans la réponse, deux exemples, le feu et les corr
prouvent que la priorité n’appartient ni aux huit états d’étre ni 4 la forme cor
relle; les deux s’associent ensemble comme le feu avec la chaleur, ou ils sont d"i
production simultanée comme les deux cornes d'un huffle qui naissent toujours
méme temps. De méme, dés qu’existe la forme corporelle sublile composée dr
Nature, de I'Intellect, etc., il y a nécessairement aussi un des huit états d'at
jamais ils ne se séparent de la forme corporelle. Le corps grossier aussi, qui
produit par les parents, ne se sépare jamais des états d'étre. |
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On pourra demander: « Y a-t-il seulement une double création ou y a-t-il encore un nom
distinct? » Nous répondons: « Il y a une troisidme création douée des deux séries des quatre
états d’étre el (ses produits) sont appelés « les étres doués de sentiment » (& # 4), comme
il est dit dans cette stance :

§53

B OD R 3
B
S B 2
St > it i oH

Le chemin des dieux se divise en huit, le chemin des brutes en cing; le
chemin des hommes est un. (Tous ces étres) sont appelés briévement « des
étres doués de sentiment ».

aglam vikalpam daivam tairyagyonam paiicadha bhavati |
manusyam tvekavidham samasato ’yam tridha sargah (1)]] 53|

COMMENTAIRE

« Le chemin des dieux se divise en huit ». Voici les naissances : 1) le roi Brahma; 2) le
maitre du monde (prajapati); 3) le maitre des devas (devinam Indra); 4) Gandharva; 5)
Asura: 6) Yaksa; 7) Raksas; 8) Pigica (2).

« Lechemin des brutes se divise en cing ». Les naissances sont: 1) les quadrupédes; 2)
les oiseaux; 3) les rampants; 4) ceux qui ont une forme horizontale ; 5) ceux qui n’ont
pas de mouvement (3).

« Le chemin des hommes est un ». Car dans le monde humain il n'existe qu'une classe. La
création des étres doués de sentiment est dite divisée en trois catégories; ces trois catégories

sont: 1) dieux, hommes et animaux; 2)la forme corporelle subtile; 3) les états d’étre. — On .

pourra demander: « Dans les trois mondes qu'est-ce qui prédomine dans chaque endroit ? » Nous
répondons dans cette stance :

§ 54

R

X W B
B W R
=W 3

() La8. T K. (§53)etle S. P. Bh. (i, 46) lisent :
astavikalpo daivas tairyagyonag ca paficadha bhavati |
manusyag caikavidhah samasato bhautikah sargah || 53 ||
Ceci semble avoir été le texte de Paramartha et de Colebrooke ; Wilson suit celui de Gaundapada.

@) W« sable-esprit »; cf le pali pamsupisico. Cette énumération différe de celles
qui sont données dans les §§ 39 et 44. V. mon Introduction.

(®) Cf. §§ 39 et 44, commentaire.

——— ... }
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En haut le sattva prédomine; & la racine le tamas prédomine; au milieu
rajas prédomine; Brahma est au commencement et le pilier  la fin.

urdhvam sattvavigalas tamovigalag ca milatatah sargah |
madhye rajovigalo brahmadistambhaparyantam || 54 || (1)

COMMENTAIRE

« En haut le sattva prédomine». Dans la région de Brahma, etc., le sattva prédomi
il y a 12 aussi rajas et tamas, mais ils sont cachés par le sattva. Brahma et les autres di
vivent dans le bonheur.

« A la racine le tamas prédomine ». C'est la plus basse des trois créations; c’est pi
quoi on I'appelle « celle qui est  la racine ». .

« Au milieu le rajas prédomine ». Le monde humain est livré pour la plus grandg partis
rajas. Le sattva et le tamas, bien qu’ils y existent aussi, sont cachés par la prét‘iommance
rajas; c’est ainsi que les hommes sontlivrés pour la plupart 4 la dm{leur. L'e chemin des !mm
est appelé « celui du milieu », parce qu’il se trouve au milieu des trois créations. Pourquoi la «
niére de toutes les créations est-elle appelée « pilier »? Parce que les herbes, les arbres,
montagnes, les rochers, etc., supportentles trois mondes; c’est pourquoi on I'appelle « pilie

Nous avons donc minutieusement expliqué la création de la forme (subtile), la créa
des états d’étre et la création des étres doués de sentiment. La triple création est le pro
de la Nature ; c’est ainsi que le but de la Nature est rempli, c’est-a-dire qu’elle produitle mo
et réalise la Délivrance. — On pourra demander: « Dans les trois mondes, parmi les homn
les dieux ou les animaux, qui est celui qui souffre, qui est celui qui jouit? Est-ce la Nature
est-ce un de ses produits : I'Intellect, le Sentiment du moi, les cinq éléments subtils ou les o
organes, etc. ? Ou est-ce "Ame ? » Nous répondons dans cette stance :

§55

i
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Parmi eux, seule PAme consciente souffre la douleur qui nait de la vieill
et de la mort, tant qu’elle n’est pas séparée de la forme corporelle. C’est pourc
il est dit briévement qu’elle est (en) douleur.

WMFE>H

tatra jaramarapakrtam duhkham prapnoti cetanah purusah |
lingasyavinivrttes tasmad duhkham svabhavena || 55 ||

(1) Cf. Satra, 11, 47-50.
B. E. F. E.-0. TV, — 66
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COMMENTAIRE

« Parmi eux seule ' Ame conscirnte souffre la doulewr qui nait de la vieillesse et de la mort ».
Dans les trois mondes il y a la douleur causée par la vieillesse. (Elle se manifeste par) des
rides, des cheveux gris et tombants, la respiration courte, le fait de s’appuyer sur un béiton
el d'étre méprisé par son clan. Voila les douleurs causées par la vieillesse. Quant aux douleurs
causées par la mort, voici. Supposez un homme qui a acquis les huit pouvoirs ou les cing élg-
ments subtils ou les cing grands éléments: 4 I'heure de sa mort cet homme est marqué par
Yama. Les douleurs qu’il souffre en ce moment sont appelées les douleurs causées par la mort.
De plus il y a les douleurs de la période intermédiaire (entre la naissance et la mort ;
cf. §§ 1 et 51). Cest I'Ame consciente qui souffre ces douleurs; la Nature et le corps grossier,
étantinconscients, ne les souffrent pas. Cest pourquoi il est dit que I’Ame doit souffrir la douleur et
non pas la Nature ou les autres. — On pourra demander : « Combien de temps I'Ame souffre-t-elle
la douleur? »

« Tant quelle w'est pas séparée de la forme corporelle. Cest pourquoi il est dit brie-
vement qu'elle est (en) doulewr. » Tant que Ilntellect, etc., etla forme subtile ne sont pas
séparés (de I’Ame), PAme souffre Ia douleur. Quand la forme subtile est séparée de la forme
grossiére, I'Ame est déliveée tout d’un coup, et, en état de délivrance, elle ne souffre plus
les douleurs dont nous avons parlé. Tunt qu'elle n’a pas renoncé aux formes subtile et grossiére,
elle ne peut étre délivrée de la douleur ; c’est pourquoi on dit briévement (qu’associée aux)
formes subtile et grossiére, (elle) doit &tre considérée comme accablée de douleur. — On pourra

demander : « Est-ce I la seule fonction de I'Ame ? Ou Y en a-t-il encore une autre ? » Nous
répondons dans ces vers :

§ 56
v = 2 B
i = & -5
B B h A
* A x

JE

Voila les fonctions de la Nature (expliquées), a partir de P’Intellect jusqu’aux
cing grands éléments, Elle agit en vue de délivrer les dmes des lrois mondes ;
elle fait les affaires d’un autre comme si ¢’était sa propre affaire.

ity esa prakrtikrto mahadédivige_sabhﬁtaparyantah |
pratipurusavimoksartham svartha iva parartha arambhah || 56 ||

COMMENTAIRE

« Voild les fonctions de la Nature, de UIntellect Jusquaux cing grands eléments ». Quel est
le sujet de ce vers ? Les points les plus importants des soixante-dix stances ont é1é pleinement
expliqués. Comment cela ? Parce que nous avons déja rendu manifeste la double fonction *)
de la Nature : 1) La naissance et la mort se succédent I'une & Pautre ; en d’autres termes,

(*) I. e. le servage et la Délivrance finale.

e
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la Nature fait que I’Ame associée 4 la matiére des trois mondes passe par un .développe?l
graduel. D’abord elle produit Ilntellect, de I'Intellect le Sentiment d}l moi, du S'el'lhl
du moi, les éléments subtils, des éléments subtils les onze organes et les cing gra}nds élém
Dans le corps qui consiste en ces vingt-trois produils, 'Intellect est le premier et les
grands éléments les derniers. . o

« Elle agit en vue de délivrer les dmes des trois mondes; elle fait lef nﬂ"ane:s d'un a
comme si c’était sa propre affaire ». Pour délivrer les Ames du chemm‘des dieux et ¢
des -hommes et des animaux, elle cause gl‘aduellemqnt les huit perfections (§ 51). Q
elle fuit voir (4 'Ame) la différence entre la Nature et I'Ame, elle's'acquitle de sa dm}hle fon:
au profit d'un autre et non pour elle-méme; tel un homme qui s'occupe des aﬂ”afr:es de
ami et non pas des siennes propres, la Nature agit pour un autre (i. e. pour 1'Ame)et

our elle-méme. i .

pa(s)nl: bourra demander: « Vous dites que la Nature, ayant réalyi~sé le but d(? ’Ame, estlib
se séparer de I"Ame. Mais la Nature est inconsciente et set:le IA-me est ralson.r!able. Com
(la Nature) peut-elle intentionnellement faire qu’un autrg s’associe avec la maner_e, lrapsn
a travers les trois mondes et finisse par étre délivré ? Si elle est dou«?e de cgue intention,
n’est pas inconsciente. » Nous répondons: « En obs?rvant les choses m‘corfsmentes, n(.)]us [
vons qu’elles s’unissent ou se séparent (i. e. agissent ou cessent d’agir), comme il es
dans cette stance :

§ 57

<

=

ByEER
B-=Ew
BpEw
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Afin de nourrir le veau, une (substance) inconsciente devient du lail ; ain
’ . . . . . ’1e , 1
est-il de la Nature, qui, bien qu’inconsciente, agit pour délivrer I'Ame (%).

vatsavivrddhinimittam ksirasya yatha pravrttir. ajiiasya |
purusavimoksanimittam tatha pravrttih pradhanasya || 57|

GOMMENTAIRE

« Afin de nowrrir le veau, une subslance inc?nsciente dev’iefnt du lail ». Ainsiflzu
monde, de 'eau et de I'herbe, substances incm.lsuenles. mangées par la vach'e, l;lle\.IEI
(du lait) pour nourrir le veau. Dans ce cas !e Ia:t est’ produit pendant une’annfl:f. A ms’qI
le veau est plus dgé, capable del br((;ul]elrtlux-meme Iherbe, la vache sa mére, bien yu'a

¥ ? ne donne plus de lait. ,
ba:t‘;il:fsl;beile;sllf;l:l’e lu Naturzl:, qui, bien qu'inconscienle, quit pou‘r df?livrcr PAme " L
tare inconscienle opére la Délivrance. .(La Nature el.lAme) s’unissent et se sépa
séparées, elle ne s'unissent plus. — Ensuite une stance dit :

(1) Celte stance est citée dans le § 27 avec une légére modification. Cf. aussi Satra, u
T. IV— 6
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§ 58
i 7 fn 5
k2 3% g 7
7 7 1 %
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Ainsi que dans le monde Paccomplissement d’une affaire a pour but de
suppnm?r.lmcertltudg, ainsi les actions du principe non-évolué () ont pour
but la délivrance de 1'Ame.

autsukyanivrttyartham yatha kriyasu pravartate lokah |
purusasya vimoksarthim pravartate tadvad avyaktam || 58 ||

COMMENTAIRE

« 'A insi que dans le monde Paccomplissement dune affaire a pour but de supprimer i"
cefr?ztude ». Ainsi que dans le monde un homme quise trouve dans lincertitude s’agite de t:):;-
COtés pour se débarrasser de ce sentiment, « ainsi les actions du principe non-gévolué ;
pour but la délivrance de I' Ame ». A cause de 'Ame la Nature est pour ainsi dire dans l’inc?
tl’tude‘, et désire agir pour le profit de 'Ame : en premier lieu, elle lui f;it saisir les ob'et:-
[ e§t‘a—d1re le son et les autres ; en second lieu, elle lui fait comprendre la différence enlril :
trons' gunas et 'Ame. Quand le sentiment d’incertitude a été supprimé, la Nature et I’Ame peuay e:
se séparer, une fois pour toutes. « Principe non-évolué » est une aut;'e appellation de lap\latuen
car’ elle est au-deld du domaine des organes des sens. Pour la méme raison on I'a ellle a e
« I'Obscure » (2). S'il en est ainsi, comment sait-on qu'elle existe ? Nous connai:;l;ns l’ez?sSl
ter!ce: réelle de la Nature pour les cing raisons exposées plus haut : il est dit dans une t .
preceden‘t'e (§ 15): « Parce que les classes spécifiques sont finies ; parce qu’il va homogé::irt]gef
];:arce quil y a Rrod)uclion elfectuée par I'énergie ; parce qu’il Y a différence entre la cause e;
d;ﬂ:z; ;):I‘NC:"?;:]' 'y a pas d'e distinction daqs la forme universelle ; » pour ces raisons il est

> existe. Ensuite une stance dit :

§ 59
£} A 7] i
ft - fl i
At o & i
n & 3 &

M A T «non fini », avyaktam.

() B, cest-a-dire « tamas ». Pour c cakiti
Miiller, Siz Systems, p. 322. e nom de pmh. ol Garbe, S.Ph.. p. 205 ; Max
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Gomme un acteur apparait sur la scéne el, ayanl représenté quelqu
disparait, ainsi la Nalure se retire aprés avoir obligé I'Ame & se manifeste

rangasya dargayitva nivartate nartaki yatha nrtyat |
purusasya tathatmanam prakagya nivartate prakrtih || 59 ||

COMMENTAIRE

« Comme un acteur apparait sur la scéne et, ayant représenté quelquun, dispare
Un acteur se montre aux spectateurs dans la danse et dans le chant; quand onl'a vu et
il a fini, il disparait derriére le rideau. De méme la Nature : elle se montre dans les
mondes liée soit a I'lntellect, soit au Sentiment du moi, soit aux cinq organes de I'actior
aux cing grands éléments, soit aux trois gunas. Aprés s'étre montrée, elle se reti
cesse de souflrir les trois chaleurs (douleurs). (est pourquoi il est dit: « Ainsila N
se retire aprés avoir obligé U Ame & se manifester ».

On pourra demander : « Combien de moyens la Nature posséde-t-elle pour se man
elle-méme ? » Nous répondons dans celle stance :

§ 60
5 A e 15|
i i i) &

¥ b it &
)i¢} & B fE

Par de multiples moyens elle (la Nature) donne des bienfaits a celle (1.
qui ne les lui rend pas; douée des gunas, elle donne & celle qui n'a pz
gunas; elle fait les affaires d’un autre sans profit pour elle-méme.

nanavidhair upayair upakariny anupakarinah pumsah |
gunavaly agunasya satas tasyartham aparthakam carati j| 60 ||

COMMENTAIRE

« Par de multiples moyens elle donne des bienfaits @ celle qui ne les vend pas »
objets des sens, le son, le toucher, la forme, le gout, lodeur, etc., se manifestent &
Elle réalise, pourainsi dire, ce fait en disant: « Je suis différente de ces objets. » I.'Ame,
recu ces bienfaits de la Nature, ne lui donne rien en retour.

(1) Le texte a 5> % 88 BE:« ayant obligé I'’Ame & se manifester elle-méme ».
est probable que le traducteur a mal compris « purusasya. .. atmanam prakacya »: «
montrée elle-méme a 'Ame »; cf, § 42.
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« Douée ] i w'a
ans o (;:;sug’ug;;zls, el{e donuel: a celle qui wa pas d: gupas; elle fait les affuires d'un autre
] " elle-méme ». La Nature est douée d i .
s pre es trois gunas: sattv j
e e a Natur gunas: sattva, rajas et tamas :
l'é.compensen :ilz)sz;sl CTVS tgm_ms;i Ainsi qu'un homme fait da bien & ses amis s’ans attendre um;
) a [Nature, depuis le commencem al i A
P ent, fait les aff: de I’
ol cqses i fa I ) ! nt, fi s affaires de I’Ame, selon la
oo e elle-ci, Jusqu'a ce gu’elle ait atteint la Délivrance. [’Ame ne rend jamais ,le bienfait
méme. ‘ O[:]our:l]lum (li| est dit: « elle fait les affaires d’un autre sans profit pour elle
. — . ’ 1 . )
pourra demander: « L’Ame, aprés avoir vu la Nature pleinement et adéquate -

ment, finit par atteindre la Déliv
; rance. Est-ce qu'aprés cela I'Ame oi
fusément? » Nous répondons dans cette stance : ° ne vt fa Natare que con-

§ 61

SN EE
ol 5 (O 4y =
SFET
FE I 8 2 2

o nt,ren;]emerjs 'deh(.:ate est la Nature; je pense qu'il 0’y a rien (de délicat)
€ elle. «Jarmaintenant été vue v: alors elle se cache et ne se monlre plus

p}"akrle_b Slik.uméralaram na kimecid astili me matir bhavati |
Ya drstasmiti punar na darganam upaiti purusasya || 61 | (1)

COMMENTAIRE

dq;slilit::?:::zze‘:ﬁ Icliélit;ate es't la N(leure; Jepense que rien n'est (délicat) comme elle ». Ainsi
ans omme voit une femme douée d'ex alités ; puis il voi :
[emme' qui est la plus excellente de toutes ; il pense: «czl’tas!:ui: g:l:sl]?\'sc;lrel:;tselle:oétllune et
sans rivale. » De méme la Nature est le (plus) délicat des vinﬂ-qualée rincipes g amen elSt
savez-vous ? l'arce qu'elle ne supporte pas le regard (est in\'isinble). prneipes: Somment e
On pourra dire: « Cette opinion n’est pas correcte, parce que I'isolement de I'Ame i

pas de c’q‘qu’el!e voit la Nature. Car le maitre qui considére Igvara comme Ia cause d N '”edm
dit: « I’Ame, ignorante et séparée de la Nature, se contente des douleurs( t dLl i e‘
. '?v?"ﬂ peut I'envoyer dans le ciel ou dans I'enfer (2). » A cause de cela la Nature peat tirs
hberes, méme ‘quand I'Ame a vu la Nature. La délicatesse de la Nature ne peut cel(:]necpe:st :tl::
Erl(‘)’l:)\p?:i.ofr;i;intperéllznrgallur’e qui considére la spontalféité comme la cause (du monSe) dit :
a Déivrance et abienue spontandment 13 4t i g o § om0
« couleur blanche des hamsas, la couleur \:erte des lell"rgsu]:ll: (t 1 ): l« o o ql{l ey
c'est de cela que moi aussi je suiscréé». Ainsi la ls) ont;[néi sest I sause e s htior
la Délivrance seffectue donc spontanément et non [;Jas par lleae;tat':‘r:?‘llisnesS:erzflng;ilizta:i;

() Cf. 8. pr. bh., m1, 90.

(?) Gaudapada donne ainsi Loriginal de cette stance :
?jﬁo jantur: anigo ’yam atmanal) sukhadubkhayah |
Igvaraprerito gacchet svargam narakam va va 1l

Bac St Y
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adhére a la théorie de PAme) dit : « 1l n'est pas correct de dire qu’en voyant la Nat
obtient la Déliveance, car la Délivrance s'effectue au moyen de 'Ame (1), comme
dit dans ces vers: « Les hymnes des quatre Védas exaltent les ames (purusa) du pa
« du futur qui ont pouvoir sur la vie et la mort, dont les actes ont été accomplis et
« répétent plus (). » C'est pour celte cause que la Délivrance s’effectue et non pas pa
de voir la Nature ».

Répondant & tous nous disons: « Vous considérez Igvara comme la cause, mais vot
nion n’esl pas correcte. Pourquoi? Parce qu’il n’a pas de gunas. Tgvara ne posséde |
trois gunas, tandis que le monde les posséde : la cause et V'effet seraient donc dissembl
pour cette raison Igvara ne peut pas étre la cause. La Nature seule est douée des trois
comme le monde en est doué aussi, nous savons que la Nature est la cause.

Pour la méme raison ’Ame non plus ne doit pas étre considérée comme étant la cau
elle n’a pas de gunas,

1l n'est pas correct non plus de considérer la spontanéité comme la cause du mond:
elle est au-deld du domaine de la perception et de I'inférence. Par la perception nous
d'abord la cause et puis I'effet. Par l'inférence nous nous servons de ce qui a été vu
perception pour calculer le passé et le futur, que nous connaissons par ce moyen.

Si vous dites que nous pouvons le savoir par @ptavacana (c’est-a-dire par les vers cil
haut), c'est encore incorrect, car I'opinion qui y est exprimée est complétement error
n’est donc pas un aptavacana. »

On pourra dire: « 1l y a encore quelques autres opinions. Il y a des homm
considérent le temps comme la cause; ainsi il est dit dans une stance : « Le temps murit
« qui existe, il détruit tout ce qui existe ; quand le monde dort, le temps veille; q
« tromper le temps (3)? » Toute chose dérive du temps ; c’est pourquoi on atteint la Dél
saus la vue de la Nature ».

Nous répondons : « L'opinion qui considére le temps comme étant la cause est el
car le temps ne se trouve pas parmi les trois catégories (4), 1a Nature, ses produits et
qui renferment toute chose qui existe. En dehors des trois catégories il n'y a rien ; ¢
renferment pas le temps ; nous savons donc que le temps n’existe pas. Ce qu'on appelle
est une modalité d’un produit; le temps passé, c’est un produit passé, et le préser
futur sont de méme des produits présents et futurs, Nous savons donc que « temps
qu'une épithéte des produits. Pour cette raison nous considérons la Nature comm
la vraie cause. » Un homme qui a acquis cette vraie connaissance, arrive & voir bien et
ment la Nature, aprés quoi celle-ci se cache et se sépare de 'Ame, opérant ainsi
vrance de I'Ame. Cest pourquoi il a été dit : « Excessivement délicate est la Nuture ; je
quil 0’y a rien (de délicat) comme elle. »

(') Le maitre qui considére 'Ame comme la cause de la délivrance appartient &
Vaigesika.
() La derniére phrase de la stance n’est pas bien claire pour moi ; on pourrait traduir:
« qui, étant allés partout, ne vont plus nulle part ». Le chinois a: MEfE T EE
H AN B I&E % B £ f7 iR A& I 17. Le commentateur japonais dit : «
accompli leurs actes religieux et qui n’ont plus a souffrir de la douleur sur la terre. »
() Le texte de Gaudapada est : ’
kalah paiicasti bhitani kalah samharate jagat |
kalab suptesu jagarti kalo hi duratikramah ||
Paramartha a donc lu pacati au lieu de pancasti.
* %, « contenu, groupe, catégorie. »
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On pourra demander :
répondons :

« P'ai mai ité :
o fj :nlc)l(z’:n]:]enafnt .e]te vue » : alors elle se cache et ne se montre plus ». De méme qu'une
e 5 v )
omme de bonne ‘dlml le', \.er't'ueuse par nature, est couverte de confusion et se cache quand
bien ot pieing ;1 a voir & I'improviste, de méme la Nature (1), quand I'Ame vient a la voir
ment, se retice et se cache, et I’A ¢ o
e me reste complét isolé
O peinement, , pletement isolée,
i ;()( o 9 s(-':l ] . 2 Le:’sAhommes d.u monde de méme que les Sages sont habitués & parler
1ee, FAme est délivrée, I'Ame transmigre & travers les existences ». Ces

paroles soni-elles exactes ou fausse é
s ? » Nous répondons : « Ell |
-le savez-vous ? » 1l est dit dans la stance : b 9 sont fausses >« Comment

« Quand la Nature a été vue, pourquoi se retire-t-elle? » Nous

§ 62

3
2]
P

HER>

e
P

=R
ERRES
RFER
g

LA ’ TP A
oxics ':ne n Iest pas liée, n’est pas délivrée, ne transmigre pas a travers les
ces; la Nature seule est liée, délivrée, seule transmigre

lasmﬁn na badhyate napi (2) mucyate napi samsarali kagcit |
samsarati badhyate mucyate ca nanagraya prakrtih 162

COMMENTAIRE

r ; 3 Y] £1e

qu:xe"eﬁ?;e nelst pas lide, west pas délivrée. » I’Ame n'est pas liée. Comment cela? Parce
e qu,eﬁ:sese:s trois gtt)llz_las(,l,’ parce qu'elle est omniprésente, parce qu'elle n'est pasun [;roduil
Incapable d’action. L’enchainement a lieu & i .

clle ¢ ’ cause de la possession d i

gunas. Mais 'Ame na pas les trois gupas ; ’ j : rel» (. (Bl

nas ; elle n’est pas sujette au
est pas liée), parce qu'elle est omni ’ X g6, nos Gy
: présente. En parlant du serv isti ict
est pa  parce qu’ anif age, nous distinguons le ici
sle t;d ?:u;qszluf;t]:c;stn:st .paz lat. ;l y e;l donc servage ici. Mais po’ur PAme il n;gy pas d’iz‘i
mniprésente) : elle n'est donc pas liée. (L’A ’ ié
: ' t . me n
qu elle' est un.produu: les produits — & partir de PlIntellect ( Loy
appartiennent i la Nature et non pas 4 I'Ame ; I'Ame n’est donc pa
’ ’ .

;dvrodu!t ». (L Am? n'est pas liée), parce qu’elle est inactive. I’
onc incapable d'action. Offrir des dons et toutes les autres a

( parce
Jusqu'aux cinq éléments —
Pas sujette au « servage par un
Ame n’est pas un agent, elle est
ctions sont propres & la Nature ;

(1) L'exemple de la femme de bonne famille (kul a

] vadhii) est donné d

do Lectton e oo demm lle (kulava, onné dans la §. T. K. p. 142

St o d a ; Garbe, Mondschein, p. 619. « Kulavadhivat » se trouve aus’si dans
() La$. T. K. lit asau na au lieu de napi.

s . .
(®) 11 faut se rappeler iciles « trois servages » énumeérés au § 45: 1) le servage par la Nature

(prakrta) ; 2) le servage par un it (inci ikari
(prakria) (daksinika).g p produit (incidentel), (vaikarika) ; 3) le servage par le don
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I’Ame n’est donc pas sujetle an « servage rituel ». Si I'’Ame n’est pas lige, il s’ensuit qu't
nest pas délivrée. Cependant nous disons pour la commodité que I’Ame se délivre elle-mép

« Elle ne transmigre pas a (ravers les existences ». L’Ame est omniprésente. Ol pourrait-«
transmigrer ? ‘Transmigrer veut dire: aller Ji olt Fon n’est pas actuellement. Mais il 0’y a
d'endroit ot I'Ame ne soit présente; donc il n’y a pas pour elle de transmigration. Seul
homme qui ne connait pas cette vérilé dit que I'Ame est liée, qu'elle transmigre. — On pou
demander : « S'il en est ainsi, qui est-ce qui estlié et qui transmigre ? »

« La Nalure seule est lide, délivrée, seule transmigre ». La Nature est liée par le tri
servage : naturel, incidentel, rituel. Le corps subtil, qui consiste de cing éléments subtils
qui est allié aux treize organes est li¢ par le triple servage et transmigre a travers les t
mondes. Quand on obtient la vraie connaissance, le triple servage est supprimé, on est déli
de la transmigration et on atteint la Délivrance finale. C'est pourquoi il est dit que les b
mondes agissent par 'appui de la Nature. Donc si vous dites que ’Ame est liée dans les mon
ou qu'elle est délivrée de lamort et de la naissance, cela n’est pas correct. Une autre stance ¢

§63 ()
riipaih saptabhir eva vadhnity dtmanam atmana prakriih |
saiva ca purusartham prati vimocayati ekaripena [} 63

Par sept modes (cf. § 67) la Nature se lie elle-méme ; par un mode elle
délivre, d’accord avec le désir de I'Ame.

§ 64 (ch., § 63)

3

s

P
7

% n
) % H E
i3 % % -
B i t *

Quand ona médité souvent et jusqu’au bout le sens de ces vérités, on obti
la connaissance infaillible, pure et absolue, & savoir qu'il n’y a pas de Moi, q
n’y a pas de Mien.

evam tattvabhyasan nasmi na me naham ity aparigesam |
aviparyayad viguddham kevalam utpadyate jiianam || 64 || (3).
COMMENTAIRE
« Quand on a médité souven!. .. le sens de ces vérilés ». Les vérités sont les vingt-

principes dont nous avons souvent parlé. « Médité souvent et jusqu’au bout » : dans les six
cessus (de la contemplation) (), ces principes sont souvent éludiés. Jusqu’au bout » sig

(1) Cette stance manque dans le texte chinois. Cest peut-étre une interpolation postéri
au temps de Paramartha (546), bien que je ne puisse pas en donner Ja raison spéciale. On
cependant affirmer que P'original la detraduction chinoise ne contenait pas cettestance, car il
pas lieu de supposer que le traducteur ait sauté par erreur la stance et le commentaire, si
fois il y en avait un. Cette stance se trouve dans Silra, 111, 73.

(). Ge vers est cité dans §. pr. bh., Suira, 1, 78.

@) Cf. § 51, comm.
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que P'étude est exhaustive (1). Parce m
connaissance on détruit complétement les t
existe, que le Mien existe », et les cing d
les existences corporelles sont causées par
i1 0’y pas de Mien,
sance devient pure et
pourra demander :

oyen on atteint la connaissance. A cause de cette
rois idées (fausses) : « qu'il 'y a rien (2), que le Moi
outes (expliqués §i7). Toutes les fonctions et toutes
la Nature ; il 0y a pas « rien », il 0’y a pas de Moi,
parce que tout appartient & la Nature. Par ceite pratique la connais-
absolue, et par celte connaissance I’Ame obtient la Délivrance finale. — Qp
« Gette connaissance, & quoi sert-elle pour 'Ame ? » Nous répondons :

§65 (ch., § 64)

40
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Par la connaissance, (la Nature) cesse de produire et finit par abandonner
ses fonctions, d’accord avec le désir de 'Ame. L’Ame regarde la Nature comme
un homme tranquillement assis regarde un drame.

tena nivrttaprasavim arthavacal saptariipavinivritim |
prakrtim pagyati purugah preksakavad avasthitah susthah || 65 1l

COMMENTAIRE

« Par la connaissance (la Nalure) cesse de produire ».
Nature ne produit plus I'Intellect, le Sentiment du moi, les cing éléments subtils, etc. 1] est dit -
dans une stance: « Ainsi que le riz décortiqué ne pousse plus ni dans I'eau ni dans la terre,
ainsi la Nature cesse d’étre prolifique quand elle est domptée par la connaissance ®).»

« Elle finit par abandonner ses fonctions, d’accord avec le désir de 'Ame ». Aprés s’étre
acquittée au profit de I'Ame de deux fonctions — faire saisir 4 I'Ame les objels ; lui montrer la
différence autre la Nature et I'Ame, — elle abandonne toutes ses fonctions,

« 'dme regurde la Nature comme un homme tranquillement assis regarde un drame».
Ainsi que le spectatear d’un drame Y assiste tranquillement, ainsi PAme regarde la Nature
dans toules ses fonctions sans Jjamais se mouvoir et fait pour ainsi dire cette réflexion :
«Elle lie tous les hommes et elle finit par délier tous les hommes. » — Op pourra demander :
«Quaccomplit la connaissance entre Ja Nature etI'Ame ? » Nous répondons par cette stance :

Par cette vraie connaissance la

(*) Le chinois prend aparigesam comme un aver|
Jranam.
(?) La premiére idée fausse, &, «l 0’y a pas », « rien », est étrange. L'édition de Bombay

du texte de Wilson a nasti au lieu de nasmi. Mais le fait d'isoler nasti et d’en faire la pre-
miére idée fausse est un contresens de Paramartha.

(%) Ce vers provient sans doute du Patanjalayogasitra ;
Alberuni, Indica, 1, p. 55.

be et non pas comme un adjectif de

I'idée en est donnée aussi dans

R
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. §66 (ch.,§65)
» 5

{2 W
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5E #ile
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. L 9t rer . a Na-
« Je I’ai vue », (dit ’Ame), et elle se tient & partl: [;(J ai etevz:llf s»e, 5;1;; (lmn»er
i her. La Nature et '’Ame peu '
ture), et elle se retire pour se cach > et | e
enco)lze mais il n’y a plus de création parce qu’il n’en est plus besoi
7

drsta mayety upeksaka eko drstiham_ ityuparamaty %%yé |
sati samyoge 'pi tayoh prayojanam nasti sargasya || 66 ||

COMMENTAIRE

{ d 4 part ». Dans le monde un homme voit un drame
pelal W‘e’t, o l,A,t"?():’e:% iil;isge[:in;et:eza&:i tvue?sufﬁsamment », etil ces‘se de les rzgar-
exécuté par d}ﬂ'erelltes actl: « N,otre jeu a été vu », et elles se 1'etiren‘t de lfl sce.ne. De (;n m::
dor. Lo 7:.\0“‘!068 Ph?ntse“ 'I’Ame cesse de regarder. La Nature aussi se tient & par.l., '1sant :
apréf ':w'oﬂ‘ v la (a)ure(;urra demander : « L’Ame, de méme que la Nature, est ommgr:eser‘l e.
a J’a‘de:»e ;:eét ‘r;tren spom unies, cet état durera toujours, e:l elles ne ier.'oanu;;]:z ; ::3::;5
omment i a production d'un corps? s
Comment se faitt_ izl’ ,‘11 :ece:zt;:;tl Osg rgicc;?tiifzsacl;rg. maisiln'y a pIus' de'créatz'on parce qz: uz:
’« o Na“”;fe in » \l’)ous affirmez que I’Ame et la Nature sont f)mmpreseqte‘sl et~ ql.}e, ;}:‘t_i]
nen est.plus om0 our toujours. C'est vrai en effet.-Mais pourquoi alors ’ny
celte raison, ollos sont umeSﬁP ¥ hesoin d’une création. Le but de la création est
plus do criation? parcel gu ' lnse(s):)jgtlsu 5 2) emontrer A I'Ame I'existence distincte de la Nature.
ot SﬁiSil'.fl ‘ ol 1 west gl in d'une création. — On pourra demander :
o 'l_iOUble b“.[ u'nel [;)J‘St I;Tipl:::’e;l!a?nfsptuii)sl:Zeb;zonli[;l?des deux est sa caus? ». Nous l'épondox}s :
T hlen ot s 'e' ud la connaissance parfaite, 'Ame, voyant I'état mur c!e Ii'l Nf\lure, s'en
o Sause - POU‘OI:‘ dz l(a regarder. Méme si elles s’unissent encore une fO.IS, il n’en polurra
dégout? et se conten’ et' Ainsi un créancier et un débiteur ont des relutlo'ns ensgmb ejallz
P]l'ls et o ‘Cl‘ea "OIIL dette payée, les deux hommes n’ont plus de relations, bien qu 1‘~
SUinl fo 0 does malse:core ; il en ;st de méme de 'Ame et de la Na.ture. — pn pOl.l‘li‘la
R emander “e“‘comrlel‘ onmiss;nce on gagne la Délivrance finale, pourquoi vous qui possé e:
e :i:s:rllc[;me;tincoi ql;i posséde cette connaissance, pourquoi nous deux ne sommes-nous
;Ztstzs‘c)::: délivrés 2 » Nous répondons dans ces deux stances :

§ 67 (ch., § 66)

FReHs
REOES
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SEEAE
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1 A cause de la connaissance parfaite et pleine, le dharma,
fluence. .La lransmigration est arrétée, comme le corps
dont on interrompt le mouvement.

s.amyagjilénédhigaméd dbarmadinam akaranapraptau |
tisthati samskaravacic cakrabhramavad dhrta caiirah || 67 ||

COMMENTAIRE

¢ 4 cause de la connaissance parfaite et pleine
« (J.onnalssance parfaite » signifie la connaissance rééll
pleine » signifie la connaissance des vingt
Par le pouvoir de cette connaissance on dé

le dharma, elc., wont plus d'influence ».
. e des vingt-cing principes. « Connaissance
~CIng principes sans augmentation ou diminution.

" T . truit et brale les sept modes: 1) vertu: 2) vice :
3) ignorance ; 4) absence de passion; 5) passion ; 6) pouvoir; 7) impuissance.)l)e mél"n;)qut“:iz;

raines brilé
g rilées par le feu ne germent plus, de méme les sept modes (sapta-riipa), saisis par la

connaissan X i
transmigra::iz}] ndonl ;;Ius d mﬂue;]nce. Nous autres hommes nous transmigrons sans cesse. Cette
ans les sept sphéres (1) est causé .
: sée par la vertu e
dans les existences antérieures.. Mais en r : e sae amrocts) obtenus

aison de la connaissa S
o ices anl nce, ces causes cessent de
Eédeme eillll' ’frmt. Ainsi que, sans ombrelle, on n’a pas d’ombre, ainsi, sans une cause ré
n ¢ ] :
, Y a pas de forme corporelle. Donc un homme qui posséde la connaissance etp sur

lequel, pour i i
S’g"é;ep(danzeluetralsonj les Aactes commis dans le sexistences antérieures n’ont plus d’influence
a transmigration) ; telle la roue (du potier) dont on interrompt le mouvement,

On pourra demander : « (Mai
0 : ais enfin), ayant obtenu la connai A
délivré ? » Nous répondons par ceite st;nce: Fessace, & duel momet est-om

§ 68 (ch., § 67)

£} 1%
T &
i W
B %
W% A

e
ol 8 S B
/3

Quand (I'ime) abandonne le cor

| ) ps et quand, lui ayant montré j
Nature quitte 'Ame, alors I b : ! romply et 18

solement final el définitif est accompli,

p.répte‘ garirzzbhede caritarthatvat pradhanavinivritau ) |
aikantikam atyantikam ubhayam kaivalyam apnoti 681

() Ce sont les endroits corre
spondant aux « conséquenc é Eré

es 55 i
naturellement en excepter la Délivrance finale, ! oomertes an§ 4651 faut

(*) La 8. T. K. lit « vinivytteh ».

etc., n’ont plus d’in-
de la roue (du potier),

e,
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COMMENMTAIRE

« Quand 'Ame abandonne le corps ». C'est le moment ot linfluence des actions anté-
rieures, vertu et vice, est épuisée, c’est-d-dire juste le moment ol nous quittons ce corps.
A ce moment I'élément terre qui est dans notre corps retourne & I'élément général de la
terre, Iéther en nous retourne 4 I'élément éther, les cinqg organes sont absorhés dans les
cing éléments subtils, de méme que le Manas,

« Lui ayant montré les objets, la Nature quitte U Ame ». C'est-a-dire ayant rempli le dou-
ble but — la création de tout et la Délivrance finale —, la Nature quitte 'Ame. Dans les
‘deux cas Pisolement définitif et final est accompli. « Isolement définitif » signifie : & cause de
la vraie connaissance nous rejetons les remédes indéfinis et les opinions des diftérentes
écoles. « Isolement final » signifie : pour elle nous abandonnons I'enchainement des causes
et des effets enseigné dans les quatre Védas (1), de méme que les fruits promis & I'absence
de passion, fruits non causés par la vraie connaissance. L’isolement final est « définitif », parce
qu'il n’est pas suivi d’un autre. « Final » veut dire « sans fin » (éternel). L'isolement a lien dans
les deux cas expliqués en haut. — On pourra demander : « A quoi sert la vraie connaissance ? »
Nous répondons dans ces vers :

§ 69 (ch., § 68)

1t
il
A
(£
i

Cette connaissance adaptée au but de ’Ame, (et qui est) secréte, a été expli-
quée par le grand rsi; par elle la production, la durée et la destruction du
monde peuvent élre mesurées.

mi B &

.
2

WD R
=L L

i

purusarthajiianam idam guhyam paramirsina samakhyatam |
sthityntpattipralayag cintyante yatra bhitanam || 69 ||

GOMMENTAIRE

« Cetle connaissance adaptée au but de "Ame ». « Cette connaissance » est la connaissance
parfaite des vingt-cinq principes. « Adaptée au but de Ame »: ce but est P'isolement et la
Délivrance.

« (Cette connaissance) secréle a été expliquée par le grand rsi». « Secréte » : Ce qui
est caché par toutes sortes d’opinions erronées, ce qui est difficile & manifester, ne peut
étre obtenu que par un maitre parfait. Ce qui est secret est ce qui peut étre transmis & un
brahmane doué des cinq qualités, mais non pas & un autre ; c'est pourquoi on I'appelle
« secret ». Quelles sont les cing qualités? 1) bon lieu de naissance ; 2) bonne famille ; 3)

bonne conduite ; 4) capacité; 5) désir d’obtenir cette connaissance. Voila les qualifications qui

(1) Cf. §1.
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rendent propre A recevoir la Loi; personne autre n’en est capable ; c’est pourquoi on appelle
celte connaissance « secréte »,

« Expliguée par le grand rsiv. Les principes ont été expliqués un & un parle sage Kapila. —
On pourra demander: « A quelle recherche servent-ils? » Réponse :

« La production, la durée et la destruction du monde peuvent btre mesurées par
cette connaissance ». Le « monde » est tout ce qui existe & partir de Brahma jusqu’au pilier (1);
pour tout cela il y a une création, une durée et une fin. Création : la Nature produit I'Intellect
ete., jusqu'aux cing éléments. Durée : cest tout je temps que le corps subtil influencé par les états
d’étre transmigre a travers les trois mondes. Fin : par le moyen des huit perfections ®)
("Ame) reste pour toujours isolée. La condition des trois (périodes) peut étre manifestée
par celle connaissance ; puisqu’elle ne manifeste rien en dehors de ces trois, on I'appelle la
connaissance absolue. — On pourra demander: « De qui provient cette connaissance? » Nous
répondons dans cette stance :

§ 70 (ch., § 69)
x 5 k2

&
-3 B FE =
% ] (/3 i

A & # H .
Ell F ] ¥

Cette connaissance excellente et bienfaisante a é1é communiquée par compas-
sion par le Muni, d’abord & Asuri, qui, ason tour, lacommuniqua 4 Paficagikha.

etad pavitram agryam munir Asuraye ‘nukampayapradadau |
Asurir api Pafcagikhaya tena ca bahudha krtam tantram | 70 ||

COMMENTAIRE

« Celte connaissance excellente et bienfaisante ». Celte connaissance fut établie pour la
premiére fois avant que les quatre Védas eussent apparu. Cest par cette connaissance
que les quatre Védas et toutes les écoles religieuses ont été établis ; voila pourquoi on Pappelle
excellente (agrya). C’est par cette connaissance qne PAme est délivrée de la triple douleur,
de la douleur principale causée par les vingt-quatre (produits), de méme que du triple
servage; par la est obtenu I'isolement de 'Ame ou sa Délivrance. Cest pourquoi on dit que
celle connaissance est « hienfaisante ».

« Elle a été communiquée par compassion par le Muni ». Quiale premier possédé cette
connaissance? Le.grand sage Kapila, comme il a déja été dit. Le sage Kapila possédait a
sa naissance les quatre qualités, & savoir: la vertu, la connaissance, I'absence de passion
et le pouvoir. Ayant réalisé cette connaissance, il I'expliquait par compassion. Désirant
que cette connaissance ne se perdit pas et qu'elle fat communiquée a un autre, il I'enseigna

(1) Cf. § 54;il faut lire #f « pilier » au lieu de {i « demeurer »,
(2) Cf. §51.
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par charité-a Asuri qui Pexpliqua ason tour & Paiicacikha et & Vindhyavasa ; Paiicacikha et

Vindhyavasa (1) traitérent de cette doctrine tout au long, en soixante mille vers en tout. Le

sage Kapila Pexpliquait & Asuri briévement comme suit: « Au premier commencement il n’y
avait que de Pobscurité. Dans cette obscurité il y avait un « champ de connaissance ». Ce
« champ de connaissance » était le purusa. Le purusa existait, mais aucune connaissance
Wexistait. C’est pourquoi on appelait (le purusa) « champ ». Aprés vinrent I'évolution et la
modification ; ainsi naquit la création primordiale par évolution, etc., jusqud la Délivrance
finale (%). » Le sage Asuri & son tour expliqua briévement et en des termes identiques cette
connaissance & Paiicagikha, qui Pexpliqua tout an long en soixante-mille stances ; ainsi la
doctrine fut transmise jusqu'a Tevarakrsna (®), le brahmaue, dont le nom de famille était Kaugi-
ka (*); celui-ci expliqua le systéme en soixante-dix stances, comme il est dit dans cette stance :

§ 71 (ch., § 70)
2| 14

i 4
b X
i 7]

# ¥ E @
BB W

i #

Des disciples, venant I'un aprés Pautre, transmirent la connaissance
enseignée par le grand Maitre. Igvarakrsna I'exposa briévement, connaissant le
fondement de la vérité.

gisyaparamparayagatam Igvarakrsnena caitadaryabhih |
samksiptam aryamatina samyagvijiiaya siddhantam 71
COMMENTAIRE.

« Des disciples, venant un aprés Uautre, transmirenl la connaissance enseignée par le
grand Maitre ». Cette connaissance vint de Kapila & Asuri, qui la transmit & Paiicacikha ;

(*) 'y a ici une variante. Trois textes sur quatre lisent: R B AR E P L B ¥E B
OG- R P RSE W S UL A o Ason tour il I'expliqua & Paficacikha
et & Vindhyavasa ; P. et V. onl traité tout au long de celte doctrine. » Mais le texte coréen lit:
RBEM -2 M P i 85 38 8k s « Ason touril I'expliqua a Pafcacikha, et
P. atraité tout au long de cette doctrine. » Le texte coréen ne parle donc pas de Vindhyavisa.
Cf. mon Introduction.

(*) Voiciles paroles attribuées 4 Kapila : f &1 M Fg'f] . Ao H.2MH
%%kﬁAiﬁ@&mﬁH%@ﬁﬁ%%%—ﬁiﬁi
"% m. — fg'? « obscurité », « tamas », un des noms de la matiére origine]!g. s H, « con-
naissance-champ », semble correspondre a « ksetra-jiia », un des noms de I’Ame ; cf. Buddha-

carita, xu, 20. Pour des termes empruntés aux Puranas par la terminologie sanskrite, cf,
Garbe, S. Ph., pp. 205, 293 ; Max Miller, Six Systems, p. 322.

) B £ £, « indépendant-noir ».
*) #4 3K Kivsche.
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P. la donna & Ho-kia (*), Ho-kia & Ulaka (2), Uluka a Po-p’o-li (3), Po-p’o-li & Igvarakrgna. Par
cette transmission Igvarakrsna obtint la connaissance. 11 vit que le grand traité (de Pafcacikha)
était difficile & garder dans la mémoire et par conséquent il le réduisit auy soixante-dix stances
que nous venons de commenter et qui commencent par (§1): « En raison de la géne
causée par les trois sortes de douleurs, la recherche des moyens de les détruire est nécessaire. »
Voila pourquoi il est dit: « Jgvarakysna exposa bribvement, connaissant le fondement
de la vérité ». — Un homme intelligent de cette (école) a composé cette stance :

§72 (ch., § )

7 ot # o
ES o * &
B * S +
+ % ] 18
* 3 # #

Ce traité en soixante-dix stances épuise celui des soixante-mille stances; il
explique (les huit sortes de) créations qui procédent des (huit) causes (%) jus-
qu’aux cinquante catégories (relatives a I'[ntellect) (5).

saplatyam kila ye *rthas te 'rthah krtsnasya sastitantrasya |
akhyayikavirahitah paravadavivarjitag capi || 72 |

COMMENTAIRE

Les sujets de ce (raité-ci ne différent pas de ceux de ce traité-Ja (%) ; un vers précédent les
explique ainsi (§ 46): « La création dérive dans sa nature de Vintellect; elle est de quatre
sortes : doute (5), incapacité (28), contentement (9) et perfection (8). Considérant la disparité des
gunas, il y a cinquante divisions dans I'lntellect. » En dehors de ces cinquante divisions il Ya
dix autres catégories comme il est dit dans la stance : ¢ L’existence (de la Nature) [1], le fait

(1) ¥ fly Ho-kia ; jap., Kat™kia; trés probablement Gargya.

(2) f& 8 {% Yeou-leou-K'ia; jap., U-lo-kia; sk., Ulika.

() BR B F Po-p’o-li; jap., Bat-ba-li. Il est difficile de remonter & Poriginal. Je suis
d'opinion que c'est une faute pour R F B2 Po-li-so ; jap., Bat'-li-sha ; sk. Vrsa (ef.
Varsaganya) ; cf. mon Introduction. C ’

(%) Cf. § 46, note.

(*) On voit que dans cette stance et dans la stance correspondante de Gaudapada. seuls les
premiers hémistiches se correspondent. Mais voir la‘fin du commentaire.

(%) Cette phrase est la traduction du premier hémistiche du dernier vers de Gaudapada. Elle
dit que ce que ‘contient le Sastitontra est contenu aussi dans la Samkhyakarika. Pour
illustrer encore mieux ce point, le commentaire énumére les cinquante sujets des deux traités.
CGe commentaire nous donne la presque certitude que le grand ouvrage perdu de Paficacikha sur
le systéme Samkhya contenait bien 60.000 stances et qu'il est identique au Sastitantra, dont
nous connaissons I’existence par d’autres sources encore. (Gaudapada, § 17 ; de méme Paramar-
tha; Vyasa, Yogabhasya, Sutra, 1v, 13; cf. Garbe, Mondschein, p. 627, note 3).

e e 2 e
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qu'elle est unique [2], le but de I'Ame [3], les cing raisons (pour lesquelles on établit Uexistence
de 'Ame et de la Nature) [4-5], Iisolement (de I'Ame) (6], I'union 7], la séparation (8], la
multiplicité des Ames {9], la durée du corps [10]: voila les dix calégories (1). »

1) « Existence » signifie I'existence de I'effet dans Ja cause (§ 9). 2) « Uniquité » : la Nature
est une et elle évolue pour le profit d’dmes nombreuses (§16). 3! « Le but de 'Ame »
(accompli par la Nature): cela signifie que la Nature rend I'’Ame capable de s’associer aux objets
et de voir ensuite la distinction (entre I’Ame et la Nature) ; (cf. § §2). 4-5) « Les cinr! raisons » :
par cing raisons on établit la réalité de la Nature (§ 15) et de méme la réalité de ’'Ame (§ 17).
6) « Isolement » : par la connaissance parfaite I'Ame atteint Iisolement définitif et final (§ 67 el
§ 68). 7) « L’union » (de I’Ame et de la Nature) a lieu parce que toutes deux sont omniprésentes
(§ 66). 8) « La séparation» a lieu comme nous I'avons vu(§ 68). 9) « Multiplicité des dmes » :
parce que la vie et la mort ne sont pas les mémes (dans chaque individu), comme nous I'avons
expliqué (§ 17 et § 18). 10) « La durée du corps » : elle se fait par le corps subtil, tant que
la connaissance n’est pas acquise (§ 41).

Ces dix, avec les cinquante catégories, forment les sujets des soixante-mille stances (de
Paiicacikha) ; le traité en soixante-dix stances est donc identique (quant aux sujets) au trait¢
des soixante mille. ) :

On pourra demander : « Quelle est Ia différence entre le grand traité et le petit en soixante:
dix stances ? » Réponse: « Les traditions des vieux Sages et la réfutation des opinions des
autres se trouvent dans le grand, mais non dans celui-ci. Voila la diftérence (2). »

(1) Cette stance est donnée dans le Rajavartiika selon Vacaspati Micra (S. T. K., § 72)
elle est de plus citée dans la Samkhyakramadipika (n. 68) de Ksemananda. La voici:

pradhanastitvam (1] ekatvam [2] arthavattvam (3] athanyata [?] |
pararthyaii ca [?] tathanaikyam [9] viyogo [8] yoga [7] eva ca |
cesavrttic [10] akartrtvam {?] maulikarthah smrtah daca |

Le chinois a: DA ;2 — ;) BHE s A F, 60 L BHFE;DE; ¢
it o9 N R M 10) B . Anyata, pararthya et akartytva ne semblent pas se trouve
dans le texte chinois. Peut-étre Paramartha a t-il lu pasnicarthya au lien de pararthya ; ain:
s’expliqueraient ses « cing raisons » [4-5].

(2) Ceci est la traduction du dernier hémistiche de Gaudapada, § 72: « Akhyayikavirahita
paravadavivarjitd¢ cpi. » Le commentaire reproduit donc ce que le texte a omis. 11 était peu
étre impossible au traducteur chinois de renfermer dans les vingt caractéres de sa stance |
sens entier de la stance sanskrite. Paramartha semble avoir été obligé souvent de sauter dan
la traduction du texte tel ou tel mot, quitte & le reprendre dans le commentaire.

B. E. F. E.-0. T. IV — 67
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p QUELQUES AUTRES TERMES

. Adhyatmika & A, « intérieur .

. Adhibhautika ff& &b, « extéricur ». §t.

. Adbidaivika f& K. « céleste ».

. Paica-viyn Fu. J&, «les cing airs vitauz ». § 29.

. Avidya 4% 1, «ignorance ».

. Viparyaya B, « donte».

. Tusti $k B, « contentement ». § 46.

. Siddhi ?}L ﬁﬁ, « perfection ». °

_ Acakti 4 BE, «<incapacité».

. Maulikirtha $8 7S 38, « sens fondamental ».

. Trigupa = f,-'g, « les Lrois qualités », « les trois gunas».

. Bhaatikasarga & 2, « étres doués de sentiment ». § 53.

. Prakrta-bandha H M $##, «servage par la Nature», « servage naturel ».
. Vaikarika-bandha %3 B8 «servage par unproduit », « servage incidentel ».
. Daksinika-bandha A5 & 5, «servage par le don sacrificiel», « servage rituel ».
. Moksa i B, « Délivrance finale».

APPENDICE

LA TERMINOLOGIE DU SAMKHYA

Les vingt-cing tattvas — - T §%-
Les vingt-cinq padarthas — - Fo 5§.

O e e e e e e e e
QO L 001D U W~ O WO -1 gt & Wy -

1. Prakrti B M, « Nature ». . Aikantika-kaivalya gt E 1B 1F, « isolement définitif ». S 68,
milapraketi $8 A B M, « Nature originelle ». . Atyantika-kaivalya S 3% 1§ 1, «isolement final ». 3
avyakta AN T, e« non-évolué ». . Pramana E’ wpreure». )
avikrti JE 8 2, <non-évolué ». 20. Drsta 31 B, 5 B, « perception ». $5.
pradhana i H, «la supréme cause ». : 21. Anumana B, «inférence».
Brahman ﬂg, « Brakma ». 22. Apta-vncana%%E«autoritésacrée».
bahu-dhanaka %% #f, « multi-compréhension ».
tamas B, « obscur ». y
2. Mahat &, « Le Grand ». « NoMS PROPRES
8 prakrtis buddhi %, « Intellect ». ( .
{‘“‘:“_f@,’—“ ;‘éi"lln éhe'n‘stonl». . ! 1. Kapila 30 b £2 Ka-bi-ra ).
khyati 1@ y aunicersel» (1). ‘ 2. Asuri [ f& F A-shoeri.
jidna %2, « connaissance ». S = A By .
prajia %1 « sagesse ». 3. Pz_mca(;.lkha 13 JE F ,Eﬁ]: Pan-sha-shi-ka. .
3. Ahamkara FX (&, « Sentiment du moi ». 4. Ga{‘gya O 13 fin ‘l\al 'I,“a' §r.
bhitadi Fo K R, « origine des éléments ». 5. Ulaka & 1% {5 U-ro-kia. .
vaikarika 8 38, « modifié». 6. Po-p'o-li BX J¢ ) Bar-bari. .
tajjasa 3R, «rayonnant ». ; T I?qu Ya‘!}‘r;ug“ﬁ fE K, « indépendant-noir. »
4-8.  paiica tanmatrani h HE, « les cing éléments subtils ». ” g ::’;:lsl? fﬁ ;{i g:::: § 1‘72. :
9-13. paiica-buddhindriyani Fo ¥ M, « les cing organes des sens ». 10. Lokayata F& 3 7% % Ro-ka-ya-ta. § 27.
14-18. paica-karmendriyani Ji £ FE HL, «les cing organes de Uaction ». 11. Samkhya {% {% So-kia. § 49 et passim.
16 vikaras { 19. Manas 7 H, 20 #R, « Esprit ». ‘ 12. Rgveda 77 JX B¢ Rik'-bi-da.
. 20-24. paiica-mahabhitani J¢ T, « les cing grands éléments ». " 12. Samaveda ¥ % J PE Sha-ma-bi-da. ; §31
25, Atman R, « PAme» 5 R W, « le moi réel », « T Ame ». 14. Yajurveda 7% £ J¢ PE Ya-shi-bi-da.
pums }A s homme » < Pms » ' - : F 15. Sagtitantra 75 - F} §®, « Traité des 60 catégories ». § 17.
purusa ’ ’ i
{
{ (') Lorsque les caractéres chinois sont une transcription, je donne leur prononciatior
) « japonaise, qui est presque toujours plus proche de I'original sanskrit que la pronon
(1) Paramartha a peut-étre ln vyapti ou vyapin au lieu de khyati. ‘/ chinoise actuelle.

T. IV—



16.
17.
18
19.
20.
21
22
23.
24.
25.
26.

21.
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Vedanga Ji¢ BE 7%, « Division du Véda».
Giksa E, AL Shik'-sha.

Vyakarana B s £ Bi-ka-ra.

Kalpa 3] & Ko-ha.

Jyotis K #& Jo-dai.

Chandas [ P Sen-da.

Nirukta JE 7% #¥ Ni-rok-ta.

Rsabha $}J _,15’{: '_Jfé Rok’-sha-ba. § 8.
Sanaka %% JP FK Sha-na-ka.

Sandtana Z£ I # F Sha-na-ta-na.
Sanandana %2 P& 3D Sha-nan-da-na.
Sanatkumara

3l3)

,#m

v

£ ¥ 2% B E2 Sha-nan-ku-ma-ra.

§ 23.

2 § 43.

)

NOTES ET MELANGES

MONOGRAPHIE DE 4, VOYELLE FINALE NON-ACCENTUEE,

EN ANNAMITE ET EN SINO-ANNAMITE (')

Dans les mots annamites et sino-annamites, la voyelle finale a n’est non-accentuée gt
lorsqu'elle est précédée des voyelles i (%), u (3), etw. Je me propose donc de rechercher da
cette étude quelle est la nature de a dans les mots tels que biat, « stéle » ; biia, « hache » ; bu=
« suffisaut ». Sont écartées les formes en oa, telles que doa, doa, hoa, khoa, loa, ngoa, to:
thoa, on et les formes en qua, dans lesquelles a est toujours voyelle aceentuée.

Pour ce qui concerne les groupes ia, ua, wa, certaines données sont fournies par l'esp:
rience, c'est-i-dire par I'esamen de la maniére dont ces groupes sont prononcés ; d’aulr
par la comparaison des formes de la langue annamite avec les formes du sino-anpamite ¢
des dialectes chinois étymologiquement apparentées (%), ainsi que par I'étude des caracter
ném employés pour rendre les mots annamites en ia, ua, wa ().

L'expérience nous montre que dans les groupes ia, ua, wd, la voyelle finale « est no
accentuée. Dans chaque groupe de voyelles de I'annamite ou du sino-annamite, il y a w

(') Par langue annamile ou annamite vulgaire, j'entenls tout le matériel lexicologique usi
par les Annamites dans Pusage courant. Par sino-annamite, j'entends tout le matériel lexicol
gique de la langue chinoise proprement dite, dont les caractéres, ou les mots, sont employ
en Annam pour la rédaction des piéces officielles ou en poésie, mais prononcés d'une manié
propre au peuple annamite. ) ,

(?) Excepté dans certains cas ol enlre la palatale sonore rendue par gi: gid, gic, el
En réalité, si au lien de gi on écrivait j, cette anomalie apparente disparaitrait.

(%) Sont exceptés les mots dont la consonne initiale est transcrite d’ordinaire par ¢ : qu
etc., ot @ final est accentué . Mais la encore I'anomalie est purement apparente, et disparaitr:
si, considérant u comme une semi-voyelle, on 1ui substituait w, et si I'on écrivait kwa. Noto
quil n'y a aucun mot sino-annamite terminé par ua.

(%) Par formes étymologiquement apparentées, jentends des formes, les unes de la lang
annamite vulgaire, les autres du sino-annamite ou des dialectes chinois, qui sont apparenté
et quant & la forme et quantau sens. Par contre des formes phonétiuement apparentées peuve
étre unies que par une ressemblance plus ou moins vague du son.

(*) Les dictionnaires annamites que je citerai sont: J. L. Taberd, Dictionarium anamitic
Latinum ; Serampore, Marshman, 1838 ; — Huoynh Tinh Paalus Cha, "Dictionnaire annami
Pai Nam quéc dm ty- vi; Saigon, Rey, Curiol et Gie, 1895, — Génibrel, Dictionnai
annamite-frangais ; Saigon, lmprimerie de la Mission, 1898; — Jean Bonet, Dictionnai
annamite-francais ; Paris, Ernest Leroux, MDCCexciX. Aucun des dictionnaires imprim
par les missionnaires du Tonkin n'élant pourva de caractéres, ils ne m’ont été daucu
utilité. — Pour les mots chinois, je suis la transcription adoptée par I'Ecole francai
d’Fxtréme-Orient, et pour les mots cantonnais celle du P. Aubazac, Dictionnaire franga:
cantonnais, Hongkong, 1902. La prononciation des caractéres en sino-annamite est donn
daprés Phan-dire-Hod, Index des caractéres chinois ; Saigon, Collége des Interpréi
(autographié). :
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