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STATUTS DE LA SOCIETE FRANCO-JAPONAISE DES ETUDES ORIENTALES

Il est formé une association qui prend le nom de Société Franco-japonaise des Etudes Orientales.

L objet de la Société est de promouvoir les échanges scientifiques et amicaux entre spécialistes frangais et japonais des Ftudes Orientales.

Les moyens employés pour réaliser 1’objet de la Société sont entre autres les suivants :

1 - Organisation de conférences.

2 - Etudes et recherches entreprises en commun par des scientifiques frangais et japonais et publication de leurs résultats.

3 - Développement des échanges de scientifiques entre les deux pays.

4 - Organisation de réunions amicales entre scientifiques frangais et japonais, notamment a I"occasion des visites des scientifiques francais au Japon.
5 - Organisation de groupes de travail spécialisés, pour la poursuite de projets coopératifs franco-japonais.

Le siége de la Société est établi dans la Maison Franco-japonaise et le bureau de I’établissement auquel appartient le secrétaire général.

Sont membres de la Société toutes personnes qui approuvent le but de la Société et acquittent la cotisation.

La Société comprend des membres ordinaires et des donateurs.

La cotisation pour des membres ordinaires et des membres donateurs est décidée par I’ Assemblée Générale.

La Société est administrée par le Conseil d’ Administration. Les membres du Conseil d’ Administration sont élus par L’ Assemblée Générale. Ils sont élus pour
deux ans et sont rééligibles.

Le Conseil d’ Administration €lit dans son sein :

- 1Président -1 Secrétaire Général - Plusieurs secrétaires -1 Trésorier -2 Auditeurs.

Les administrateurs ci-dessus sont élus pour deux ans et sont rééligibles. Le Directeur frangais & la Maison franco-japonaise est statutairement président
d’honneur. En outre, I’ Assemblée Générale peut élire un ou plusieurs présidents d’honneur et plusieurs conseillers d’honneur.

Le président représente la Société et préside I’ Assemblée Générale. Le secrétaire général assiste le président pour assurer avec les secrétaires les activités de la.
Société. Le trésorier gére les finances de la Société. Les auditeurs surveillent la comptabilité.

L Assemblée Générale se réunit une fois par an pour entendre le compte-rendu du Conseil d’ Administration et délibérer sur les problémes importants. Les
membres de la Société peuvent voter par procuration ou par correspondance.

L année fiscale de la Société commence le premier mars et prend fin le demier jour du mois de février.

Les statuts peuvent étre modifiés par décision de I’ Assemblée Générale.

Les dispositions statutaires prévues dans les articles 1 a 12 ci-dessus entreront en vigueur le premier avril 1989.
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Les réves dans le moyen-age religieux japonais

Frédéric Girard

(Directeur d’études a I’Ecole frangaise d’Extréme-Orient)

Nous remercions chaleureusement la Société franco-japonaise des études orientales de nous avoir
convié a faire cette conférence ici, a la Maison Franco-Japonaise, dans ce lieu chargé de mémoire

et qui m’est particulierement cher.

Notre propos n’est pas ici de faire état de recherches nouvelles sur les réves au Japon. Il nous est
arrivé de présenter les résultats de celles-ci et les travaux sur les phénomenes oniriques au Japon se
multiplient a un rythme soutenu depuis aux moins deux décennies en apportant de nouvelles
perspectives et en approfondissant des lignes de recherches déja engagées. La matiere est grande,
voire immense, les domaines de recherche sont trés vastes et riches : il importe de limiter le sujet et
de mettre des bornes dans son traitement.

Nous avons mis entre parenthéses I’oniromancie qui se fonde sur les pratiques dites du Yin et
du Yang, qui sont déterminantes certes dans les pratiques japonaises mais sont d’une teneur
spécifique, et revétent une facture qui n’est pas sans présenter des aspects artificiels en regard de la
foi vécue.

Nous avons souvent oblitéré — non pas ignoré — la limite parfois difficile a tracer entre réves
effectivement vécus par le sujet et récits oniriques a valeur proprement littéraire ou fictive. Les
seconds sont répandus : on relate sous forme de réves des pensées, des faits, intéressant la société,
le monde ou le sujet, afin de ne pas les présenter, a dessein, comme des réalités. De nombreux
récits oniriques essaiment les journaux, les chroniques, les ceuvres littéraires, ou forment
eux-mémes une chronique, alors que leurs auteurs et souvent aussi leurs lecteurs savent qu’ils ne
représentent que des figures de style destinées a exprimer un propos que 1’on aurait soin craint de
dévoiler directement et qu’une expression indirecte est jugée préférable. Devant la difficulté de
différencier ces figures de style d’avec les récits réels, nous avons fréquemment opté pour un
descriptif en ne nous pronongant pas sur la véracité des réves mais en mettant seulement 1’accent
sur leur logique interne ainsi que sur celle des conceptions qui leur donnent naissance. En somme,
nous optons pour une sorte de phénoménologie du récit, qui nous semble plus fructueuse, a ce stade

des recherches.



Les réves dans le moyen-age religieux japonais
(Frédéric Girard)

I. Le Journal des réves de Myoe

Nous en avons a plusieurs reprises fait état dans le passé, mais en I’occurrence il s’agit ici de situer
le Journal des réves de Myoe HJE (1173-1232) dans son contexte historique et religieux. Dans
notre exposé, il peut nous arriver de passer d’une observation des faits envisagée de loin, comme
avec une longue vue, celle du généraliste, a une autre vision de prés comme au microscope, celle
du spécialiste, ou d’adopter un point vue médian entre les deux, si bien que nous risquons de
décevoir et les uns et les autres, mais ces deux points de vue conjugués semblent utiles et
complémentaires.

Le texte, ou plut6t I’ensemble de fragments, qui nous est parvenu sous le nom de Journal des
réves, proprement lu et transcrit Muki #57C, peut étre envisagé sous plusieurs angles — relations
ritualistes, témoignage historique, document informatif sur la divination, sur les visions méditatives,
procédés de notations journaliéres, vie monastique et laique, etc. —.

Ce document n’est pas au sens étroit un texte littéraire, mais il revét un aspect littéraire, dans
le genre des notes prises au jour le jour, que nous appelons du terme de « journal ». Il fait partie
d’une catégorie stylistique et d’habitudes d’écriture littéraires : celui du nikki HFZ, comme
relation de faits bruts (comme les nikki des membres de la noblesse, a commencer par le Mido
kanpakki 452 F152)1, ou de faits stylisés (comme le Tosa nikki 1= H 52 qui est un presque un
traité de poétique en dépit de son appellation de nikki). Mais il peut s’intégrer dans ce qui
deviendra par la suite le genre de 1’essai, le zuihitsu %%, qui met sur papier et recueille des
pensées spontanées notées au gré de l’inspiration ou des événements du moment. Ce caractere
d’« essai » n’est pas incongru si I’on prend en compte le fait que le Journal des réves de Myae fait
état, moins de faits historiques pourtant non négligés, que de la vie intérieure personnelle, du trajet
religieux et spirituel de son auteur ainsi que de récits destinés a la communauté cléricale et laique.
Par un certain cOté, cette direction de vécu intérieur et communautaire est semble-t-il une
particularité de 1’époque, ainsi que I’indique un texte comme la préface du Recueil des vocations
religieuses (Hosshinshi %§/0>%) de Kamo no Chomei PERH (1153-1216), par exemple ; le
Recueil de Chomei inaugurant a son époque un genre nouveau, sur le plan des perspectives
religieuses, de recueils d’anecdotes a caractere édifiant connus auparavant (tels les recueils connus
sous les titres de Nihon ryoiki H ARFEFLED, de Ojoden 1E4E{# ou de Hokke genki JEFERGFD) —
les récits d’anecdotes ont chez Chomei la valeur d’une véritable psychanalyse des passions
humaines pour conduire a leur libération, a travers le panorama complet des passions de I’homme

que brossent ces anecdotes, tandis qu’antérieurement on mettait surtout en évidence leur role en

! Dans son introduction a sa traduction de ce Journal, Francine Hérail a fait une mise au point
sur le genre du nikki. Notes journalieres de Fujiwara no Michinaga, ministre a la cour de
Heian (995-1018): Traduction du Mido Kanpakki. 3 volumes. Hautes Etudes Orientales 1, 23.
Institut des Hautes Etudes Japonaises, Genéve, Libraire Droz, 1987-91.
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tant que procédés de notation et de lecture méritoires pour mener a cette méme libération. A une
époque de pratiques, gyo 1T, succede peut-on dire une époque de culture, shi 1, ainsi que
I’attestent nombre de termes usités alors, méme si bien entendu les deux phénomeénes peuvent se
recouper en partie en cette période de lente transition.

Le Journal des réves de Myoe, moine du début de I’époque de Kamakura (1185-1333) qui a
eu le privilége, heureux ou malheureux, d’assister, en tant que témoin et en tant qu’acteur, aux
bouleversements et aux guerres civiles de son époque, est un recueil de visions, de songes et de
réves qu’il a faits dans sa vie ordinaire, si I’on peut dire, ainsi qu’aux cours d’exercices de
méditation. Ces notes ont été spontanément jetées sur le papier, presque toujours sur le champ apres
avoir eu une vision, et ne portaient aucun titre a ’origine. Ce sont des disciples, qui aprés sa
disparition et a I’occasion de la compilation de ses ccuvres pour la premiére et la troisiéme
commémoration de sa disparition — principalement des biographies, des recueils de sermons, les
ceuvres doctrinales majeures —, les ont rassemblées et lui ont donné initialement ce nom de Muki
250, « Relation de réves », recueil qui a regu ensuite d’autres appellations dont la plus usuelle est
Relation des réves du révérend Myoe (Myée shonin yume no ki WIH N2 2 F2). L'ouvrage ne
portait donc pas de titre a 1’origine : c¢’était un simple ensemble de liasses de papiers, mais il est
vrai aussi de feuillets réunis en un tout et non pas purement et simplement disséminés. Aussi
I’appellation de Journal peut-elle paraitre excessive ou abusive, mais elle reste pratique en francais,
si ’on pense a d’autres relations oniriques similaires, comme celle de Swedenborg [Dromboken, Le
Livre des réves, 1743-1744], dont I’extension dans le temps est cependant tres limitée, et se justifie
en partie par ce fait : les visions et réves sont notés en portant de fagon scrupuleuse leur date, et le
cas échéant leur date d’apparition, ce qui fait de ce « journal » un témoin, parfois précieux, des
événements qui sont survenus a cette époque ainsi qu’une source renseignements sur ’attitude
concrete de Myoe a 1’égard de personnages contemporain$ ou de situations religieuses et sociales
vues de I’intérieur de ce moine dont 1’ceil était souvent perspicace. D’autres sources, la plupart du
temps biographiques, permettent de situer dans le temps et dans I’espace les relations oniriques
dont les circonstances environnantes sont inconnues ou ont été effacées : c’est dire que des
disciples les avaient notées avec le plus soin. C’est dire aussi que cette relation onirique revétait
une valeur exemplaire aux yeux des moines entourant Myde, valeur qui lui donnait le caractére
d’un bien commun partagé par son entourage religieux, et qui était accentué par le fait que Myoe
avait spécifié qu’il ne voulait aucunement que ses réves soient diffusés en dehors du temple ou il
résidait, le Kozanji 15 [LSF de Kydto.

En dépit de leur importance, les « journaux » n’ont dans leur ensemble guére attiré I’attention

des historiens a quelque discipline qu’ils appartiennent?. Ces relations de faits ponctuels, a la fois

2 Une exception notable est au Japon ’ouvrage de Tamai Kosuke FH:328j), Nikki bungaku
gaisetsu H 52 3CEAYRL, (Introduction a la littérature de journaux), Tokyd, Meguro shoten H
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éparses et lourdes, n’offrent en effet guére un caractére stylistique suffisamment relevé pour étre
traitées a I’égal de la littérature des « récits » (monogatari #J3%) ou de la « poésie » (waka FiI#k),
et leur nature inclassable ainsi que leur prosaisme dénué de relief ont contribué a en délaisser un
traitement digne de ce nom. Néanmoins, 1’attention a été attirée sur leur caractére documentaire :
ils sont comme une fenétre largement ouverte sur la vie individuelle et sociale de leur époque dont
les récits historiques ou littéraires occultent par leurs déformations et leur rhétorique des pans
entiers, et ¢’est a titre de simples matériaux qu’on a pu en faire usage de fagon souvent parcellaire.
On en tire profit pour comprendre les ressorts et les motifs secrets de certaines actions politiques,
comprendre le fonctionnement ou la vie concréte d’un groupe social ou préciser des données
biographiques ou historiques. Mais a cela ne s’arréte pas leur intérét. Lorsqu’ils sont sincéres —
c’est-a-dire quand ils ne relévent pas simplement d’un style littéraire convenu —, les journaux
dévoilent en effet la vie intime d’une personne, d’un groupe familial ou social, sans fioritures, ce
qui leur donnent une valeur d’autant plus appréciable. Etant donné le caractére privé de ces textes
qui ne sont souvent pas destinés a étre divulgués, ils se présentent comme un espace de libre
expression des sentiments et des pensées les plus intimes, de modeles de conduite ou de jugements
et sur I’époque, qui permettent de donner un éclairage unique sur les autres ceuvres et témoignages
historiques de leurs auteurs.

Pourquoi le Journal des réves de Myde offre-t-il pour beaucoup un caractére unique ? Il
s’étend de facon continue sur toute la vie adulte de son auteur — soit une quarantaine d’années —,
et présente une teneur tant6t profane et tantot religieuse. Si ce dernier trait est prépondérant en
raison de 1’état monastique de son auteur, le premier n’en est pas moins prégnant de par la
formation littéraire de Myde qui était versé en poésie japonaise (waka). Son talent en ce domaine
tient aux contacts étroits et prolongés qu’il a entretenus avec les milieux de cour autour de
I’empereur Gotoba & 552 K& (1180-1239), autour de qui on compilait I’anthologie poétique du
Shinkokinwakashii #1774 F1ik4E (Nouveau Recueil de poésies de jadis et de naguere) (circa
1205), et I’'un de ses maitres religieux, Jogaku & (?-?), auteur d’un ouvrage de poétique, le
Waka iroha FoEk{t =3 (A, B, C du waka). Un lien au moins indirect a également pu s’établir
avec le grand poéte Saigyd PE{T (1118-1190), qui passe pour s’étre rendu a Takao =/, y avoir
rencontré Mongaku U (1139-1203) dans les dernieres années du XII¢ siecle, et avoir a cette
occasion exposé ses conceptions poétiques fondées sur les doctrines bouddhiques tantriques, selon
une Biographie de Myde (Toganoo Myée shonin denfki] #FZ I E B AfH[F]) (deuxiéme moitié
du XIlI® siécle) : tout du moins ces conceptions pourraient-elles refléter des idées communes
circulant dans le milieu intellectuel de Myde. On n’en trouve pas d’équivalent dans [’histoire

littéraire japonaise. Néanmoins cette histoire atteste de facon suffisante que la notation de réves et

HEIE 1945, réimpression, Tokyd, Kokusho kankokai [B3F17 &, 1983,
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de visions, qu’ils soient réels ou fictifs, était une habitude culturelle établie & un point tel que, par
un certain coté, 1’on peut situer Myde dans cette tradition qui remonte au milieu du VII® siécle
(645). Dés cette époque des membres de I’aristocratie notaient en effet des antécédents, des
observations de faits actuels ou a caractére divinatoire dans le but de prévoir I’avenir ; les réves
faisaient partie de ces moyens divinatoires®.

Un autre point d’attache de Myode avec les milieux littéraires est 1’allusion implicite faite au
personnage de Kiyohime j&/4i dans la légende d’Anchin 2% et de Kiyohime , connue par les
textes édifiants de 1’époque de Heian puis immortalisée par le No Dojoji 1E % <F. Myde a en effet
construit un récit exactement inversé de cette légende dans le Récit étiologique de I’école de
/’Ornementation fleurie, Kegon engi #EJi%#%ifc, autour des personnages du moine de Silla Gisho
(Uisang) FfH (625-702) et de la princesse chinoise Zenmyd (Shanmiao) 44, On ne sait si
Myoe a puisé ce théme dans le folklore de sa province natale ou il se rendait fréquemment afin de
I’inverser et de montrer un exemple de conduite aux femmes ou s’il I’a connu par les seules sources
littéraires. Quand, néanmoins, on songe a I’effet qu’il voulait produire sur son auditoire, on peut
penser qu’il en connaissait 1’existence de fagon directe ainsi que par les textes qui constituaient la

lecture des femmes de son entourage.

II. L’épistémologie des réves
Concernant 1’épistémologic des réves, envisagée du point de vue de la philosophie bouddhique

dont Myde est empreint, on peut mettre I’accent sur plusieurs éléments :

1. La vie diurne est en continuité avec la vie nocturne. Ce point de vue est partagé par I’ensemble

des écoles bouddhiques.

2. D’ensemble de ces deux pans de la vie psychique, 1’un diurne 1’autre nocturne, se laisse ramener
a la perception que D’esprit a de lui-méme, en somme a ses représentations mentales (so #£) qui
sont I’envers subjectif de ce que les choses font savoir d’elles-mémes a ’aide de signes (so #H) :
les visions oniriques ou celles mentales issues de la pratique de la méditation font partie du tissus
mental de I’homme qui constitue I’ensemble de sa vie psychique. Myde fonde ce point de vue sur

I’idée que ce qui est percu du monde n’est que ce que la pensée congoit de celui-ci, que ce monde

% Tamai Kosuke, Nikki bungaku kaisetsu (Introduction a la littérature de journaux).

4 Sur cet ensemble légendaire et son traitement par Myoe, voir Frédéric Girard, 1990, et
Ibidem, « La femme, le dragon et la femme-dragon dans le bouddhisme japonais : les avatars
de Zenmy® », dans Kobayashi Ensho hakase koki ninen ronbun shii. Bukkyo no shisé to bunka
no shoso /MREIFRIE L HFEC SR CE B AR L Sk dREFE [Mélanges offerts au
docteur Kobayashi Ensho. Aspects de la pensée et culture du bouddhisme], Zengaku kenkyi
tokubetsugo THEANFZE  HF5HI5E (Hanazono daigaku fE[RE KE), Kydto, 2005, p. 11-59.
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soit le monde objectif des choses réellement existantes, qu’il soit le flux du psychisme du sujet
lui-méme, ou encore qu’il soit le produit des phantasmagories humaines. Myde fait appel, pour
fonder son épistémologie, a la philosophie du Huayan / Kegon #Ef# dite de la réduction au mental
ou du rien-que-pensée (yuishin ME.[»). Le terme de mental ou de pensée désigne ici plusieurs
facettes du psychisme pris dans son ensemble : le sujet pris en lui-méme, c’est-a-dire ce qui, parmi
le flux psychique, reste constant et porte dans certaines écoles le nom d’esprit souverain (shinno
[>F) en tant qu’il est le siége de la sapience supréme (prajiia, hannya #%#5) ; les activités et les
fonctions mentales (shoshin/bo] FTLx[1£]) qui mettent en ceuvre la connaissance dichotomisante
(vijiana, shiki #%) sous la coupole de la sapience ou indépendamment d’elle ; la pensée profane,
celle qui est soumise aux fluctuations venant des sollicitations du monde extérieur, des affaires
mondaines ainsi que des affections du sujet qui y réagit, ce que la tradition bouddhique issu du
Traité sur ’acte de foi dans le Grand véhicule (Dacheng qixinlun / Daijokishinron RIEHLAE
qualifie de pensée soumise a apparition et disparition (shengmiexin / shometsushin *EJ%.L>) ; ou
encore celle supramondaine de 1’individu qui a réalisé I’Eveil, qui est qualifiée de conforme a, ou
en adéquation avec la véritable maniére d’étre des choses (zhenruxin / shinnyoshin & 411.05). Myoe
connait notamment bien cette terminologie du Traité sur I’acte de foi dans le Grand véhicule, pour
avoir été pratiquement le premier religieux japonais a avoir étudié et commenté ce traité, a travers
le commentaire qu’en a fait le grand théoricien chinois du Kegon, Fazang %ji (643-712), et il
fait largement appel a ses doctrines, réinterprétées par Fazang, pour procéder a son analyse du
psychisme humain.

Dans cette perspective, on peut noter que Myde s’est intéressé aux doctrines du
rien-que-pensée dans sa jeunesse, presque en méme temps qu’il a commencé a rédiger son journal
de réves et de visions, en 1196, puisqu’il a composé au moins deux ouvrage concernant cette
doctrine, le Rituel de pratique introspective du rien-que-pensée (Yuishin kangyoshiki ME VBT,
en 1198, et le Sens de la stance sur le rien-que-pensée selon [’Ornementation fleurie (Keon
yuishingi ZEfEME [33), en 1201, rédigé a I’intention de femmes laiques de son entourage familial.
Cette coincidence chronologique entre les deux faits fait penser qu’il y avait un rapport entre les
conceptions philosophiques et gnoséologiques du jeune Myde et le phénoméne onirique.

Mais, sans doute, le phénomeéne est-il plus général et MyGe n’en est-il qu’un cas particulier.
Durant toute 1’époque ancienne (chitko 7%), la famille Fujiwara était toute puissante dans le
monde politique mais aussi dans le monde littéraire. Or dans le temple tutélaire de cette famille
[ujidera FG3F], le Kofukuji BlfE<F, siege de I’école gnoséologique Hossd #:FH7%, on professait
précisément les doctrines du rien-que-conscience (yuishiki "£3%), et I’on peut supposer que les
moines du Kofukuji expliquaient de fagon simplifiée et succincte les éléments de cette doctrines
aux zeélateurs de leur temple, parmi lesquels venaient au premier rang les Fujiwara ainsi que leurs

fideles. Ce fait expliquerait la récurrence de thémes constants tels que « toutes choses se ramenent
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a la conscience que I’on en a » et n’a pas plus de consistance que celle que le sujet lui accorde,
allant jusqu’a I’idée que « ce monde n’est qu’un réve®. »

Ci-dessous, nous prendrons pour exemples quelques waka a partir de 1’époque Heian, ou le
théme du réve apparait dont I’interprétation se réfere de fagon explicite a la théorie bouddhique du
« rien-que-conscience. » Citons a cet égard un poéme de Oshikochi no Mitsune MLiFJN451E

(859 ? - 925 ?) extrait du Recueil de poésies de jadis et de naguere :

Dans ma somnolence de ne penser
Qu’a toi

Tandis que je réve endormi

Ne m’apergois-je pas que ce que j’ai vu
[Ne vient que] de mon esprit ?
kimi wo nomi

omohine ni neshi

yume nareba

waga kokoro kara

mitsuru narikeri

Ha DI

BOBIZEL

b4 AU

B A YIS

RO%7:0i30ne

Ici, la particule keri a le sens fort de « s’apercevoir que », de « découvrir que », s’appliquant a
toute I’expérience passée du sujet, en 1’occurrence, tout ce qu’il a pensé et vu en pensée a propos
de la personne aimée, qui se révele n’étre que le produit de sa propre pensée, comme si tout ce qu’il
avait vécu était comparable & un songe.

L’expression neshi-yume, réve fait en dormant, ne désigne pas ici un transport mental ou

physique méme imaginaire chez ’autre, signifiant « réver d’aller dormir chez quelqu’un [un

5 Des exemples en ont été relevés dans la poésie itinérante dans I’ouvrage de Jacqueline
Pigeot, Michiyukibun j&173C : Poétique de I'itinéraire dans la littérature du Japon ancien,
Maisonneuve et Larose, 1982, 400 p.; édition revue et corrigée, Paris, Collége de
France/Institut des Hautes Etudes Japonaises, 2009, 410 p.

Nous suivons ici en grande partie I’exposé qui est fait de la question par Ishii Kosei £ H-2
i% : « aimai-gonomino genryil. Isemonogatari to bukkyd » BB Z D YT KEiE-27]
5] L% (« Origine du golt pour I’ambiguité. Le Dit de Ise et le bouddhisme »), Bungaku
SCEL septembre-octobre 2004.

6 Kokin wakashii 4 Fnik £, n° 608.
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bien-aimé] » [ce qui est le sens de I’expression karine transcrite %%, aller passer une nuit chez
quelqu’un], mais celui, d’ordre quasiment épistémologique, gnoséologique ou mental, d’un éveil a
soi-méme, et d’une réalisation que tout n’est que le produit de sa propre pensée, que signifie son
homophone karine, transcrit f %, somnoler, ce qui constitue la matiére des réves.

Le sens général du poeme semble étre celui-ci : « Si je t’ai vu en réve c’est parce que je ne
pensais qu’a toi ; comme il s’agit de réves vus durant la somnolence du sommeil, c’est a partir de
mes pensées que je les ai vus. Les réves sont dit-on ce que les hommes voient au moment ou ils
pensent a quelque chose. »

Qu’il s’agisse bien de ce deuxiéme ordre de fait est clairement indiqué par I’expression
employée waga kokoro kara mitsuru par laquelle le sujet constate que ce qu’il a vu comme dans un
songe provient uniquement de [a partir de] sa propre pensée, qui est considéré comme en étant la
cause efficiente. Du méme auteur Mitsune, on peut citer un autre poéme ou 1’expression kokoro

kara, au sens de la « pensée comme cause », apparait :

Que dire

[de la stupidité de] ces insectes de 1’été ?
[Comme eux,] je me laisse consumer
Par mes pensées [envers ma bien-aimée]
De mon propre chef !

natsumushi wo

nanika ihikemu

kokoro kara

ware-mo omohi ni

moenu-bera nari]

A%

RICIE T T

LD

b EONT

Bz 57207

Dans un poéme de Ise {J¥2% (872 ? - 973 ?) du Recueil de poésies de jadis et de naguére, on
trouve aussi une allusion & une idée similaire de la réflexion de I’esprit sur lui-méme qui peut

s’extérioriser en 1’occurrence dans le réve d’un partenaire :

" Kokin wakashii, n° 600.
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Loin de moi I’idée

Que je vous apparaisse jamais en réve,
Tout & la honte que je suis
Chague matin,

De me voir dans un miroir !
yume ni dani

miyu towa mieji

asana asana

waga omokage ni

hazuru mi nareba
ZUTTIZIT

R LiTHR 2T

LiPAIRAS

ey} Al

X255 7238

Que si jamais il lui arrivait d’apparaitre fiit-ce en réve a son amant, la femme ne souhaiterait
pas que cela se produise car elle a honte d’elle-méme & se contempler chaque matin dans son miroir.
Ici, la réalité actuelle fait pendant & une réalité mentale, celle de la femme qui, de facon secréte,
souhaite apparaitre dans 1’esprit de son mari (en réve), en dépit de sa pudeur qui la retient de
vouloir lui apparaitre. La réalité mentale, la seule vraie, se situe entre une vision virtuelle en réve
— celle de ’amant qui voit sa bien-aimée comme toujours, aussi belle que jadis — et une volonté
de non apparition en réve — afin que la bien-aimée ne dévoile pas son aspect véritable qui est a ses
propres yeux celui d’une vieille femme laide —.

Ici la vision est une apparition, ce que traduit le caractére ., employé sous une forme passive,
avec son double sens d’étre visible et de se manifester.

Le poeme rappelle — I’auteur I’a-t-il en mémoire ? — celui de Ki no Tsurayuki &2
(866/872-945) dans le méme recueil, le n° 342, ou I’étre aimant voit sont visage, flétri avec le

temps, se refléter dans un miroir :

Quelle misere
Cette année qui s’en va !
Pour peu que je songe

Devant un miroir pur

8 Kokin wakashii, n°® 631.
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A mon visage qui s’étiole !
yuku toshi no
oshikumo aru kana
masu kagamai

miru kage sahe ni
kurenu to omoheba
Pp<ELD

L bdDuk
ESE VNP2
R0 &~
<k BH T

Ce méme poéme a également pour prémisse ou renvoi celui n° 516 du méme recueil. La
femme qui a déja honte d’elle-méme lorsque, enfin, elle peut rencontrer son amant dans la réalité, a
encore plus peur et honte d’apparaitre telle qu’en elle-méme si par malheur, son esprit arrivait a
s’échapper d’elle et a apparaitre a son insu devant son amant, toute laide qu’elle se crois étre a se

regarder maintenant dans un miroir.

Chaque soir qui vient,

Je ne sais comment

Fixer mon oreiller [pour faire venir votre esprit].
Comment faire donc pour que, chaque nuit que je me couche,
Vous m’apparaissiez en réve ?

yohi yohi ni

makura sadamemu

kata mo nashi

ikani neshi yo ka

yume ni miekemu

O ONT

72Dt

Gbiel

WNZE LED

WOIZ R 2 T T

Ce poeme fait référence a la croyance thaumaturgique qu’il existe une maniére de fixer ou,

mieux peut-étre, une direction (kata J7) ou fixer loreiller qui permette d’appeler un esprit auprés
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de soi, de le convier la nuit pour qu’il apparaisse en songe au dormeur.

Le soir (yohi) désigne le moment de la fin de la journée ou le soleil commence a se coucher,
ou donc les formes des choses s’estompent peu a peu dans ’obscurité et ou les esprits incubes ou
succubes peuvent venir visiter les hommes, notamment a la lueur de la lune. Ce luminaire est
particulierement chargé de la valence d’un cristalliseur des énergies mentales, de I’ame : il est le
véhicule de I’ame qui vagabonde et se transporte de lieu en lieu au cours de la nuit.

Le poéme fait a son tour pendant a un autre, qui est consigné dans un traité de poétique de la
main du préfet monacal sceau de la Loi, Gyde ZERfEA] (1430-1498), ses Notes sur le Recueil de
poésies de jadis et de naguére (Kokinshi kikigaki 5% Fiak£E fi=), autrement connues sous le
nom de Notes de Engo au Recueil de jadis et de naguére (Kokinshii engoki 445 TL7T) -

Lorsque je vous vois [en réve],
De quelle maniére donc m’allonger ?
J’en suis arrivé a ne

Point pouvoir fixer

Mon oreiller.

mieshi toki wa

ikani netsuru zo

to makura wo

sadame kane

haberu to nari

Rz LRI

WNZEDS D ZE

b V%

TE DN

IER5 L7201

Un poéme du Recueil de jadis et de naguére (le n° 553, de Ono no Komachi /NEF/NET (2-?))
évoque la puissance du réve comme veéhicule des sentiments amoureux en méme temps que le
milieu ou se trouve le réveur qui somnole entre une vision assurée, fondée sur I’expérience, et

I’inconsistance du réve :

Dans ma somnolence,
Depuis que j’ai bel et bien vu
Mon bien-aimé,

Je me suis prise a compter
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Sur ce qu’on appelle les songes !
utatane ni
kohishiki hito wo
miteshi yori

yume tefu mono wa
tanomi someteki

I iRl
BLEANZ
HTLED

2T 5P
WAZDTE

Dans ce poeme les particules grammaticales qui viennent conclure les verbes « voir », mi-teshi
(forme déterminante) et « s’appuyer », tanomisome-teki (forme conclusive), mettent I’accent sur la
reconnaissance patentée d’un fait (tsu sous sa forme suspensive > te), et ’expérience directe de ce
fait (ki). L’entre-deux de I’expérience de celui qui somnole (qui se trouve entre veille et réve,
utatane) se situe entre une vision assurée et certaine (j’ai bel et bien vu mon bien aimé), et
I’évanescence inhérente au songe qui, tant bien que mal, constitue le seul point d’appui des pensées
d’espérance de I’amante.

C’est toujours ce méme entre-deux auquel se référe ce poeme de Fujiwara no Tadayuki f#/i

W4T (?-906) du méme Recueil :

Dés qu’il s’agit de toi,

Que je te voie ou que je ne te voie pas,
Mon amour brile

De la méme constante ardeur
Que le mon Fuiji.

kimi to iheba

mimare mizumare

fuji no ne no

mezurashige naku

moyuru waga kohi

EXZ AN =
RENATEN

B I0ZED

BLIFR<
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b 2OV

Le verbe « voir » a ici le sens également de « rencontrer » : que je te voie ou non, que je te
rencontre effectivement ou non. La « dialectique médiane » est ici patente : la véracité et la réalité
de mon amour sont indéniables qu’il y ait vision ou rencontre réelle ou non ; elles sont a 1’écart
aussi bien d’une vision que d’une non-vision, d’une expérience de visu ou non. Le mont Fuji fait
figure de la nature absolue des choses, celle intangible qui passe au travers du temps : il est la
réalité méme, a 1’instar de mon amour.

Cette dialectique est a 1’ceuvre dans le célébre poéme de Ariwara no Narihira 7£JFF
(825-880) :

Un jour de concours hippique [le 6 du 5% mois] aux écuries de la garde de droite au Palais, du
store inférieur de la voiture qui se dressait en face, alors que j’entrevis le visage d’une dame

de maniére indistincte, j’ai composé le poéme suivant a son attention ;

Tout @ mon amour envers cette personne
Que, sans la voir,

Je ne suis pas sans voir,

Je vis, aujourd’hui, plongé dans mes pensées
Des moins distinctes qui soient !

mizu mo arazu

mi mo senu hito no

kohishiku wa

aya nak kefu ya

nagame kurasamu

ATFbdH 6T

bR AD

AL LI

bR AEAR

IRINOTE D STt

Dans ce poeme, le verbe miru %.%, voir, désigne le simple acte de vision. D’une maniére

plus générale, il s’applique aussi au fait de rencontrer, afu 4.5, de promettre, chigiru %, de

°Le n° 680.
10 Recueil de poésies de jadis et de naguére, n° 476.
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Les réves dans le moyen-age religieux japonais
(Frédéric Girard)

rendre service, sewa wo suru H35% 9%,

Ariwara no Narihira est le héros du Ise monogatari {FZ47E1.

La réalité des pensées amoureuses est autant a 1’écart de I’acte de vision que de son contraire,
I’absence de vision. Le poéme se réfere-t-il a des passages d’ouvrages bouddhiques ? On a mis en
avant plusieurs possibilités que I’on peut retenir. Sans pouvoir a coup slr circonscrire la source
utilisée ici, il ne semble pas douteux que I’auteur puise a une source d’inspiration de ce type.

Ce poeme fait suite a un autre, de Ki no Tsurayuki, ou I’amour est chanté avec d’autant plus
d’ardeur que I’objet de I’amour est hors du champ de la vue de I’amoureux. Le poéme de Narihira
va donc plus loin dans la dialectique du vu et du non-vu pour exprimer la véracité des sentiments

humains :

Ainsi le monde [des sentiments]
Est-il fait !

Je m’apercois étre tout a mes pensées d’amour
Envers un étre invisible a 1’ ceil
Tel le vent qui souffle.

yo no naka wa

kaku koso arikere

fuku kaze no

me ni minu hito mo
kohishikarikeri

JUNAL TS

MWL ZEHY TN

R < JBD

HIZABAD
ZOLnYirnle

L’expression de 1’amour prend dans ce poéme une forme purement négative. Le monde, yo no
naka, désigne ici celui des relations entre personnes qui y vivent et en particulier celles qui
s’aiment. Ce monde est caractérisé par I’inconstance, la fugacité, I’inconsistance®®,

La particule verbale keri indique que I’on réalise soudain une situation.

Dans la poésie chinoise, il arrive souvent que voir, jian ., signifie apparaitre, xian Zi. Pour

11'\/oir anecdote n° 99.
12 Recueil de jadis et de naguére, n° 475.
13 \oir Ibidem, poéme n° 933.
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rendre le japonais mieru il n’est que le caractére 5. qui puisse convenir. Les autres caracteres
s’appliquant a la vue et & la vision désignent des aspects particuliers du regard humain (I’examen
attentif du regard, la vérification, le fait d’entrevoir furtivement, etc.). Le procédé d’un jeu de mot
sur le double sens de ce terme est mis en ceuvre chez les auteurs bouddhiques dont Ddgen 1E7C
(1200-1253)%4,

On peut penser que des doctrines du rien-que-pensée, telles qu’elles sont exposées dans des
traités bouddhiques, circulaient comme des leitmotivs dans les milieux de cour, a partir de la

prédication de moines, non seulement du Kofukuji, mais de Nara dans leur ensemble.

3. L’ensemble du monde empirique est comparé a un réve, est subordonné a, et est entierement
orienté vers la délivrance, qui est elle comparée a un réveil de ce réve qu’est ’expérience humaine
en ce monde-ci. Mais ici la comparaison n’est peut-étre pas seulement qu’une métaphore
langagiére, mais peut &tre comprise comme une Vvérité qui est le fruit de la constatation précédente

que les choses ne sont que le produit de la pensée humaine.

4. ’idée était répandue dans les milieux monastiques qu’il était possible de s’ordonner soi-méme
sans maitre pour autant que I’on ne pouvait en trouver un qui convienne, ce qui était le cas
lorsqu’on pensait se trouver en période de Déclin de la Loi, encore plus a partir de la fin de
I’époque de Heian, ou le début de cette période était, selon certains computs, fixée a 1052. Or, pour
s’ordonner soi-méme, il était nécessaire au préalable, de faire acte de repentir purificatoire et
d’avoir des visions qui étaient autant de signes fastes (koso #+H) que 1’on s’était bien purifié. Le
texte qui donnait crédit a cette idée était un passage du Sutra de Filet de Brahma (Fanwangjing /
Bonmokyo FEHEFE), un célébre apocryphe chinois qui a connu un succes tout particulier au Japon
en raison du fait qu’il professait une égalité de principe entre clercs et laiques et qu’on pouvait leur
administrer des régles disciplinaires identiques, les régles de bodhisattva (bosatsukai EpE5K) : de
fait la coutume s’était largement répandue de les conférer, non seulement parmi les religieux, mais
aussi parmi les milieux aristocratiques, puis, de plus en plus parmi la population malgré le regard
désapprobateur des autorités séculieres. On peut donc penser qu’une des sources qui donnaient un
fondement aux visions que I’on trouve dans les journaux des membres de ’aristocratie est ce texte,

et qu’il est ’une des origines de cette habitude de noter ces réves et visions'®.

14 Voir Girard, Dogen, Les Dialogues de Dogen en Chine, édités et traduits par Frédéric

15 \oir ce passage : T. XXIV, n° 1484, p. 1006¢ : # i 7-, BRIREL , AR D52 ek E,
AEREAR R A T2, &L B aTENE, SRR ESR, ARG, Bt
ChE A, BISHHE, SR, B ERERAR RIS, A AN FE, BRI,
AT, A BRI e S B BB RS2 iR, RZEE RUAFAE, (Tl DU IEAMEMATFE
B, AZELFFE, & LUERTATSZ s BNAG 8, LAE B OB Rk, 5 T BN ERER AT,
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Les réves dans le moyen-age religieux japonais
(Frédéric Girard)

III. Le cas de Dogen

L’attitude de Dogen a 1’égard des visions fastes (koso 4F#H) peut étre inférée a partir de celle de
son maitre, qui lui a recommandé de redoubler d’énergie dans sa culture méditative si par hasard il
venait & en avoir. Dogen a semble-t-il suivi ce conseil, puisqu’on sait qu’il se tenait a ce que lui
recommandait son maitre. Il devait étre enclin a avoir des visions puisqu’il s’était signalé par son
exces de zele dans la méditation assise. Cette attitude est-elle en concordance avec celle qui
consiste a avoir des visions en préambule a des actes de repentance qui avaient cours dans les
écoles doctrinales (kyoke #(5%), en particulier dans le Tendai ? Ainsi Dogen note-t-il dans son
Journal de I'ére Hokyo (Hokyoki £ 85T

Le maitre supérieur m’a prodigué cet enseignement compatissant : « A voir la maniére dont tu
te comportes dans le pavillon monastique, il me semble que tu t’adonnes a la méditation assise
jour et nuit, sans fermer 1’ceil. Que voild une excellente chose ! Sans aucun doute, par la suite,
il t’arrivera de respirer de fragrantes exhalaisons sublimes sans pareilles en ce monde. Ce qui
est un signe faste ! Ou encore, tu verras des gouttes d’huile tomber a terre devant tes yeux,
autre signe faste. Ou bien encore, tu éprouveras d’autres sensations tactiles, qui seront autant
de signes fastes. En de tels moments, adonne-toi a la voie au moyen de la méditation assise

comme pour balayer de force la fiévre qui consume ton chef6!

Ce texte montre combien dans le Zen du maitre de Ddgen, Rujing 4075 (1163-1228), qui se
rattache a la tradition Caodong / So6to 1fi, on tenait en estime des visions obtenues pendant les
exercices méditatifs bien que, de fagon générale, les exercices méditatifs ne représentaient pas une
fin en soi, mais seulement une occasion de se décaper corps et esprit tout uniment, et donc

d’évacuer de sa pensée toute vision erronée, parmi lesquelles on comptait ces visions. De fait, les

PR RE AL A S RO 22 AT A, VAR B A MRS OR i, Bl £ KT BB LR &
K, TR AR RS, EOEOR D,

Cet autre passage illustre la méme idée : T. XXIV, n° 1484, p. 1008c-1009a : # 1+, 2k A
LA O, R B NAEBGRIEAN S, AR N, TEZGE Rl LR REAY, Al ER
So WA LEIEAR, BB ALK, A RERZA, BOEHEGZ, WAL EA
WM, 7EMBERER AT, B AROSEERH =+ ik, 25200 =4S A, A —
tH Z=tRANE-FERLM, GAE, PAREER, bR EMAERME, EEREGE,
AP AR IS, R ABLE ISR, MARIRA S, AR A0+ VS
Fo HEIRR. ARIEEEE,  TEGRATA ST — — iR, RO e
A, AR —Fah, B R AR AR E R BN, o 2 DB T A i S
—UTE, —— ARHETE, MEFERFIEEA R, EoRZRERH T, MFER
fig—EIREAE, BRI, & B IKEENREE M, AN, JLERIE IR,

DZ, I, p. 386 : AEAFNIMFAE ., B ML A, TACNIRALTE, 15550, Mm%
VR F WA L E ) E R, BOE AT W s S, AR A
fils, IR E RGN, B, ARIEFRIE,
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relations de visions sont rares chez les moines Zen et peu nombreuses chez Dogen : les
quelques-unes qu’il a eues et qui ont été rapportées par lui-méme ou ses biographes sont donc de
toute évidence tenues pour précieuses®’.

Dogen semble mettre le réve en continuité avec 1’état vigile puisque, méme en réve il est
possible de concevoir la pensée de I’Eveil. Dans le sermon du Trésor de I'Eil de la vraie Loi
(Shobo genzo 1EJEARHR) intitulé « Conception de la pensée d’Eveil » (Hotsu bodaishin ¥& 34
i[»), I’état de réve semble congu comme un état subnormal ou subconscient, puisqu’il est mentionné
en continuité avec celui de I’ivresse : « Dans toutes les conditions et circonstances ou les choses se
combinent, il y a toujours conception de la pensée de I’Eveil, que ce soit en réve ou en état
d’ébriété, il y a conception de la pensée d’Eveil et réalisation de I’Eveil. [...]!8. » Cette idée
implique, d’une part, que la pensée de 1’Eveil et I’Eveil peuvent se produire en n’importe quelle
condition, aussi défavorable en apparence soit-elle (idée que 1’on trouve dans d’autres sermons ot
par exemple on voit un renard, un étre dans une condition animale, réaliser I’Eveil sur-le-champ)®®.
Elle implique également, d’autre part, en la prolongeant, qu’il y a continuité entre 1’état vigile et
I’état de somnolence : ces deux états ne sont que deux facettes, peut-étre extrémes, d’un méme
continuum psychique. Sur cette base épistémologique, la réalité donnée a I’expérience est la méme,
une et identique, dont il s’agit de s’enquérir et qu’il s’agit de scruter, que cette réalité soit pergue
quand on est éveillé ou pendant le sommeil accompagné de réves. L’important est ’effort déployé
afin de percer & jour la verité sous le voile des apparences plus ou moins trompeuses selon 1’état
initial de la conscience, mais cet effort est toujours le méme en tant qu’acte.

Dogen développe cette idée, puisqu’il y consacre un sermon, « Précher le réve dans le réve »
(muchii setsumu %52 dans son Trésor de ['(Eil de la vraie Loi ou il n’hésite pas a envisager
gue la Loi puisse étre préchée en état de réve, mais que cette prédication ne consiste pas a dégager
un principe ou une loi au sein des phénoménes envisagés comme étant aussi inconsistants que le
songe. Au contraire, & surenchérir, en somme, sur I’irréalité de 1’irréel « les choses y apparaissent
finalement telles qu’elles sont. » Le réve est une image bouddhique courante pour signifier que les

choses sont fonciérement inconsistantes, qu’elles n’ont pas d’étre en soi. Le sens premier de ce que

17 Girard, Les Dialogues de Dogen en Chine, dialogue n° XXXVI, p. 453-454 et notes.

8 DZZ,1,p.162: 22< DT L L NEEHORKR, 22 bTELRD, HDHVIFEH
IZBLT 0D, HEELIHY, HDOLWVIIEPIZELTS2HD, HEELIHY, D
WITFRAEEBED RN KV BELFET 52H 0 . B2 WITHIERT O 72 X 0 35058
260, HHWVIIREIZLTELMMFETLIHY, HHWTHHICL TELMMFET D H
Vo TNHRBEEROLIICL TS HICHERLT D2, FLORM L THEERLD
TH20, FEHOSOLTIC L TEERLT IR0, WHORRNEHEDO RN L TR
fElad 572V . Dogen se référe ici au Traité de la grande perfection de sagesse (Dazhidulun
KAL), aussi bien pour 1’état de réve (volume VII) que pour I’état d’ivresse (volume XIII ;
exemple repris dans le sermon « Mérites de 1’état de moine », Shukke kudoku HiZZZh{E).

¥ \poir Girard, Les Dialogues de Dogen en Chine, p. 253-254.
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Les réves dans le moyen-age religieux japonais
(Frédéric Girard)

Dogen veut dire dans ce sermon est que parmi les phénoménes, qui sont tels des réves, il est vain
de chercher encore quelque consistance que ce soit, flt-ce méme la Loi : leur apparition est, dans
son inconsistance méme, le dernier mot de leur étre, tout provisoire soit-il. La reduplication de
I’inconsistance des choses équivaut a porter 1’évanescence a I’infini. Mais cette vision radicalement
purgative des choses, en retour, les manifeste dans le plein éclat de leur réalité qui est celle de
I’instantané sans plus de leur apparition, de leur étre phénoménal. C’est finalement voir les choses
telles qu’elles sont. Dogen reste fidele a ses principes en identifiant I’explicitation du réve dans le
réve au fait de laisser apparaitre la réalisation au sein de la réalisation.

Le sermon « Précher le réve dans le réve » a été prononcé devant I’assemblée (jishu 7~%&) par
Dogen le 21 du 9¢ mois de 1242, pendant qu’il se trouvait encore a Fukakusa 5., au Koshoji
HEZF, et a été recopié par Ejo 1#/#(1198-1280) le 23 du 3¢ mois de 1243, soit peu de temps avant
qu’il quitte Kydto pour se rendre a Echizen i, durant le 7¢ mois de 1243, et y compose son
sermon inaugurant cette deuxieéme période de sa vie, vie de retraite, au Japon, le premier du 7¢ mois
intercalaire de 1243, « Le triple monde n’est que pensée » (Sangai yuishin = ME.[»). On peut
croire qu’il y a une continuité de pensée et une communauté d’idées entre les deux sermons : le
monde pluriel — les trois mondes de Dogen sont ceux psycho-métaphysiques des étres sensibles,
de Buddha et du mental et de toute pluralité — se réduit a la notification que les choses donnent
d’elles-mémes ainsi qu’a la pensée qu’on a d’elles. En arri¢re-fond, peut-on y déceler également,
par cette réduction, une attitude de retrait du monde qu’elle recélerait ? Kamo no Chomei &5
(circa 1155-1216), dans ses Notes de ma Cellule monastique (Hojoki 75 3CFt, 1212) ne déclare-t-il
pas également que son veeu d’érémitisme vient d’un constat que le monde empirique triple — du
désir, sensible et suprasensible — n’est et ne devient que ce que la pensée congoit & son propos : «
Ainsi donc, le triple monde est mon seul esprit. Pour autant que le mental n’est pas apaisé, ni les
éléphants et les chevaux ni les sept joyaux ne serviront a rien, ni les palais et ni les tours ne seront
d’aucune utilité. Aujourd’hui, c’est ma demeure isolée et mon ermitage d’une toise que
j affectionne de par moi-méme. Lorsque, pour une affaire fortuite, j’ai & me rendre a la capitale
(Heiankyd F-Z21), j’éprouve de la honte de mon état de mendiant mais lorsque, & mon retour, je
me retrouve ici je me prends de pitié envers ceux qui courent aprés les affaires vulgaires. Si
d’aucuns doutent de ce que j’avance, qu’ils regardent donc le spectacle des poissons et des
oiseaux ! Le poisson ne se lasse jamais de 1’eau et ’on ne le comprendra jamais tant que 1’on ne
sera soi-méme un poisson. Un oiseau recherche une forét et qui ne sera pas un volatile ne partagera
jamais ce sentiment. Il en va de méme du gott pour le retrait du monde : qui n’y réside pas, ne le
comprendra pas?. » Il est remarquable que chez ces deux « ermites » une méme profession de foi

soit exprimée dans leur bouche a un moment comparable de leur vie, de désillusion encore fraiche

2 Hojoki, NKBT, vol. 30, p. 43.
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chez Chomei, et plus radicalement détaché chez Dogen?.
Cette réduction a ’absurde du phénoménal qui laisse place a 1’énonciation de I’indicible, est

exprimée des le début de son sermon :

La voie par laquelle les Buddha et les Patriarches émergent [dans le monde] précédant tout
signe annonciateur (jinjo izen FXIKELRT), n’est pas le discours d’un vieux nid (guka no
shoron 5% D). Aussi bien, cela a-t-il la qualité méritoire de 1’entourage des Buddha et
des patriarches ou de la progression des Buddha. Comme cela n’est pas en prise avec la
temporalité, ce qui a vie n’est a fortiori ni perpétuel ni instantané ni ne se trouve, loin s’en faut,
dans les computations du monde profane. La motion de la roue de la Loi, a son tour, est une
norme précédant tout signe annonciateur. C’est pourquoi c’est la régle depuis toujours qu’il
n’y ait pas de récompense a un grand mérite. Voila ce qu’est précher le réve dans le réve.
Comme c’est voir apparaitre la réalisation au sein de la réalisation, c’est précher le réve dans
le réve.

Le lieu ou il y a prédication du réve dans le réve est la contrée des Buddha et des patriarches,
est I’assemblée des Buddha et des patriarches. La contrée des Buddha, 1’assemblée des
Buddha, la voie des Patriarches et 1’assemblée de prédication des Patriarches est réalisation
sur fond de réalisation, prédication du réve dans le réve. En faisant face a cette assertion et a
cette prédication, I’on n’est pas sans se trouver dans une assemblée de Buddha. Telle est la
motion de la Roue de la Loi du Buddha. Comme cette Roue de la Loi comporte dix directions
et huit facettes, le grand océan, le Sumeru, les domaines ainsi que tous les Buddha
s’actualisent. Telle la prédication du réve dans le réve avant tout réve. La mise & découvert de
l’univers entier (henkai no miro @ O iFEz) est [comme I’a assuré Shishuang £ 55%?] réve,
et ce réve est ce que [I’adepte laic Pang JiE/& 1= a déclaré] étre les cent plantes dans toute
leur clarté (myomyo naru hyakuso WH172 % H #)?3, Tel est Iinstant précis ou I’on cherche a
s’en enquérir, qui est précisément un instant de confusion. A ce moment-la on a affaire aux
plantes de réve, aux plantes médianes, aux plantes du préche. Lorsqu’on les étudie en
consultation, racines, tronc, branchages et feuilles, fleurs, fruits, éclat et couleurs sont tout
ensemble un grand réve. Mais il ne faut pas les prendre par erreur pour du réve tel quel.

Dans ces conditions, une personne qui voudrait de pas apprendre la voie de Buddha, tout en se

2L Voir Girard, « Ddgen zenji no sangai yuishin ni tsuite » 18 JCAERETD [ ZSAMEL ] (22T
(« A propos du chapitre Le triple monde est ma seule pensée du Trésor de I'il de la Vraie
Loi du moine Ddgen [1200-1253] »), Indo-gaku bukkyo-gaku kenkyii Fl1JEEELEBUELMFST
volume XLI, n° 2, mars 1993.

22 Shishuang Jingzhu £ 58 BE5#, Biographie de Shishuang Jingzhu dans Zongmen dengyaoji
PR EAE (1135-1179).

23 pang jushi yulii &35S, Z. vol. 120, p. 61b.
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trouvant face a la prédication du réve dans le réve, penserait prétendre faire exister des plantes
de réve qui n’ont aucune raison d’exister, ce qui n’existe pas tout en se trouvant la, et
penserait sembler accumuler illusions sur illusions. Mais il n’en va pas ainsi. Quand bien
méme errerait-on plus encore dans 1’errance qu’il incomberait précisément de travailler et de
s’enquérir en consultation de la voie qui communique au ciel de I’assertion par laquelle est
affirmée erreur sur erreur.

La prédication du réve dans le réve, voila ce que sont tous les Buddha. Tous les Buddha sont
le vent, la pluie, les eaux et le feu. On est réceptif a cette appellation-ci, on est réceptif a cette
appellation-la. La prédication du réve dans le réve ce sont les Buddha de toujours. C’est, en
montant sur ce Véhicule aux joyaux, atteindre directement 1’aire de 1’Eveil?*. L’atteinte directe

de I’aire de I’Eveil ¢’est étre dans la montée du Véhicule aux joyaux®. »

Dans ce sermon, Dogen veut faire entendre que les étres sont chacun une actualisation de la
nature de Buddha dans le monde phénoménal, qu’ils soient éveillés ou sous I’emprise des illusions.
Il esquisse une égalité fonciere des étres au sein du phénoménal, dans laquelle le réve suscité par
des projections fallacieuses ne comporte pas moins de vérité que 1’état d’Eveil. Aucune existence
ne peut étre niée et chacune exprime un état ainsi qu’une vision des choses qui trouvent leur place
au sein de 1’aporie qu’est ce monde : une part d’inexplicable et d’invisible subsiste dans 1’univers,

qui oblitere une vision totalement transparente.

Le réve intervient chez Dogen, comme chez d’autres penseurs bouddhiques, comme une maniére

24 image est tirée du Sitra du Lotus, stance du Chapitre de la parabole (T. IX n° 262, p.
15a13-14).

% DZZ, 1, p. 295 : Fhfhak L HBLZE, ZHBIKERT 5 O BICEEOFHICH &,
ZAUC I TS, il EEODES D, REIC TINS5 08D 2ITEFEEMAE .
RIFERERICHLT, HEIZHLT, XN ROWPEIZHL I HL, EigiHE -
PIEEFTOBIER Y, Z0w2aIZ, KIRE, THEHERRY., Znz@hHgd, &
HRFER DN 2ITE RS,

ZOEREER, ZHEHER Y e WEIgE ., HEAE I, R,
B, ZOBEIGBICHORROMTICH LT LT 0T ZivibEki
20, ZoiEm, FHNERLNG 20T, KA, Bl LFEERKREY, 2T
LG CRTOZ PRV  ARAOMEITE R0 ZOETRITLHAR L HGHRY,
BETALETIEERY, MIERDIEERY, ZOLETEPRFEERY, i
REF LT, RERIE, JERA, EHITKRERD, BRRV EHRELNNDLT,

LodiuX, a2 o6idS b 8T 5 NE, ZOBFFEITHORN L, Wt
DHIZHLHFELEEHED, HHITbHoNRETHL LLLHEZNSERLAEBHD, £
WNZEEVDENIRDLINTELITHBALEE LA~ LRCEHLT, 2L UKFX
KEnses, FEV0DI~DELOLERELNAW S EROBEEDOR, £ IIZHK
REA L,

SHRHEITFEM R D | AR, ZOAEEZF L, 02OA4 AR,
BEiia i me e 0, EILER, BEEESRY, BEESIIFEILERF 2D,
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de preuve attestant la vérité d’un monde qui reste toujours a scruter. Les poétes s’inspirant des
doctrines gnoséologiques laissent subsister cette vision du monde a 1’état de sensations et de
perceptions mentales, sans chercher a dégager des conceptions métaphysiques que les théoriciens
que sont Myde ou Dogen abordent chacun a leur maniére. Ne peut-on dire que 1’expérience
onirique n’a cessé d’intriguer les Japonais qui en ont fait un theme privilégié de leur réflexion sur
I’existence ? On peu avancer I’hypothése que le réve a pour fonction de penser I’impensable et
d’imaginer I’irréalisable : Myoe s’auto-ordonne grace a une vision de Mafijusri car il n’existe
aucun maitre digne de ce nom qui puisse lui conférer 1’ordination. Dogen réalise une rencontre
décisive non pas au Japon mais en Chine dans une vision quasiment miraculeuse. Un personnage
réduit a I’état de profane comme Shinran #i (1178-1262) réalise une union en sa personne
jugée impossible avec une femme en transgressant les régles disciplinaires par le truchement d’une
vision du bodhisattva Kannon. My6e imagine de telles unions soit peut-étre au premier degré soit
plus certainement aussi a titre d’enseignement destiné a sa communauté en voulant montrer a
quelles conséquences extrémes mene une conduite condamnée par le code monastique ; il faut
avoir en téte que, moine tantrique, il admet plus que d’autres la possibilité aux désirs de se
transmuer en pensée de 1I’Eveil sans pour autant enfreindre le code bouddhique. Le méme Myoe
ainsi que d’autres abordent des sujets d’ordre politique en leur période troublée de guerres civiles
ainsi que d’instabilité politique. Ils le font par I’intermédiaire du réve afin de projeter dans un
monde fictif neutre leur vision des choses qui ne soit pas susceptible de représailles pouvant colter
la vie a leurs auteurs. Le réve a pour dénominateur commun dans ces récits de réaliser I’impossible,
qu’il soit transgression sociale, tabou religieux, audace ou idéal politique, perfection spirituelle. Il
construit un univers imaginatif et réflexif dans lequel les religieux et les profanes peuvent discourir
et discuter de sujets en toute liberté et impunité. Réves réellement vécus, simples sujets de
réflexion a traiter en commun au sein d’une assemblée monastique ou profane, toutes ces visions
sont des projections permettant d’échapper a une réalité trop dure, a viser un univers idéal ou a
procéder a une auto-analyse de son propre psychisme. Leur examen donne acces au monde ancien

et médiéval qui s’y immergeait volontiers.
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In two recent publications, I have attempted to show that Asvaghosa heavily relied, while
composing the Buddhacarita, on (Mula)sarvastivada recensions of the biographical sitras. Even
more recently, | have come to the conclusion that the poet was familiar with textual materials that
came to be labelled Miilasarvastivadin at some indeterminate point. This may look little surprising
given the traditional accounts that consistently portray As$vaghosa as a Sarvastivadin hierarch
ordained by Par§va (or Purna/Punyayasas) and/or involved in the redaction of the Mahavibhasa.
However, ever since Johnston, who regarded the poet as a Bahusrutiya, several scholars have
doubted Asvaghosa's Sarvastivadin affiliation, insisting instead on his doctrinal proximity with
Sautrantika, Darstantika and/or Yogacara ideas. The Yogacara connection was made especially
attractive by the fact that early fifth-century Central Asian and Chinese traditions represented
Asvaghosa as a Dhyana-master, a claim apparently strengthened by the poet's repeated mentions of
Yogacara(s) in his Saundarananda. There is little doubt, however, that the Sautrantikas, the
Darstantikas and the Yogacaras were no ordination lineages, sects or monastic orders of their own.
In other words, they most probably had no independent “canon”—neither a Vinaya nor Sutras,
which means that A§vaghosa could very well have been a (Miila)sarvastivadin in terms of monastic
lineage and an occasional opponent of Sarvastivadin(/Vaibhasika) dogmatics. To make things even
worse, the “sect/order” vs. “school” or “ordination” vs. “doctrine” divide(s) may not even be
relevant, for A§vaghosa might just as well have been the perfectly orthodox representative of a
non-Kashmirian Sarvastivada community, maybe of a community that later came to regard and
label itself as Mulasarvastivada. Be that as it may, it has become increasingly clear to me that
Asvaghosa was indeed a Sautrantika at least in the most literal sense of the expression, i.e., a

specialist of sitra literature! who relied on sitras and reasoning alone and either criticized

*The present paper was read at Kyoto University on March 13, 2016, at the kind invitation of
Hideaki Nakatani, to whom | am very much obliged for the quality, the generosity and the inspiring
character of his hospitality. | would like to extend my gratitude to those of my friends and
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Abhidharma dogmatics or remained uncommitted to it. My aim in today's talk is to substantiate this
claim on the basis of Asvaghosa's ideas on the four applications of mindfulness, where the poet's
preference for sitras over the Abhidharmic abhisamayavada can be easily demonstrated.

Asvaghosa as a Dhyana-Master

1.1. Legendary accounts of Asvaghosa (Bodhisattva) likely reached China before any of his works.
One of the earliest Chinese references to A$vaghosa Bodhisattva occurs in Sengzhao’s (&%,
384-414) commentary on the Vimalakirtinirdesasitra (T. 1775), which records numerous
exegetical explanations by Kumarajiva (344-413). According to the great Kuchean translator, the
non-Buddhist (*firthika, #EFRf, T. 1775, 399b12) Asvaghosa was converted to Buddhism by
Par$va, who after composing an exegesis of the Threefold Canon (=j&ifaz, T. 1775, 399b6-7),
had received and practised the methods of dhyana (i#i£, T. 1775, 399b8). Asvaghosa “had sharp
faculties, wisdom, [...] completely understood all of the scriptures [...], was [...] greatly eloquent
and could refute all arguments”;? but as he summoned Par$va to debate, the latter remained silent,
which eventually led to A$vaghosa’s subjugation and subsequent conversion.> A fairly similar
account appears in the Tradition of Asvaghosa Bodhisattva (f5 152 £(#) found at Nanatsu-Dera in
Nagoya and which likely goes as far back in time as Kumarajiva.* Here, it was Pairna's silence that
led to the conversion of the brahmin A$vaghosa by causing him to acknowledge that he had “not
yet escaped the fetters of words” (K42 F). In fact, the only writings of A§vaghosa to be known
in China in the first years of the fifth century CE likely were the few stanzas quoted by Kumarajiva
in a manual of dhyana he compiled upon arriving in Chang'an in 401, the Dhyana Essentials of All
the Schools (5 %), alias the Scripture on Seated Dhyana Samadhi (T. 614, A4jiH = BRKE).5
Sengrui (f&%, 371-438?), one of Kumarajiva's Chinese associates, accompanied his revision of the
work (completed early in 407) by a Preface to the Dhyana Scriptures Translated within the Passes

(B8 H H AL 7). Here is Sengrui's oft-quoted description of Kumarajiva's meditation treatise:

The first forty-three verses were composed by Kumaralata. The concluding twenty verses
were composed by Asvaghosa Bodhisattva. Therein the five gateways came from among the
compiled Dhyana Essentials of Vasumitra, Sangharaksa, Upagupta, Sanghasena, bhiksu Side

colleagues who, in the audience, made insightful remarks on my talk: Diwakar Acharya, Didier
Davin, Marc-Henri Deroche, Kazuo Kano, Katsumi Mimaki, Yoshihito Muroji, Masamichi Sakai,
Kiyotaka Yoshimizu, and a few others whose names | am unfortunately not aware of.

! See, e.g., BCAP 434,18-435,2 on BCA 9.44.

2 T. 1775, 399b12-13: FMRE E I FEZ W, [...] ARETF . REM —Ulima.
Translation Young 2015: 46.

3 On this biographical account, see Lévi 1927: 113-116 and Young 2015: 45-47.

4 See Young 2015: 251-263, with references to the numerous studies by Ochiai Toshinori % &£
# in the bibliography (Young 2015: 316-317).

5 For an English translation of this sitra, see Yamabe/Sueki 20009.
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(Par$va), A$vaghosa and Kumaralata. The verses within the [section on the] six kinds of
thought are those cultivated by Asvaghosa Bodhisattva in order to explain these six thoughts.
The initial contemplations of the marks of desire, anger and delusion and then of their three
gateways where all compiled by Sangharaksa. The six elements of anapanasmrti were spoken
by all [of these] discourse masters. The middle and latter bodhisattva methods for practicing
dhyana were all based on the Vasudharasitra and [used to] augment the Twelve Causes and
Conditions in one scroll and the Essential Exposition in two scrolls, which were compiled and
published at another time.®

Asvaghosa was thus famed as a dhyana master before the Buddhacarita reached China,” even
though his great skill as a writer was already well-known, as is testified by the Nanatsu-Dera
biography.® His expertise in dhyana meditation finds another early echo in Huiyuan's (i,
334-416) Comprehensive Preface on the Cultivation of Expedient Means Translated at Mount Lu
(0 1L HHEAT 7 RS 6T +). As Huiyuan has it,

I always grieved that since the great teaching had been disseminated eastward, techniques of
dhyana were very rare, the three trainings [of sila, samadhi, and prajiia?] thus lacked their
complete order, and the Way was in danger of dying out. Then Kumarajiva promulgated
Aévaghosa's exposition, such that this discipline [of dhyana (samadhi)] appeared [in China].
Although his Way has not yet been fully disseminated, [it can eventually be established just
as] a mountain starts with but a single basket [of earth]. It is a joyous occasion to encounter
this timely arrival, as we can [finally] experience the wondrous purport of such a person. He
relinquished his arguments for overcoming [opponents] and instead embraced the wordless
teaching. Thereupon he vowed to take on the samndaha (armor) [of the bodhisattva's resolve to

6 T.2145, 65a28-b6: W0+ =fH, EIEEERERRFEIEAIFTIE, % B, RN EEZTIET,
FOr Y, R e SR I W 5 fhn ST IS 49 bb e FE W SRR B B 2 vh . AR 2 i, N
e, RSN EEEE 2, DA, WIBIEERAA ML=, B Sz B,
BN S R mA DL, PR A, B RS - IR R AR, BRI,
Translation Young 2015: 55. On the scriptures referred to at the end of Sengrui’s description, see
Young 2015: 55, n. 98, and especially the useful synoptic table in Yamabe/Sueki 2009: xvi-xvii. On
this passage, see also Demiéville 1951: 354, n. 2, and Yamabe 1999: 78-79. Kumarajiva also
translated Harivarman's *Tattvasiddhi (T. 1646), which quotes (372al15-16) two verses of
Asvaghosa's Saundarananda (16.15cd and 14). On this quotation, see Johnston 1984:
(H.)xxxvi-xxvii.

7 Provided, of course, as everybody seems inclined to accept nowadays, that the KiEmzmAE (T
201) alias *Sutralankaral*Mahalankara(Sastra), i.e., the Kalpanamanditika, is a work by
Kumaralata and not Asvaghosa, a work, moreover, that was never translated by Kumarajiva. See,
e.g., Tomomatsu 1931.

8 “At that time, although the end of the True Dharma [period] was approaching, people’s minds
could still attain [the Way]. Their ability to realize it themselves was insufficient and awakening
through texts and words was still incomplete. Therefore, A§vaghosa abbreviated superfluous words
that strayed from the truth and omitted flowery expressions that [merely] implied meaning. He
pronounced the supple teaching through clear principles and related their essentials and
fundamentals with the utmost beauty. How could this not be the case? His skillfully composed texts
were direct in their expression, and he was without match in his excellence. At that time [his
writings] were praised and revered throughout the world, taken as models of composition.”
Translation Young 2015: 260-261. Unfortunately, the Chinese original is not accessible to me.
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liberate beings], and made it his personal charge to achieve ultimate tranquility (i.e., nirvanpa).
Embracing the virtues and never forgetting them, he bequeathed his teachings to this land.®

Huiyuan's Preface thus also portrays Asvaghosa as a feverish debater who eventually converted to
the “wordless teaching” (“~ 5 Z%#) of the Mahayana, thus confirming Mafijusr's opinion, in the
Vimalakirtinirdesa, that “all dharmas are without words, without explanations, without purport,

without cognition, removed from all questions and answers.”'% As Stuart Young points out, then,

in addition to the conception of As$vaghosa [...] according to which he was a master of
non-Buddhist learning converted to Buddhism through debate with his silent interlocutor
Parsva (Parna), as well as a great champion of the True Dharma at a time when the teaching
had fallen into decay, ASvaghosa was also seen as a purveyor of dhyana essentials to a
Chinese sarnigha that had long been deficient in this regard.?

1.2. Now of course, A§vaghosa's close relationship to the (predominantly Sarvastivada'?) milieu(x)

of meditators (yogacara, see SNa 14.19 and 15.68) that eventually gave rise to the Yogacara

® T. 2145, 65c28-66a4: fFMERBORTTMECESE, —SEMAANESARE, WM ELE TSR
T, HEHGERR, FHR/BIR—E, TRIFACZABRE, TR N, $ERH 5
NEARE 2 5k, ZERMER, RO, RS, YolEFIfEL&, Translation Young 2015:
58-59. On Huiyuan's Preface, see also Demiéville 1951: 396.

10 T. 475, 551¢18-19: fA —UNEHES MR, BOREERAERA %, Translation Watson 1997: 110,
as quoted in Young 2015: 47. See also Lamotte 1987: 317, and n. 43, pp. 317-318, of which the
following can be quoted in this connection: “Telle est bien la position du Madhyamaka. Au logicien
qui lui demande s'il est bien vrai que les saints soient sans argument, Candrakirti, dans sa Madh.
vrtti, p. 57,7-8, fait la réponse suivante: kenaitad uktam asti va nasti veti. paramartho hy aryanam
tusnimbhavah. 1atah kutas tatra prapanicasambhavo yad upapattiv anupapattir va syat: ‘Qui donc
pourrait dire si les saints ont ou n'ont pas d'argument? En effet I'absolu, c'est le silence des saints.
Comment donc une discussion avec eux sur ce sujet serait-elle possible [et comment
pourrions-nous savoir] s'ils ont ou n'ont pas d'argument en cette matiére?’ [...] Au concile de Lhasa
(792-794), Mahayana, le chef du parti chinois, s'autorise du ‘silence de Vimalakirti’ pour affirmer
que l'attribut de I'esprit est justement de n'en point avoir et, par conséquent, d'étre imprédicable (cf.
P. Demiéville, Le Concile de Lhasa, p. 113, 114, 156). Kamalas$ila, adversaire de Mahayana et chef
du parti indien au concile, objectera que, pour étre légitime et efficace, le silence philosophique
doit étre précédé d'une longue analyse correcte (bhiitapratyaveksana) sans laguelle la connaissance
de la vacuité est impossible (Idem, ibidem, p. 351).” Lamotte also refers to Nagao 1955.

1 Young 2015: 57. Note also Young 2015: 59: “In this way, following Sengrui’s ‘Dhyana
Scriptures’ preface, Huiyuan conceived Asvaghosa first and foremost as a master of Buddhist
meditation. This facet of A$vaghosa’s repertoire was thus central to his early firth-century
representations, and as will be discussed in detail, it was one reason why he would later be
associated with the celebrated Mahayana Awakening of Faith.” On the latter aspect, see Young
2015: 130-137.

12 On Sengrui’s list of authorities, note Yamabe/Sueki 2009: xvii-xviii: “Most of the authors [...]
were affiliated with the Sarvastivada tradition, though not all of them were faithful to the orthodox
tenets of this tradition [...] [M]any of the [...] masters [...] were active in northwestern India.
Therefore, by and large the methods described in the Traditional [i.e., non-Mahayana, VE] portion
of this manual were based on the meditative tradition within the Sarvastivada community in that
area. Kumarajiva probably based his manual on the meditation methods he learned while he was
there.”
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tradition(s) and whose representatives composed meditation treatises such as Sangharaksa's
Yogacarabhumi (T. 607, T. 606) has long been recognized. But as scholars such as Harada Wasd Jiit
M Fn%%, Honjo Yoshifumi AJE E 3C and Yamabe Nobuyoshi [L#F#EE. have noted as well, these
early yogacaras were at times very critical of Sarvastivada orthodoxy. This can be seen from
Kumarajiva's Scripture on Seated Dhyana Samdadhi which, as pointed out by Yamabe, exhibited
significant deviations from Sarvastivada orthodoxy. Its negation of pleasant sensation (sukha
vedana, T. 614, 278¢c12-279al),"® for instance, is clearly reminiscent of a Darstantika doctrine
found in Harivarman's *Tattvasiddhi (T. 1646, 281c-282c) and fairly well represented in
Asvaghosa's Buddhacarita (11.36 and 39-42) and Saundarananda (9.40 and 17.19).}* Moreover,
Kumarajiva's compilation contained a quotation from the Paramarthasinyatasitra (53522 1E48) to
the effect that an entity “did not exist before but now exists; having existed [for the present
moment], it will again not exist.”'® This doctrine obviously contradicts the “school's” very name,
“Sarvastivada,” which postulates the existence of the three times. Note that, here again,
AsSvaghosa's Saundarananda (17.18ab) contains a very similar statement which was already
labelled “Sautrantika” by Johnston (1984: [II.]xxv): “Since inevitably in this world all phenomena
come into being from not-being and pass away again from being into not-being.”'® As a matter of
fact, the above-mentioned Japanese scholars have shown that ASvaghosa's Saundarananda contains
several other doctrines that frontally contradict Sarvastivada orthodoxy and can be termed
“Sautrantika,” “Darstantika” and/or “Yogacara.” This is the case of A$vaghosa's interpretation of
anusaya in SNa 15.5-6, which states, in Yamabe's translation (2003: 232), that

[t]he potential (anusaya, i.e., the potential of the kamas) remains, like a fire covered up with
ashes. O friend, you should quench that [anusaya] with practice, like fire with water. For those
[kamas] arise again from that [anusaya], like sprouts from a seed (bija). [But] those [kamas]
would not exist when that [anusaya] is destroyed, as sprouts [do not exist] when the seed is
destroyed.’

It is well-known that, contrary to the Sautrantikas (AKBh 278,18-24), the “Sutrakara” (T. 1562,
596c24-597a2), the Darstantikas (ADip 222,3-223,1) and the Viniscayasangrahani of the
Yogacarabhimi (P Zi 118b1-3/T. 1579, 623a22-24), the Vaibhasikas did not acknowledge the

13 See Yamabe/Sueki 2009: 49-50.

14 On this point, see Yamabe 2003: 234-238.

15 T. 614, 279a2-3: AMA4 EA73E %, Translation Yamabe 1999: 79-80; see also Yamabe/Sueki
2009: 50. On the Paramarthasunyatasitra and the wording of this sentence, see Yamabe 1999: 80,
n. 64.

16 SNa 17.18ab. Translation Johnston 1932: 103. For the Sanskrit, see below, n. 67.

17 SNa 15.5-6: tisthaty anusayas tesam channo ’gnir iva bhasmana | sa te bhavanaya saumya
prasamyo 'gnir ivambund Il te hi tasmat pravartante bhiiyo bijad ivankurah | tasya nasena te na
syur bijanasad ivankurah Il.

35



anusaya as the latent or “dormant” form of a defilement.'® Similarly, A§vaghosa's understanding of
the abhiitaparikalpa and related notions in SNa 13.49-53 (see below, §2.3) bears close affinities
with doctrines labelled “Darstantika” in the Nyayanusara (T. 1562, 639b4-10) and the Vibhasa (T.
1545, 288b16-27) and well represented in Yogacara sources.'® Yamabe concludes (2003: 243-244)
that

it seems very likely that A§vaghosa was close to the meditation tradition that later formed the
Yogacara school [and that his] texts contain many points that are akin to the Darstantika or
Sautrantika tradition. Further [...], many of these Sautrantika-like elements are also found in
the Yogacarabhiimi. Considering these points, it appears that the Yogacara tradition and the
Sautrantika-like elements were almost inseparably interconnected long before the compilation
of the Yogacarabhimi. [...] [T]he critiques of the orthodox Sarvastivada theories transmitted
to us as Darstantika or Sautrantika views were perhaps the opinions of more practice-oriented
people who found the Sarvastivada system at times too artificial to follow. Of course, there
would have been variant opinions even among these practice-oriented people, and so it is not
surprising that scholars have noticed very different opinions within the Darstantika or
Sautrantika tradition.

1.3. If Asvaghosa belonged to this early, pre-Mahayanistic Yogacara environment, one may
hypothesize that his ideas, rather than a mere rearrangement of scriptural materials of a predomi-
nantly stereotyped character, reflect a personal commitment to ethical-behavioral, meditative and
soteric practices. With this kind of question in mind, let me turn to (samyak)smsti or (right)
mindfulness and Asvaghosa's understanding of the four smytyupasthanas in the general economy of

salvation.

On mindfulness

2.1. In order to understand A$vaghosa's description of mindfulness,?® one must get first an idea of
his views on the senses (indriya, or sense organs/faculties). Quite unsurprisingly, frequent epithets
of the senses are “restless” (capala, e.g., SNa 13.33) and “roving” (lola, SNa 9.23). The senses are
compared with the ocean (samudra) since they can never be “filled to satisfaction with their objects,
though perpetually supplied with them” (na typtim adhigacchaty ajasram piryamano ’pi, SNa
13.40, Johnston 1932: 75), and with hungry dogs (Ssunam dsavatam) which “in their greed can
never have enough” (SNa 13.39, Johnston 1932: 75). In SNa 13.35, A$vaghosa compares the five
senses with arrows (sara) “tipped with the poison of fancies” (sarikalpavisadigdha); they “have
anxieties for their feathers and pleasure for their target and fly in the air of the objects of the senses.

They are discharged by Love the hunter and strike men the deer in the heart and, if they are not

18 See Yamabe 2003: 231-234.
19 See Yamabe 2003: 238-242.
20 Literature on mindfulness is increasing dramatically. See, first and foremost, Analayo 2003.
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warded off, men fall pierced by them.”?! As this extended metaphor suggests, the senses constantly
“strike” (viVhan-) human beings, a recurrent description of their action in the SNa (note the verbs
Nhan-, \badh-, \pid- in SNa 13.31, 33, 34, 42). And indeed,

[r]abid foes oppress some people sometimes or they may not do so, but everyone is always
everywhere harassed by the senses. And a man does not go to Hell when killed by foes etc.,
but he is dragged there helplessly when beaten down by the restless senses. The man who is
struck down by the former may or may not suffer in soul, but the man who is harried by the
senses suffers in body and soul alike.?

AsSvaghosa's representation of the senses as arrows naturally leads us to his central metaphor for
them, that of enemies (ari, satru, SNa 13.32, 33, 38) who have to be defeated on the battlefield.
These enemies or “arch-enemies” (dgra bo chen po, *mahasatru? BC 26.34, BCy D90b4) are
portrayed as hostile (dvisat, SNa 13.32) and ferocious (visama, SNa 9.46, BC 26.35, BCy D90b4-5
[dgra bo ma rusns]), as people wishing others’ misfortune (anarthakamah... janah, SNa 9.46) and in
whose hands one suffers bitterly (sdug bsral thob par 'gyur te, BC 26.34, BCt D90b4) if one falls
into their power (dbas du soz ba, ibid.). One has to wage war (kurusva yuddham saha... indriyaih,
SNa 9.23) against their army, which is equipped with horses, chariots and elephants
(sasvarathadvipa, SNa 9.23), and crush it on the battlefield (ajira, SNa 13.37, randjira, SNa 17.23).
However, men “may overcome foes, [...] yet they are not counted such heroes as the wise men who
overcome the six restless senses.”?® And indeed, “a man should not so fear an enemy, fire, a snake

or a thunderbolt as he should his own senses; for the latter are ever aggressive.”?*

2.2. It does not come as a surprise, then, that Asvaghosa's dominant metaphors for mindfulness
revolve around battle and protection. SNa 13.36 warned men to ward off the arrows of the senses

lest they fall pierced by them. In SNa 13.37, mindfulness becomes part of the fighter's equipment:

2L SNa 13.35cd-36: cintapurnkha ratiphala visayakasagocarah Il manusyaharipan ghnanti
kamavyadherita hrdi / vihanyante yadi na te tatas patanti taiz ksazah //. Translation Johnston 1932:
75; see also Covill 2007: 249.

22 SNa 13.32-34: dvisadbhik satrubhih kas cit kada cit pidyate na va | indriyair badhyate sarvah
sarvatra ca sadaiva ca // na ca prayati narakam satruprabhytibhir hatak / krsyate tatra nighnas tu
capalair indriyair hatak // hanyamanasya tair duhkham hardam bhavati va na va | indriyair
badhyamanasya hardam sariram eva ca /l. Translation Johnston 1932: 75; see also Covill 2007:
249,

23 SNa 9.23: tatha hi virah purusa na te mata jayanti ye sasvarathadvipan arin | yatha mata
viratara manisino jayanti lolani sadindriyani ye I/.

24 SNa 13.31: bhetavyam na tatha satror nagner naher na casaneh | indriyebhyo yatha svebhyas
tair ajasram hi hanyate //. Translation Johnston 1932: 74; see also Covill 2007: 247. In BC 26.36
(BC+ D90b5-6), Asvaghosa speaks in a very similar fashion of the restless mind: /ras gi g.yo ba'i
sems las ’jigs pa ji Ita barl Istag rnams las dan sbrul dazn "bar ba'i me las danl /dgra bo las ni de
ltar ’jigs par mi bya ste/ /gan gis sbran rtsi dasn ni yan dag rtog pa med/. “One should not fear
tigers or snakes or blazing fires or enemies in the world so much as one's own restless mind, which
sees the honey but overlooks the danger (sa7ka).” Translation Johnston 1984: (I11.)96.
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“[The arrows] should be kept off as they fall by the strong man who stands on the battle-ground of
self-control and is armed with the bow of steadfastness and the armour of mindfulness.”?> The
armour (varman) is indeed A$vaghosa's favorite metaphor for mindfulness, as is made clear, e.g., in
SNa 14.38: “[H]e who lacks the armour of mindfulness is a target for the vices, as the unarmed
man is a target on the battlefield for the enemy.”?® The metaphor recurs in the BC in a most

eloquent way:

When mindfulness is present, the faults do not enter into activity; there is no friend or
protector equal to mindfulness, and if mindfulness is lost, all certainly is lost. Therefore do not
lose hold of mindfulness directed toward the body. The firm in mind, putting on the armour of
mindfulness towards the body, conduct themselves in the battlefield of the objects of sense
like heroes, who gird on their armour and plunge fearlessly into the ranks of their foes.?’

This applies, first and foremost, to Nanda himself, of whom A$vaghosa declares that, “holding the
bow of holy knowledge, girding on the armour of mindfulness and taking up his post on the chariot
of the vows of pure discipline, he prepared for victory, ready to join battle with the foes of vices
arrayed on the battlefield of the thoughts.”?® Mindfulness is further said to protect against the vices
as a doorkeeper's (dvaradhyaksa, SNa 14.36) being mindful of the door guards (Ygup-) a town

(pura) from its foes (ari).?® Other similes involving protection and guidance include mindfulness

% SNa 13.37: niyamdjirasamsthena dhairyakarmukadhdarina | nipatanto nivaryas te mahata
smytivarmana //. Translation Johnston 1932: 75 (with “mindfulness” instead of “attention”); see
also Covill 2007: 249.

% SNa 14.38: saravyah sa tu dosanam yo hinah smytivarmana / ranasthah pratisatrionam vihina
iva varmana /. Translation Johnston 1932: 79 (with “mindfulness” instead of “attention”); see also
Covill 2007: 263.

27 BC 26.62-63 (BCt D92a4-5): /dran pa yod na skyon rnams ’jug pa ma yin tel /dran pa dan
mfam mdza’ po med cin bsrun ba med/ /dran pa fiams las 7es par thams cad fiams pa ste/ /de phyir
lus la sorn ba’i dran pa span mi byal [ji ltar dpa’ po rnams ni go cha bzun nas su/ ldgra bo’i sde
la ’jigs pa med rnams ’jug pa stel lde bzin lus la dran pa’i go cha bgos nas su/ /brtan pa rnams ni
yul gyi g.yul rnams la spyod do/. Translation Johnston 1984: (111.)99 (with “mindfulness” instead of
“awareness”).

28 SNa 17.23: sajjiianacapah smrtivarma baddhva visuddhasilavratavahanasthah | klesaribhis
cittaranajirasthail sardham yuyutsur vijayaya tasthau 1. Translation Johnston 1932: 103-104 (with
“mindfulness” instead of “attentiveness”); see also Covill 2007: 325. See also below, §3.3.

29 The simile may be inspired from a text similar to SN 1V.194-195: seyyathapi bhikkhu rafifio
paccantimam nagaram da/huddapam dalhapakaratoranam chadvaram. tatrassa dovariko pandito
vyatto medhavi annidtanam nivaretd ndtanam pavesetd. puratthimdaya disaya dagantva sigham
ditayugam tam dovarikam evam vadeyya. kaham bho purisa imassa nagarassa nagarasamiti. so
evam vadeyya eso bhante majjhe singharake nisinno ti. atha kho tam sigham diatayugam
nagarasamissa yathabhiitam vacanam niyyddetva yathdagatamaggam patipajjeyya. pacchimaya
disaya dagantva sigham ditayugam. uttaraya disaya agantva sigham dutayugam tam dovarikam
evam vadeyya. kaham bho purisa imassa nagarassa nagarasamiti. so evam vadeyya eso bhante
majjhe singhatake nissino ti. atha kho tam singham ditayugam nagarasamissa yathabhitam
vacanam niyyadetva yathagatamaggam patipajjeyya. upama kho myayam bhikkhu kata atthassa
vifiiapandya ayariicevettha attho. nagaran ti kho bhikkhu imassetam catumahabhiitikassa kayassa
adhivacanam. matapettikasambhavassa odanakummdsupacayassa
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on the body (kayagata smrtih, SNa 14.37) being regarded as guarding a person's thoughts “in all
circumstances, as a nurse guards a child” (sarvasv avasthdasu balam dhatriva raksati, Johnston
1932: 79);*° (s)he whose mind “is not guarded by mindfulness is to be recognised as unprotected,
like a sightless man walking over uneven ground without a guide”;% finally, mindfulness goes
after the virtues (gura), discipline (sila), etc., “like a herdsman after his scattered cows” (vikirna
iva ga gopah, SNa 14.41, Johnston 1932: 80).

2.3. The armour of mindfulness acts thus as a protection against the arrows of the senses. As such,
mindfulness is closely connected to the restraint of the senses (indriyasamvara) that forms an
important part of morality (sila). For it is due to a wrong cognitive and affective reaction to sensory
stimulation that false conceptions, erroneous decisions and hence bad actions and retributions take
place. An important statement to this effect recurs with high frequency in the sitras and is, as we

shall see, the basis of Asvaghosa's elaborations of restraint and mindfulness:

On seeing a form with the eye, he does not grasp at its signs and features. Since, if he left the
eye faculty unguarded, evil unwholesome states of covetousness and discontent might invade
him, he practises the way of its restraint, he guards the eye faculty, he undertakes the restraint
of the eye faculty. On hearing a sound with the ear... On smelling an odour with the nose...
On tasting a flavour with the tongue... On touching a tangible with the body... On cognizing a
mind-object with the mind, he does not grasp at its signs and features. Since, if he left the

aniccucchadanaparimaddanabhedanaviddamsanadhammassa. chadvara ti kho bhikkhu channetam
ajjhattikanam ayatananam adhivacanam. dovariko ti kho bhikkhu satiya etam adhivacanam.
sigham diitayugan ti kho bhikkhu samathavipassananetam adhivacanam. nagarasamiti kho bhikkhu
vifnanassetam adhivacanam. majjhe singhatako ti kho bhikkhu catunnetam mahabhitanam adhi-
vacanam. [...] yathabhiitam vacanan ti kho bhikkhu nbbanassetam adhivacanam. yathdagatamaggo
ti kho bhikkhu ariyassetam ayrharngikassa maggassa adhivacanam. “Suppose, bhikkhu, a king had a
frontier city with strong ramparts, walls, and arches, and with six gates. The gatekeeper posted
there would be wise, competent, and intelligent; one who keeps out strangers and admits
acquaintances. A swift pair of messengers would come from the east and ask the gatekeeper:
‘Where, good man, is the lord of this city?’ He would reply: ‘He is sitting in the central square.’
Then the swift pair of messengers would deliver a message of reality to the lord of the city and
leave by the route by which they had arrived. Similarly, messengers would come from the west,
from the north, from the south, deliver their message, and leave by the route by which they had
arrived. | have made up this simile, bhikkhu, in order to convey a meaning. This is the meaning
here: ‘The city’: this is a designation for this body consisting of the four great elements, originating
from mother and father, built up out of boiled rice and gruel, subject to impermanence, to being
worn and rubbed away, to breaking apart and dispersal. ‘The six gates’: this is a designation for the
six internal sense bases. ‘The gatekeeper’: this is a designation for mindfulness. ‘The swift pair of
messengers’: this is a designation for serenity and insight. ‘The lord of the city’: this is a
designation for consciousness. ‘The central square’: this is a designation for the four great elements
[...]. “A message of reality’: this is a designation for Nibbana. ‘The route by which they arrived’:
this is designation for the Noble Eightfold Path.” Translation Bodhi 2000: 1252-1253.

30 The image recurs in T. 614, 272a18-19; see Yamabe/Sueki 2009: 13.

31 SNa 14.39: anatham [...] mano jiieyam yat smytir nabhiraksati |/ nirneta drstirahito visamesu
carann iva //. Translation Johnston 1932: 79 (with “mindfulness” instead of “attention”); see also
Covill 2007: 263.
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mind faculty unguarded, evil unwholesome states of covetousness and discontent might
invade him, he practises the way of restraint, he guards the mind faculty, he undertakes the
restraint of the mind faculty.®

Like several other scriptural statement on (non)restraint,® this sisra makes no explicit mention of
mindfulness. But while commenting on “he left the eye faculty unguarded,” Buddhaghosa explains:
“remained with eye door unclosed by the door panel of mindfulness” (satikavatena [...] apihita-
cakkhudvaram hutva, Vism 1,56 [21,12-13], translation Nanamoli 1991: 24); and commenting on
“he practises the way of its restraint,” he says: “he enters upon the way of closing that eye faculty
by the door panel of mindfulness” (tassa cakkhundriyassa satikavatena pidahanatthdaya patipajjati,
Vism 1,56 [21,15-16], translation Nanamoli 1991: 24). In much the same way, other sitras make

the relationship between sense restraint and mindfulness quite explicit:

And how, bhikkhus, is there nonrestraint? Here, having seen a form with the eye, a bhikkhu is
intent upon a pleasing form and repelled by a displeasing form. He dwells without having set
up mindfulness of the body, with a limited mind, and does not understand as it really is that
liberation of mind, liberation by wisdom, wherein those evil unwholesome states cease
without remainder. [...] It is in such a way that there is nonrestraint. And how, bhikkhus, is
there restraint? Here, having seen a form with the eye, a bhikkhu is not intent upon a pleasing
form and not repelled by a displeasing form. He dwells having set up mindfulness of the body,

32 MN 1.180-181: so cakkhunda ripam disva na nimittaggahi hoti nanubyaiijanaggahi.
yatvadhikaranam enam cakkhundriyam asamvutam viharantam abhijjhadomanassa papaka
akusalda dhamma anvassaveyyum tassa Ssamvaraya patipajjati  rakkhati cakkhundriyam
cakkhundriye samvaram apajjati. sotena saddam sutva [...] ghanena gandham ghayitva |...]
jivhaya rasam sayitva [...] kayena photthabbam phusitva [...] manasa dhammam vififiaya na
nimittaggahi hoti nanubyafijanaggahi. yatvadhikarapam enam manindriyam asamvutam
viharantam abhijjhadomanassa papaka akusalda dhamma anvassaveyyum tassa Ssamvaraya
paripajjati. rakhhati manindriyam manindriye samvaram apajjati. Translation Nanamoli/Bodhi
2001: 274. Parallels include MN 1.223, AN 1.113, SN 1V.104, 112, 176. Buddhaghosa has devoted
an important explanation to this passage in Vism 1,53-59.

33 Note, e.g., SN IV.79-80: kathafica bhikkhave asamvaro hoti. santi bhikkhave cakkhuviiiiieya
ripd ittha kanta mandpd piyariapd kamupasamhita rajaniya. tam ce bhikkhu abhinandati
abhivadati ajjhosaya titthati. veditabbam etam bhikkhave bhikkhuna parihayami kusalehi
dhammehi. parihanam hetam vuttam bhagavata ti. [...] evam kho bhikkhave asamvaro hoti.
kathafica bhikkhave samvaro hoti. santi bhikkhave cakkhuvififieya rapa ittha kantd manapa
piyaripd kamupasamhitd rajaniya. tam ce bhikkhu nabhinandati nabhivadati najjhosaya titthati.
veditabbam etam bhikkhave bhikkhuna na parihdayami kusalehi dhammehi. aparihanam hetam
vuttam bhagavata ti. [...] evam kho bhikkhave samvaro hoti. “And how, bhikkhus, is there
nonrestraint? There are, bhikkhus, forms cognizable by the eye that are desirable, lovely, agreeable,
pleasing, sensually enticing, tantalizing. If a bhikkhu seeks delight in them, welcomes them, and
remains holding to them, he should understand this thus: ‘I am declining away from wholesome
states. For this has been called decline by the Blessed One.’ [...] Such, bhikkhus, is nonrestraint.
And how, bhikkhus, is there restraint? There are, bhikkhus, forms cognizable by the eye that are
desirable, lovely, agreeable, pleasing, sensually enticing, tantalizing. If a bhikkhu does not seek
delight in them, does not welcome them, and does not remain holding to them, he should
understand this thus: ‘I am not declining away from wholesome states. For this has been called
nondecline by the Blessed one.” [...] Such, bhikkhus, is restraint.” Translation Bodhi 2000:
1180-1181.
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with a measureless mind, and he understands as it really is that liberation of mind, liberation
by wisdom, wherein those evil unwholesome states cease without remainder. [...] It is in such
a way that there is restraint.34

The expression “door panel of mindfulness” (smrtikavata) used by Buddhaghosa is precisely the
one Asvaghosa resorts to in the present context: “Then, closing up the dam of the senses with the
door panel of mindfulness [...]” (atha smrtikavatena pidhayendriyasamvaram, SNa 16.1). The
same type of relationship between restraint and mindfulness is suggested by another of Asvaghosa's
statements on the subject: “Then you should hold back your senses from their objects by fixing
your mindfulness, since they are by nature restless.”3® Thus according to both Buddhaghosa and
Asvaghosa, mindfulness is the instrument of sense restraint, that which, so to say, prevents and
neutralizes the conceptual and emotional (mis)appropriation of the raw sensory data. For of course,
as Asvaghosa insists, the senses cannot—and most certainly should not—be expected not to operate
(\vrt-) anymore (SNa 13.41ab). Rather, they should not grasp (Ngrah-) the characteristics (nimitta)
and the secondary marks (anuvyafijana) when something visible is seen by the eye (alokya caksusa
ripam, SNa 13.42). In other words, upon seeing something visible, one should refrain from
conceptualizing it as a woman or as a man—or, if one does (sacet stripurusagrahah, SNa 13.43),
one should at the very least abstain from “looking on their hair, teeth, etc., as beautiful” (Subhatah
kesadantadin anupraNstha-, SNa 13.43). What should be avoided is not the per se unavoidable
sense perception itself, but (mental) conceptualization (manasa’ parikalpa/, SNa 13.49, 50, 53),
false conceptualization (abhiitaparikalpa, SNa 13.51) or imaginings (sasikalpa, SNa 13.35).%¢
Upon perceiving something, one should care for (vyavasthita, or “limit oneself to”) its component
elements alone (dhatumatra, SNa 13.42) and keep to its true reality (tattva, SNa 13.45). In short, to
qguote a stanza which Madhyamika authors from Nagarjuna onward would be very fond of,
“nothing should be substracted from the object, nothing added to it; it is to be seen as it really is

according to its nature and kind.”®” For according to A$vaghosa, “the senses, even though in

34 SN I1V.198 and 199-200: kathafi ca bhikkhave asamvaro hoti. idha bhikkhave bhikkhu cakkhuna
ripam disva piyaripe ripe adhimuccati. appiyariupe ripe vyapajjati. anupatthitakayasati ca
viharati parittacetaso. tafica cettovimuttim panfiavimuttim yathabhiitam nappajandti. yatthassa te
uppannd papaka akusala dhamma aparisesa nirujjhanti. [...] evam kho bhikkhave asamvaro hoti.
kathafi ca bhikkhave samvaro hoti. idha bhikkhave bhikkhu cakkhuna ripam disva piyariape ripe
nadhimuccati. appiyaripe ripe na vyapajjati. upagthitakayasati ca viharati appamanacetaso. tafica
cettovimuttim pannavimuttim yathabhiitam pajandati. yatthassa te uppannd papakd akusala
dhamma aparisesa nirujjhanti. [...] evam kho bhikkhave samvaro hoti. Translation Bodhi 2000:
1255-1256. The whole sitra with its simile of the six different animals (the six senses) and their
respective dietary preferences (the six domains) as well as the role of mindfulness, is relevant here.
% SNa 13.30: tatas smrtim adhisthdya capalani svabhavatah | indriyanindriyarthebhyo
nivarayitum arhasi /. Translation Johnston 1932: 74 (with “mindfulness” instead of “attention”);
see also Covill 2007: 247.

36 See Yamabe 2003: 238-242, with abundant parallels and a discussion.

87 SNa 13.44: napanetum tatah Kificit praksepyam napi kificana | drastavyam bhiitato bhiitam
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activity, do not adhere to their objects, so long as imaginations about the latter are not conceived in

238

the mind.”*® Or, put in terms of dependent origination, “as fire flames when wind and fuel are both

present, so the fire of defilements arises when the objects of the senses and imaginations about

them are both present.”3®

2.4. Indeed, the real stake of sense restraint and mindfulness as components of a Buddhist
salvational dispositif is the elimination of the defilements (klesa). Now both in the
above-mentioned satra pericope and in the SNa, what is to be neutralised, or deprived of a foothold
(padasthana, SNa 13.45), is covetousness (abhidhya) and discontent (daurmanasya), which SNa

13.46-47 defines in the following way:

Covetousness destroys the passion-filled world by means of attractive forms, like an enemy
with friendly face, having pleasant words on his lips and evil in his heart. But what is known
as discontent is repulsion with regard to any object; by giving way to it out of delusion a man
is ruined in this world and hereafter.0

As Asvaghosa's reference to kama and his gloss of daurmanasya as pratigha sufficiently make
clear, covetousness and discontent stand here for desire*' (rdga) and hostility/hatred (dvesa), the
two root defilements traditionally regarded as the source of all other faults and vices. In other

words, the type of sense restraint made possible by mindfulness prevents the defilements ultimately

conditioned by delusion (moha, i.e., avidya or “nescience”) from occurring and hence triggering

yadrsam ca yatha ca yat /l. Translation Johnston 1932: 75; see also Covill 2007: 251. On this
stanza, see La Vallée Poussin 1932: 393-395. Stanza 7 of (Nagarjuna's?) Pratityasamutpadahrdaya
reads as follows: napaneyam atah Kificit prakseptavyam na kificana / drastavyam bhiitato bhiitam
bhiitadarst vimucyate //. “Nothing should be substracted from the [object], nothing added to it; it is
to be seen as it really is, [for] he who sees it as it really is is liberated.”

38 SNa 13.49: nendriyam Visaye tavat pravrttam api sajjate / yavan na manasas tatra parikalpitah
pravartate //. Translation Johnston 1932: 76; see also Covill 2007: 251.

3 SNa 13.50: indhane sati vayau ca yatha jvalati pavakah | Visayat parikalpac ca klesagnir jayate
tatha /l. Translation Johnston 1932: 76 (with “defilements” instead of “sin”); see also Covill 2007:
251.

40 SNa 13.46-47: abhidhya priyariipena hanti kamatmakam jagat / arir mitramukheneva priyavak
kalusasayah Il daurmanasyabhidhanas tu pratigho visayasritah | mohad yenanuvrttena paratreha
ca hanyate //. Translation Johnston 1932: 76 (with “Covetousness” for “The desire of possession”
and “discontent” for “desire of avoidance”; see also Covill 2007: 251.

41 Note SN 11.271: evam eva kho bhikkhave idhekacco bhikkhu pubbarzhasamayam nivasetva
pattacivaram ddaya gamam va nigamam va pindaya pavisati arakkhiteneva kayena arakkhitaya
vacaya arakkhitena cittena anupatthitaya satiya asamvutehi indriyehi. so tattha passati
matumamam dunnivattham va dupparutam va. tassa matugamam disva dunnivattham va
dupparutam va rago cittam anuddhamseti. so raganuddhamsena cittena marapam va nigacchati
marapamattam va dukkham. “[H]ere some bhikkhu dresses in the morning and, taking bowl and
robe, enters a village or town for alms with body, speech, and mind unguarded, without setting up
mindfulness, unrestrained in his sense faculties. He sees women there lightly clad or lightly attired
and lust invades his mind. With his mind invaded by lust he meets death or deadly suffering.”
Translation Bodhi 2000: 711.
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detrimental actions and rebirth. The cognitional, moral and eschatological aspects of sense restraint
and mindfulness are best expounded in the concluding stanzas of canto 13:

On seeing a certain form one man is attracted, another dislikes it and a third is indifferent,
while yet another feels compassionate disgust for the same object. Hence an object of the
senses is not of itself a determining cause either of bondage or of emancipation. Association
with a special imagination may make it such or it may not. Therefore one should strive one's
hardest for the control of the senses; for unguarded senses lead to suffering and the
continuance of existence.*?

2.5. What we have learned so far concerning mindfulness as a constituent of the noble eightfold
path pertained to practices and attitudes that can be considered preliminary to the path properly
speaking, i.e., to the last but most decisive sections of the Buddhist practitioner's itinerary toward
salvation. In the rest of my talk, T shall attempt to reconstruct Asvaghosa's ideas on this last part
and the role played in it by the four applications of mindfulness.

The four applications of mindfulness and the supermundane path to salvation

3.1. As far as I can tell, A§vaghosa shows no awareness of what has come to be known as the abhi-
samayavada (“doctrine of the [gradual] comprehension [of the nobles' truths]”), the influential path
structure plausibly developed, even before the Vibhasa, by Dharmasresthin/Dharmasri.*® This fully
rationalized description of the path famously entails two major phases, a predominantly gnostic/il-
luminative path of vision (darsanamarga) and a mainly cathartic/purgative path of (mental)
cultivation (bhavanamarga, or “path of contemplation”). The absence of any clear hint at the
abhisamayavada can, but needs not be explained in terms of Asvaghosa's hypothetical
unfamiliarity with the new system, for he may just as well have resolved not to mention it, either
that the doctrine had originated in a concurrent Sarvastivada milieu, or (and?) that the poet found
no scriptural support for the abhisamayavada. After all, an idea's traceability to the sitras would
indeed have been a mimimal requirement to someone whose “Sautrantika” leaning has often been
highlighted. There was, however, a description of the path to salvation that, in contradistinction to
the abhisamayavada, could claim scriptural support and actually found frequent expression in the

sttras. One of its formulations is as follows:

In one case a monk, having abandoned three fetters, becomes a stream-enterer, not liable to
states of woe, firmly set on the path to enlightenment. Again, a monk who has abandoned the

4 SNa 13.52-54: drswvaikam ripam anyo hi rajyate ‘nyah pradusyati / kascid bhavati
madhyasthas tatraivanyo ghrpayate [l ato na Visayo hetur bandhaya na vimuktaye |
parikalpavisesena sango bhavati va na va Il karyah paramayatnena tasmad indriyasamvarah |
indriyani hy aguptani duhkhdya ca bhavaya ca Il. Translation Johnston 1932: 76; see also Covill
2007: 251.

43 See Frauwallner’s classic study of the abhisamayavada in Frauwallner 1995: 149-184.
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three fetters and has reduced his desire, hatred and delusion, becomes a once-returner who,
having returned to the world once more, will make an end of suffering. Again, a monk who
has abandoned the five lower fetters takes a spontaneous birth [in a higher sphere] and,
without returning from that world, gains enlightenment. Again, a monk through the extinction
of the corruptions reaches in this very life the uncorrupted deliverance of mind, the
deliverance through wisdom, which he has realised by his own insight.*

This path structure operates with (virtually) ten fetters (samyojana) rather than proclivities
(anusaya): (1) personalistic false view (satkayadrsti), (2) attachment to (non-Buddhist) practices
and observances (silavrataparamarsa), (3) doubt (vicikitsa), (4) desire for lusts (kamacchanda), (5)
malevolence (vyapada), (6) desire for (subtle) corporeality (riparaga), (7) desire for incorporeality
(arapyaraga), (8) indolence (auddhatya), (9) conceit (mana), and (10) nescience (avidyd). Among
them, the first five are considered lower fetters (avarabhdagiya) because they relate to the realm of
desire (kamadhatu), whereas the last five are upper fetters (iardhvabhagiya) relating to the two
higher realms of (subtle) corporeality (ripadhatu) and incorporeality (arippyadhatu).*® According
to this and similar accounts of the path, a Buddhist practitioner becomes a stream-enterer
(srotaapanna) by eliminating the first three lower fetters, a once-returner (sakrdagamin) by
reducing the next two lower fetters (plus delusion in certain formulations), a non-returner
(anagamin) by eradicating them entirely, and an arhat by giving up the five upper fetters.*® To put
it in slightly different but conceptually equivalent terms, one does not eliminate the personalistic
false view, the attachment to (non-Buddhist) practices and observances and doubt unless one
correctly sees the four nobles' truths (in abhisamayavada terms: unless one goes along the darsa-

namarga).*’ Desire for lusts and malevolence are held responsible for the fact that one does not go

4 DN 1.156: idha bhikkhu tippam samyojananam parikkhaya sotapanno hoti avinipatadhammo
niyato sambodhiparayano [...]. puna ca param bhikkhu tipnam samyojandanam parikkhaya
ragadosamohanam tanutta sakadagami hoti sakid eva imam lokam agantva dukkhass’ antam karoti
[...]. puna ca param bhikkhu paficannam orambhagiyanam samyojananam parikkhaya opapatiko
hoti tattha parinibbayt anavattidhammo tasma loka [...]. puna ca param bhikkhu asavanam khaya
andasavam cefovimuttim panriavimuttim digthe va dhamme sayam abhiiifia sacchikatva upasampajja
viharati [...]. Translation Walshe 1995: 145-146 (with “stream-enterer” instead of
“Stream-Winner,” and “desire” instead of “greed”).

4 See DN 111.234, AN 1V.459-460, AN V.17, AKBh  309,24-311,13, and Kosa 1V.84-87.

4 See, e.g., DN 11.92 and DN 11.251-252,

47 See AKVYy 492,7-14, which quotes a sitra: kiyata bhadanta srotadapanno bhavati | yatas ca
mahanaman aryasravaka idam dubkham aryasatyam iti yathabhitam prajanati | ayam
duzkhasamudayak / ayam dukkhanirodhak / iyam dukkhanirodhagamint pratipad aryasatyam iti
yathabhiitam prajanati | trini casya samyojanani prahinani bhavanti parijiatani | tadyatha
satkayadystih Silavrataparamarso vicikitsa ca | sa esam trayanam samyojananam prahdnat
srotaapanno bhavaty avinipatadharma sambodhiparayanah saptakydbhavaparamai saptakrtvo
devams ca manusyams ca samsrtya sandhavya duhkhasyantam Karisyatiti /. “O Venerable, what
makes one a stream-enterer? Because, O Mahanaman, a noble disciple correctly discerns that such
is the nobles' truth of suffering, such [the nobles' truth] of the origin of suffering, such [the nobles'
truth] of the cessation of suffering, [and] such the nobles' truth of the path leading to the cessation
of suffering, his three [lower] fetters are known [to be] eliminated, i.e., the personalistic false view,
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beyond the realm of desire (kamadhatum natikramati, AKBh 310,7). As for the five upper fetters,
they are thus called “because one does not proceed to the higher realms without abandoning them”
(esam aprahanenordhvadhatvanatikramat, AKBh 311,13).

That this salvational scheme (rather than the abhisamayavada) served as a model for
Asvaghosa and underlies his account of Nanda's salvation is easily demonstrated:

Then by shaking off entirely the theory of the existence of the self, by becoming free from
doubt in the four Truths and by taking the true view of the discipline to be followed, he
reached the stage of the first fruit of the Law. He rid himself of hesitation in the practice of the
Law by means of his understanding of the noble Tetrad.*®

The first fruit of the law is none other than that of a stream-enterer, which Nanda secures by seeing
the four nobles' truths (darsanad aryacatustayasya) and driving away the false view of a self
(atmadrsti = satkayadrsti), freeing himself of doubt (akathazkatha) concerning the four truths, and
perceiving the characteristics of the pure practices and observances (visuddhasiiavrata). Then, as a

stream-enterer,

[flirm in himself, with the same Yoga he reduced to small proportions desire and hate, and so
he, whose body was broad-chested, by reducing these two obtained the second fruit of the
noble Law. The small remains of the great foe, passion, whose bow is greed and arrows
imaginations, he overwhelmed by the missiles of the weapon of Yoga, the arrows of
meditation on impurity, which are acquired by considering the very nature of the body.
Malevolence, the foe who is pregnant (of evil), whose weapon is hate and who discharges the
arrows of wrath, he struck down by the arrows of benevolence which are placed in the quiver
of firmness and fitted to the bowstring of patience.*®

The second fruit consists in the state of a once-returner. In strict conformity with the
above-mentioned siizra description of the path, Nanda obtains it by reducing (zaniiNkr-) desire for

sensual pleasure (kamaraga) and hostility (pratigha), i.e., desire and malevolence (described in

attachment to (non-Buddhist) practices and observances, and doubt. Since he has eliminated these
three [lower] fetters, he becomes a stream-enterer who is not liable to fall [to evil existences], who
tends towards perfect awakening, who is destined to be reborn not more than seven times, and who,
having been reborn (samsrtya) and having had rebirth (sandhavya) seven times among gods and
humans, will put an end to suffering.” In Kosa IV.85, n. 4, La Vallée Poussin refers to the EA (T.
125, 630a81f.) and the SA (T. 99, 264b24{f. and 342b25fT).

4 SNa 17.27-29: athatmadystim sakalam vidhiiya catursu satyesv akathasikathas san /
visuddhastlavratadrstadharmo  dharmasya piarvam  phalabhumim apa Il sa darsanad
aryacatustayasya [...] dharmavidhau babhiiva /l. Translation Johnston 1932: 104; see also Covill
2007: 327.

4 SNa 17.37-39: sa kamaragapratighau sthiratma tenaiva yogena tanii cakara | Krtva
mahoraskatanus tani tau prapa dvitiyam phalam aryadharme Il sa lobhacapam parikalpabanam
ragam mahavairinam  alpasesam | kayasvabhavadhigatair  bibheda  yogayudhastrair
asubhaprsatkaih /| dvesayudham krodhavikirnabanam vyapddam antahprasavam sapatnam /
maitriprsatkair dhytitupasamsthaih ksamadhanurjyavisrtair jaghana /l. Translation Johnston 1932:
105-106; see also Covill 2007: 329.
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association with its secondary defilement [upakiesa] wrath or anger [krodha]), according to the
method of yoga, i.e., by cultivating their respective counteragents consisting in the loathsome
(asubha) and benevolence (maitr7). SNa 17.40-41 next describes Nanda's reaching the stage of a

non-returner:

Then the hero cut away the three roots of evil with the three bases of liberation, as an enemy
cuts down with three steel-tipped arrows three enemies standing at the head of the hostile
array and holding bows. Having overcome those foes who attack from the rear, in order to
pass out of the Kamadhatu sphere, and having reached by Yoga the fruit of not being subject
to rebirth on earth, he stood as it were at the gate of the city of Nirvana.>°

As a once-returner, Nanda has uprooted desire and hatred—the two fetters which impeded his
progression to the two higher realms—in addition to the two false views and doubt already given
up by seeing the truths. In other words, Nanda has now eliminated the five lower fetters in their
entirety and moves out of the sphere of desire to become a non-returner. As Asvaghosa says, Nanda
is now at the gate of the city of nirvana, for only two steps still keep him away from the fourth fruit,
the state of an arhat, i.e., going through the four diyanas® and eliminating the five upper fetters.

Here is the description of Nanda's achievements as a non-returner:

Then relying on the fourth trance, he set his mind on attaining Arhatship, like a king, wishing
to conguer hitherto unconquered provinces, who unites himself with a strong noble ally. Then
he cut entirely through the five upper fetters, the hindrances of the supreme good, the final
bonds, with the sword of intuitive wisdom which he wielded through meditation. And with the
seven elephants of the constituents of enlightenment he crushed the seven evil latent
tendencies of the mind,% as Time with the seven planets crushes the seven continents when
the time of their destruction has arrived. For Nanda applied to the faults, by extinguishing,
uprooting, burning and drying up, the same action that clouds, wind, fire and the sun exert on

50 SNa 17.40-41: milany atha triny asubhasya viras tribhir vimoksdyatanai$ cakarta |
camiumukhasthan dhptakarmukams trin arin ivaris tribhir dyasagraih Il sa kamadhatoh
samatikramdya parsnigrahams tan abhibhitya Satrin | yogad andgamiphalam prapadya dvariva
nirvapapurasya tasthau //. Translation Johnston 1932: 106; see also Covill 2007: 329-331.

51 The four dhyanas are minutely described in SNa 17.42-55.

52 Avaghosa's allusion to the “seven evil tendencies of the mind” (saptaiva cittanusayan) might
provide an additional clue to the fact that the poet either was not aware of, or deliberately ignored,
the Sarvastivada abhisamayavada. For as demonstrated by Frauwallner (1995: 155-158), the
abhisamayavada presupposes a conscious reformulation of the old sevenfold list of anusayas into a
tenfold one. In the canonical list of seven proclivities, i.e., desire for sensual pleasures (kamaraga),
hostility (pratigha), desire for existence (bhavardaga), conceit (mana), nescience (avidya), false
view (drsti), and doubt (vicikitsa@), Dharmasresthin/Dharmasri—or whoever it was who reorganized
the dispositif—coalesced the two forms of desire (thus making the list sixfold) and replaced false
view by the five “classic” false views (thus making the list tenfold), viz. personalistic false view,
false view consisting in the belief in (the two) extremities (antagrahadysti), erroneous (nihilistic)
view (mithyadrsti), attachment to false views (drstiparamarsa), and attachment to (non-Buddhist)
practices and observances. Needless to say, Asvaghosa may also have resorted to the sevenfold list
for the sake of symmetry with the seven constituents of enlightenment.
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fire, trees, ghee and water respectively.53

This short overview of A§vaghosa's ideas on the path deliberately leaves several aspects of the
original account out of consideration. Some of them, such as the four dhyanas, are well-known and
appear in a stereotyped way in the SNa and the BC. Others require further research but are not
directly relevant for our understanding of the basic features of Asvaghosa's position. | would

therefore like to come back to mindfulness and its four applications, the main topic of today's talk.

3.2. The instigator(s) of the Sarvastivada abhisamaya somehow relegated most of the Buddhist
meditation practices to the status of more or less remote preliminaries of the path stricto sensu.
This is in particular the case of the four applications of mindfulness (smytyupasthana)—application
of mindfulness to the body (kaya), to the affective sensations (vedana), to the mind (citta), and to
the factors/events (dharma). In the new path structure, the four applications of mindfulness are
little more than one of several (admittedly high®) steps toward the clarification of the nobles' truths
and the removal of any remaining doubt concerning them with the darsanamarga.® The yogin
who has cultivated the four smrtyupasthanas now “discerns the [factors] as impermanent, painful,
empty [and] selfless,” “sees [them] according to four aspects, as impermanent, painful, empty, and
selfless.”® This allows him to take a further step and reach the four “aids to intellectual
penetration” (nirvedhabhagiya): “heat” (usmagata, AKBh 343,10-19), bearing on the four nobles'
truths and their sixteen aspects, “summits” (mirdhan, AKBh 343,20-344,8), a higher form of the
preceding stage, “patience” or “acquiescence” (ksanti, AKBh 344,8-345,2), bearing on suffering of
the kamadhatu, and the “supreme mundane factors” (laukikagradharma, AKBh 345,3-7), here
again a higher form of the preceding stage. What do these four “aids to intellectual penetration”

consist of?

[The verbal root] vidh- [i.e., vyadh-] is [used] here in the meaning of distinction (vibhaga). An

3 SNa 17.56-59: dhyanam sa nisritya tatas caturtham arhattvalabhaya matim cakara | sandhaya
maitram balavantam aryam rajeva desan ajitan jigisuh [l ciccheda kartsnyena tatah sa pafica
prajiiasind bhavanayeritena | urdhvangamany uttamabandhanani samyojanany uttamabandhanani
/I bodhyanganagair api saptabhih sa saptaiva cittGnusayan ~mamarda | dvipan
ivopasthitavipranasan kalo grahaih saptabhir eva sapta // agnidrumajyambusu ya hi vrttih
kabandhavayvagnidivakaranam | dosesu tam Vrttim iyaya nando nirvapanOtpatanadahasosaih //.
Translation Johnston 1932: 108; see also Covill 2007: 335-337. For an explanation of the
cosmological motifs alluded to in SNa 17.58cd, see Johnston 1932: 108, n. ad v. 58.

5 Note AKBh 341,14-15: samahitasya® kila kdayam paramanusah Ksanikatas ca pasyatah
kayasmytyupasthanam nispannam bhavati /. samahitasya em.: samahitasya Ed. “According to [the
Vaibhasika school], the application of mindfulness to the body is fully realized for the concentrated
[yogin] who sees the body according to(/in) its [constituent] atoms and [successive] moments.”

%5 See AKBh 341,7-343,9 and Kosa 1V.158-162; see also Eltschinger 2014: 260-270, esp. 262-264,
and Schmithausen 1976, Hurvitz 1977, Cox 1992.

% AK 6.16cd: anityadukkhatah siinyandatmatas tan vipasyati Il. AKBh 343,8-9: caturbhir akaraih
pasyati | anityato dufikhatah Sianyato ‘natmatas ca l.
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intuition (vedha), [inasmuch as it is] ascertained, is an [intellectual] penetration, [and such is]
the nobles’ path, because it enables [one] to abandon doubt and to distinguish/distribute
(vibhajana) the truths [in the form]: ‘This consists of suffering,” and so on until ‘This is the
path.” The part of the [nobles’ path that is alluded to here] is the part consisting in the path of
vision. Because they are favourable to this [path of vision] in that they bring [i.e., attract] it,
[they are called] nirvedhabhagiyas.>’

As their very name indicates, then, the four aid to intellectual penetration give rise to the path of
vision of the nobles' truths, the supermundane path (lokottaramarga). As we can see, the four
applications of mindfulness are only remotely involved in the process and are not concerned with

the supermundane path itself.5

3.3. However, there are reasons to believe that the four applications of mindfulness played a much
more prominent role in As$vaghosa's ideas on the path. We have just seen how Asvaghosa
understood the yogin's attainment of the four fruits of religious life. In the abhisamaya path
structure, the first of these fruits, that of a stream-enterer, is obtained at the end of the
supermundane path. As we have seen, A$vaghosa also holds the vision of the four nobles' truths to
be somehow responsible for the yogin's attainment of the first fruit (SNa 17.28a). But this is
something he mentions just in passing, in contrast to a sitra passage quoted by Yasomitra.>® Now

consider his description of the supermundane path in SNa 17.22-26:

Then he reached the inaccessible supermundane path, as one might obtain a breeze in the hot
weather by fanning or the fire which abides in the wood by friction or the water in the ground
by digging. Holding the bow of holy knowledge, girding on the armour of mindfulness and
taking up his post on the chariot of the vows of pure discipline, he prepared for victory, ready
to join battle with the foes of the vices arrayed on the battlefield of the thoughts. Then taking

5" AKBh 346,3-6: nirvedhabhagiyaniti ko 'rthah | vidha vibhage | niscito vedho nirvedha arya-
margah | tena vicikitsaprahanat satyanam ca vibhajanad idam duhkhamayam yavan marga iti /
tasya bhago darsanamargaikadesah | tasyavahakatvena hitatvan nirvedhabhdagiyani /. See also
Kosa 1V.1609.

8 As a result, perhaps, of A$vaghosa’s strong insistence on the four applications of mindfulness
(see below), Kumarajiva’s T. 614, 275b15-19, reflects a tighter integration of the smytyupasthanas
into the abhisamaya scheme: E R A& &1k 5y, Wil —YI & &0k, WA LAk, &I
TR R E A ES R, B ATSARE, BEEEEY, MRS A E R E
e R BAIEIF, “Next, first one observes part of the application of mindfulness to the
body; gradually [one observes] all the applications of mindfulness to the body. Then one practises
the application of mindfulness to sensation and to the mind. In these [three types of application of
mindfulness, the practice is] impure and far from undefiled wisdom. So, being mindful of
inhalation and exhalation, one observes their sixteen aspects. Thus one attains the stages of ‘heat,’
‘summit,” ‘recognition,” ‘supremacy in the mundane realm,” and further ‘recognition of the
elements of suffering’ up to the ‘awareness of extinction [of all defilements]’ of an accomplished
practitioner who has nothing [more] to learn. This is called ‘purification.”” Translation
Yamabe/Sueki 2009: 30. This scheme is further developed at 278c3ff.; see Yamabe/Sueki 2009:
48ff.

59 See above, n. 47.
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the sharp weapons of the constituents of enlightenment and standing on the excellent chariot
of right efforts, with an army containing the elephants of the constituents of the Path,
gradually he pierced the battle-line of the vices. With the four arrows of the application of
mindfulness working each along its own line of activity, he destroyed in a moment his foes,
the four perversions of knowledge, the causes of suffering. With the five unequalled noble
powers he burst asunder the five obstructions of the mind and he put to flight the eight
elephants of the constituents of the false path with the eight elephants of the constituents of
the true Path.%°

What is striking about this account of the lokottaram vartma is that it entails no vision of the truths
properly speaking but instead lays distinct emphasis on the four applications of mindfulness as
supplying the cognitive-intellectual component of this first part of the soteric process. With its
characteristic military metaphor, the second verse seems to point back to aspects of a preparatory
character, perhaps to be interpreted as reflecting the three “groups” or “aggregates” of the path, i.e.,
prajiia (= sajjiiana), samadhi (with smrti as a synecdoche?) and sila (= visuddhasitlavrata). The
third verse emphasizes the eight constituents of the path and the seven limbs of enlightenment
(bodhyarnga) simply to state that they induced a first breakthrough into the defilements.®*  The last
two verses, SNa 17.25 and 26, can thus be considered the gist of Aévaghosa's account of the
supermundane path and to describe the way in which one becomes a stream-enterer by removing
the personalistic false view, the attachment to (non-Buddhist) practices and observances, and doubt.
Among these two stanzas, the second stresses the victory of the eight constituents of the path over
those of wrong paths and the five moral faculties 2 as defeating the five mental
“barrennesses”’—doubt concerning the Buddha, the law, the community and the training, and anger
against one's fellow disciples.®® This stanza thus seems to account for the elimination of two of the
three lower fetters, silavrataparamarsa and vicikitsa. On this hypothesis, the four applications of
mindfulness must be the factors responsible for the destruction of the third lower fetter, the

satkayadrsti. And they indeed are. But according to Ag$vaghosa, the four applications of

60 SNa 17.22-26: tatah sa vatam vyajanad ivospe kasthasritam nirmathanad ivagnim |
antazksitistham khananad ivambho lokottaram vartma durapam apa Il sajjiianacapah smrtivarma
baddhva visuddhastlavratavahanasthah | klesaribhis cittarandjirasthaih sardham yuyutsur
vijayaya tasthau [/ tatah sa bodhyangasitattasastras samyakpradhanottamavahanasthah |
margangamatangavata balena Sanaih sanaih klesacamim jagahe Il sa smrtyupasthanamayaih
prsatkaih satran viparyasamayan ksanena | dubkhasya hetums caturas caturbhih svaih svaih
pracarayatanair dadara Il aryair balaih pafcabhir eva pafica cetahkhilany apratimair babhaiija |
mithyanganagams ca tathangandagair vinirdudhavastabhir eva so ’stau //. Translation Johnston
1932: 103-104 (with “mindfulness” instead of “attention”); see also Covill 2007: 325-327.

61 The seven bodhyaigas are mindfulness (smrti), the discrimination of the factors
(dharmapravicaya), energy (virva), joy (priti), alleviation (prasrabdhi), concentration (samadhi),
and equanimity (upeksa).

62 The five strengths (bala) or faculties (indriya) are faith (sraddha), energy (virya), mindfulness
(smrti), concentration (samadhi), and insight (prajia).

63 On the five cetokhilas, see, e.g., DN 111.237-238 and 278, SN 1.101-104, AN 111.248-249, 460,
and V.17.
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mindfulness apparently do more than “just” eliminate the false view of self, for they are claimed to
counteract all of the four misconceptions or wrong notions (viparyasa), which the poet considers
the very causes of suffering, i.e., taking what is impermanent (anitya) to be permanent (nitya), what
is painful (duZkha) to be pleasurable (sukha), what is impure (asuci) to be pure (suci), and what is
selfless (anatman) to be a self (atman).5* In so doing, A$vaghosa does not only supply the four
applications of mindfulness with the decisive salvational function which they were perhaps in the
process of losing, but also departs from traditional accounts of these factors, thus providing
additional evidence for his close connection with (one declension of) the Sarvastivada. As pointed
out by Schmithausen, the Sarvastivadins were responsible for a “decisive transformation”
(“entscheidende Umgestaltung)” of the four smrtyupasthanas in that “they brought to its
completion a tendency to transform this exercise into a form of contemplation interpreting its
objects in the sense of the Buddhist analysis of existence.”® A first step in this direction likely
consisted in reinterpreting the four applications of mindfulness in such a way that the mindful
yogin was now taken to contemplate the body as impermanent, painful, empty, and selfless. This
conception is attested in early Sarvastivada Abhidharma literature, e.g., in the Dharmaskandha
which associates the application of mindfulness to the body with anitya, dukkha, sinya, and
andatman.%® It seems to underlie SNa 17.16 as well: “He investigated the body in order to see its
entire material and immaterial substance. Then he deemed it to be impure, subject to suffering,

impermanent, without owner or self.”®” As for SNa 17.25, which we have briefly discussed above,

64 Just before introducing the four applications of mindfulness in great detail, Kumarajiva’s T. 614,
278¢3-5 declares: & B M5 WA R LS BEIECE G55, IR SR FEFE LY, ZHIK
TH4, “The body is in fact impermanent, painful, impure, and without self. Due to perverted
views on the body, one thinks that it is permament, blissful, having self, and pure. For this reason,
one is attached to one's body on every occasion. This is the lowliest sentient being.” Translation
Yamabe/Sueki 2009: 48.

65 Schmithausen 1976: 257: “[...] sie die Tendenz der Umformung dieser Ubung in eine ihre
Gegenstande im Sinne der buddhistischen Daseinsanalyse bewertende Betrachtung [...] zuende
fiihrten.”

6 See T. 1537, 476b4-6 (f 525 JEFk, 476b6). Note also AKBh 341,11-13: kayam svasamanya-
laksanabhyam pariksate vedanam cittam dharmams* ca | svabhavas caisam svalaksanam /
samanyalaksanam tv  anityata  samskrtanam  duhkhata — sasravanam — Saunyatanatmate
sarvadharmanam |. *dharmams em.: dharmas Ed. “He examines the body under its specific and
general characters, [and so also] the affective sensation, the mind and the factors. Their intrinsic
nature is their specific character. As for [their] general character, [it consists in] the impermanence
of conditioned [things], the painfulness of impure [things, and] the emptiness and selflessness of all
factors.”

7 SNa 17.16: sa rapinam Krtsnam aripinam ca saram didrksur vicikaya kayam | athasucim
duikham anityam asvam niratmakam caiva cikaya kayam /. Translation Johnston 1932: 102-103;
see also Covill 2007: 323. This first conclusion is then generalized to the world/existence in its
entirety, an analyis A§vaghosa refers to as the supreme mundane path (margapravekena laukikena,
SNa 17.17c; is the initial conclusion already part of this supreme mundane path?). SNa 17.17-21:
anityas tatra hi Sunyatas ca niratmato duhkhata eva capi | margapravekena sa laukikena
kleSadrumam saficalayam cakara Il yasmad abhiitva bhavattha sarvam bhitva ca bhityo na
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it reflects a second stage in the reinterpretation of the four smytyupasthanas according to which
each of them counteracts one of the four misconceptions. That this was Agvaghosa's firm
conviction is made clear by a very interesting passage of canto 24 of the Buddhacarita in which the
Buddha comforts the weeping Ananda by instructing him on the way and the attitude to be adopted
once he has entered parinirvana. In the Sanskrit ([Mila]sarvastivadin) Mahaparinirvanasiitra,

Asvaghosa's obvious sources in cantos 22-28, the passage reads as follows:

Therefore, do not grieve, O Ananda, do not be weary. Why would it be, how could it be that
what is born, engendered, made, conditioned, experienced (vedayita) and dependently
originated; that what is subject to exhaustion, to decay, to cessation and to destruction does not
break down? There is no such possibility. | have already explained beforehand, O monks,
[that] from all cherished [and] dear [things], from [all] loved and charming [things] separation
and deprivation must occur, disjunction and dispossession [must occur]. Therefore, O Ananda,
today or after my passing, abide with yourself as an island, with yourself as a refuge, with the
law as an island, with the law as a refuge, with nothing else as an island, with nothing else as a
refuge. For what reason? [Because] those who, today or after my passing, will have
themselves as an island, themselves as a refuge, the law as an island, the law as a refuge,
nothing else as an island, nothing else as a refuge, will be the best of my disciples in quest of
[religious] training(/instruction). And how, O Ananda, does one have oneself as an island,
oneself as a refuge, the law as an island, the law as a refuge, nothing else as an island, nothing
else as a refuge? Here, [when] a monk abides contemplating the body with respect to the
internal body, [being] zealous (atapin), aware and mindful, [then] covetousness and discontent
relating to the world are removed, [and the same is true when he contemplates the body] with
respect to the external body and with respect to both the internal and the external bodies;
[when he contemplates feelings] with respect to internal feelings and with respect to both
internal and external feelings; [when he contemplates the mind] with respect to the internal
mind, with respect to the external mind and with respect to both the internal and the external
mind; [when a monk] abides contemplating the factors with respect to the internal factors,
with respect to the external factors and with respect to both the internal and the external

bhavaty avasyam | sahetukam ca Ksayihetumac ca tasmad anityam jagad ity avindat // yatah pra-
sitasya ca karmayogah prasajyate bandhavighatahetuh | duhkhapratikaravidhau sukhakhye tato
bhavam duhkham iti vyapasyat Il yatas ca samskaragatam viviktam na karakah kas cana vedako va
| samagryatah sambhavati pravrttih sianyam tato lokam imam dadarsa Il yasman nirtham jagad
asvatantram naisvaryam ekah kurute kriyasu | tat tat pratitya prabhavanti bhava niratmakam tena
viveda lokam //. “For from a consideration of the body's impermanence, its absence of individuality,
its lack of self and its liability to suffering he made the tree of the vices shake by the supreme
mundane path. Since inevitably in this world all phenomena come into being from not-being and
pass away again from being into not-being,* and since they all have a cause and that a transitory
cause, therefore he concluded that the world is impermanent. Since the union with karman of
whatever is born is continually operative and is the cause of bondage and destruction, and since
what is called pleasure is but the means of countering suffering, he saw that mundane existence is
suffering. Since the individual is a mere creature of the samskaras and there is neither agent nor
knower and active being originates from the complex [of the causes], he saw that this world is
devoid [of individuality]. Since the world has no motive force of its own and is not self-dependent,
and since there is no one being who exercises paramountcy over actions, and since states of being
arise from dependence on other states, he understood the world to be without soul.” Translation
Johnston 1932: 103; see also Covill 2007: 323-325. *On SNa 17.18ab, see above, §1.2.
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factors, [being] zealous, aware and mindful, [then] covetousness and discontent relating to the
world are removed. In such a way does one have oneself as an island, oneself as a refuge, the
law as an island, the law as a refuge, nothing else as an island, nothing else as a refuge.®®

Consider now A$vaghosa's version of the last part of the same sermon:

Whether | remain or whether | pass to peace, there is only the one thing, [namely] the
tathagatas’ body of the law (dharmakaya); of what use is this [mortal] body to you? Before’
or after my passing my lamp has been lit through [religious] emotion and vigilance,
[therefore] the lamp of the law (dharmadipa) goes on for ever. Devoting steadfast energy to
this, being freed from the pairs [and] recognising your own goal/good, let not [your] mind
depend on other things. [This] should be known as ‘[having] oneself as a lamp’ (atmadipa).
The lamp of discernement (prajiiadipa?), with which the skilful and learned man dispels
[ignorance], as a lamp the darkness, this should be known as ‘[having] the law as [one’s]
lamp’ (dharmadipa). For obtaining the highest bliss, there are four spheres of action (gocara),
to wit, the body, the affective sensation, the mind, and selflessness. There is no attachment to
the body for him who sees the impurity in the body, enveloped as it is with bones, skin, blood,
sinews, flesh, hair, etc. The idea of pleasure is overcome by him who sees that the sensations
are but suffering, each arising from their respective [causes and] conditions. For him who sees
with tranquil mind the birth, duration and decay of the factors, the belief in permanence ceases.
For him who sees that the constituents arise from [causes and] conditions, the belief in a self
which is prompted by egotism ceases to be active. This path is the only road (ayana?) to take
to annihilate suffering; accordingly, the path [consists in] the applications of mindfulness with
respect to these four. Today or after my passing, those who take their stand on this will obtain
the excellent stage that does not pass away, the summum bonum.5°

68 MPSua 11.198-202 (8814.20-26) ma tasmat tvam ananda soca ma klama | kasmad eva tat | kuta
etal labhyam yat taj jatam bhitam krtam samskrtam vedayitam pratityasamutpannam
ksayadharmam vyayadharmam nirodha®dharmam pralopaPdharmam na prarujyate / nedam
sthanam vidyate | prag eva bhiksavo mayakhyatam sarvair istaih kantaih priyair manapair
nanabhavo bhavisyati vinabhavo viprayogo visamyogah | tasmad anandaitarhi mama vatyayad
atmadvipair  vihartavyam  atmasarapair - dharmadvipair  dharmasaranair  ananyadvipair
ananyasaranaih | tat kasmad dhetoh | ye kecid anandaitarhi mama vatyayad atmadvipa atma-
Saranda dharmadvipd dharmasarana ananyadvipa ananyasarands te 'gram bhavisyanti yad uta
mama Sravakanam Siksakamanam | katham cananda bhiksur ammadvipo bhavaty atmasarano
dharmadvipo dharmasarano ’nanyadvipo 'nanyasaranah | iha bhiksur adhyatmam kaye kayanu-
pasyl viharaty atapt samprajanah SMrtiman viniyabhidhya loke daurmanasyam | bahirdha
kaye ’dhyatmabahirdha kaye 'dhyatmam vedandsv adhyatmabahirdha vedandsv adhyatmam citte
bahirdha citte  ’dhyatmabahirdha citte  ‘dhyatmam  dharmesu  bahirdha  dharmesv
adhyatmabahirdha dharmesu dharmanupasyt viharaty atapi samprajanah Smrtiman viniyabhidhya
loke daurmanasyam / evam hi bhiksur atmadvipo bhavaty atmasarano dharmadvipo dharma-
Sarano ‘nanyadvipo 'nanyasaranah [. ®nirodha- em.: virodha- Ed. pralopa- em.: praloka- Ed. This
passage also appears in the GAST 369,3-371,9 (see Kritzer 2014: 100-102).

69 BC 24.19-30 (BC+t D83h6-84a4/P101a1-8): /bdag gis? gnas sam fier Zi nal /don ni de tsam fiid
yin te/ Ide bZin gsegs rnams chos kyi skul /lus kyis khyed cag la don ci/ /de phyir dasn nam
bdag ’das tshel Iskyo ba yis dan bag yod das/ /bdag gi sgron mas gsal byas te/ /chos kyi sgron ma
rtag par ro/ /der Zugs brtson 'grus brtan pa danl Irtsod med bdag gi don la mkhas/ /blo ni gZzan
dbas ma yin pa/ /bdag gi sgron ma Zes Ses byal Irig pa das ldan mkhas pa ni/ /gas gis® sgron mas
mun pa bzinl ISes rab sgron mas ’joms pa ste® | [chos kyi sgron mar ses par byal /dge legs fie bar
thob bya’i phyirl lde dag rnams kyi spyod yul bZzil /lus daz tshor ba fiid das ni/ /sems das bdag med
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Among the many interesting features of this excerpt, let me mention only three. First, ASvaghosa
replaces the factors (dharma), the object traditionally ascribed to the fourth application of mindful-
ness, by selflessness (rnairatmya), a substitution which, as far as I can see, is unparalleled at least as
far as the wording of the fourth smytyupasthana is concerned.”® Second, Asvaghosa distinctly
describes the path of the four applications of mindfulness as “the only road to take to annihilate
suffering” (sdug bsrnal iie bar Zi ba’i phyir bgrod pa gcig pa’i lam 'di ni, BC 24.29ab). Now this
claim was not made, at least not explicitly, in Asvaghosa's model, the Mahaparinirvanasitra. It
most probably stems from a famous sitra dedicated to the four applications of mindfulness, for

there we read:

Bhikkhus, there is a one-way path for the purification of beings, for the overcoming of sorrow

pa fiid do/ /rus Ipags khrag daz rgyus pa dan/ /sa darn spu sogs rnams kyis dkris/ /mi gtsaz lus su
mthor bas ni/ /lus la chags pa ma yin no/ /de Ita de Itar rkyen rnams kyis/ / jug pa’i tshor ba rnams
su ni/ /sdug bsnal Zes de ltar mthon ba’il Ibde ba’i Ses rab rab tu jomsl/ Iskye ba dazn ni gnas pa
dan/ Ichos kyi "god pa fiid dag nil I2i ba’i sems kyis mthon ba yi% Irtag par 'dzin pa ldog pa’ol
/rkyen rnams las ni skyes pa rnams/ /phus po rnams ni mthon ba yi/ /nar ’dzin gyis ni skyed pa pol
Ibdag tu 'dzin pa ’jug ma yinl [sdug bsnal fie bar Zi ba’i phyirl Ibgrod® pa gcig pa’i lam ’di nil /llam
ni bZi po de rnams sul lde ltar dran pa iie bar gzagl Ida" ltar ram ni bdag ’das tshel Igan rnams ’di
la gnas ’gyur bal lde rnams ‘god med go 'phan mchog/ lnes par legs pa thob par "gyurl. 2P: D gi.
bP: D gi. °D: P ni. 9P: D yin. ®D: P ’grod. fem.: DP de. Cf. Johnston 1984: (111.)78-79.

0 T. 614, 279a12-23 clearly reflects this doctrinal stance; while explaining the application of
mindfulness to the factors, Kumarajiva summarizes Buddhist arguments for selflessness, a passage
I allow myself to quote in full: ERELL s Bk, BIAUEME SRS R DA BTE AR B LE, R
HEFEARAG, ML, ERAESES, BEEEE, SHAEE, NEESET, B
22, HRVBLE R DIEAR TS, A BB S LR EART S, BEESRIRAR AT, & R A4,
BER AN, A R W GIANES, A AE, BEERRER R R A, I B A,
M Sy AR, NS N EESRAR, AR EBUE T, REIEEENALE, Ra A,
RIfg R, Ak aike4iba&lk,  “Next, observe to whom this mind belongs. Observe
and contemplate the elements associated with mind, such as mindfulness and wishes, and the
elements not asscociated with mind. Clearly observe their proprietor, the proprietor is not
perceivable. For what reason? Because [the elements] arise from causes and conditions, [the
elements] are impermanent. Because they are impermanent, they are painful. Because they are
painful, they have no autonomous control. Because they have no autonomous control, they have no
proprietor. Because they have no proprietor, they are empty. Before, one has observed individually
that body, sensations, mind, and elements are all not perceivable. Now one should make the overall
observation that, among the [objects] of the four applications of mindfulness, the proprietor is not
perceivable. Apart from them, [the proprietor] is not perceivable either. If [the elements are]
permanent, no [proprietor] is perceivable. If [they are] impermanent, no [proprietor] is observable
either. If permanent, [things] should be constantly painful or pleasant, and we should not forget
things. If the spirit permanently exists, there should be no transgression of killing, and no nirvana.
If the body is the spirit, when the impermanent body perishes, the spirit should also perish. [In that
case,] there should be no future life, nor should there be transgressions or merits. When one
universally observes thus, there is no proprietor. All elements are empty and do not have
autonomous control [over themselves]. Because causes and conditions meet, [elements] arise, but
when causes and conditions are lost, [elements] cease. Thus elements [depend on] the meeting of

conditions. Thus far is [the explanation of] the application of mindfulness to elements.” Translation
Yamabe/Sueki 2009: 51.
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and lamentation, for the passing away of pain and displeasure, for the achievement of the
method, for the realization of Nibbana, that is, the four applications of mindfulness.’

There can be no doubt that Asvaghosa conflated parts of the two sitras in order to emphasize the
salvational relevance of the four applications of mindfulness.”? Third, and more importantly in the
present context, each of the four applications of mindfulness is regarded as counteracting one of the
four wrong notions and bringing about, mutatis mutandis, the first four of the sixteen real aspects
of the nobles’ truths: being mindful of the body counteracts the notion of something pure; being
mindful of the affective sensations counteracts the notion of something pleasurable; being mindful
of the factors counteracts the notion of something permanent; and being mindful of selflessness
counteracts the notion of (something possessing) a self.” The Samyuktabhidharmahrdaya, e.g.,

reflects similar ideas on the four applications of mindfulness:

The application of mindfulness to the body has been preached in order to counteract [one’s]
wrongly taking [something] impure [to be] pure; the application of mindfulness to the
[affective] sensations has been preached in order to counteract [one’s] wrongly taking
[something] painful [to be] pleasurable; the application of mindfulness to the mind has been
preached in order to counteract [one’s] wrongly taking [something] impermanent [to be]
permanent; the application of mindfulness to the factors has been preached in order to
counteract [one’s] wrongly taking [something] selfless [to be(/have)] a self.”

The closest parallel of Asvaghosa's ideas | am aware of occurs in the pseudo-Nagarjuna's Maha-
prajiiaparamitopadesa:
Question: What are the four applications of mindfulness? Answer: The application of

mindfulness to the body and the applications of mindfulness to the affective sensation, to the
mind and to the factors, these are the four applications of mindfulness. [A yogin] considers

L DN I1.290 = MN 1.55-56 =~ SN V.141, 167, 185: ekayano ayam bhikkhave maggo sattanam
visuddhiya sokapariddavanam samatikkamaya dukkhadomanassanam atthagamdaya fnayassa
adhigamaya nibbanassa sacchiKiriyaya yad idam cattaro satipatthana. Translation Bodhi 2000:
1627 (with “applications” instead of “establishments”). Note also MN 1.340: acchariyam bhante
abbhutam bhante yava supaiifiatta c'ime bhante bhagavatd cattaro satipatthanda sattanam
visuddhiya sokapariddavanam samatikkamaya dukkhadomanassanam atthagamaya fayassa
adhigamaya nibbanassa sacchikiriyaya. “It is wonderful, venerable sit, it is marvellous how well
the four applications of mindfulness have been made known by the Blessed One: for the
purification of beings, for the surmounting of sorrow and lamentation, for the disappearance of
pain and discontent, for the attainment of the true way, for the realization of Nibbana.” Translation
Nanamoli/Bodhi 2001: 444.

2 Note also AN 1V.459-460: imesam kho bhikkhave paficannam macchariyanam pahanaya |...]
cattaro satipatthana bhavetabba ti. “These four applications of mindfulness are to be developed for
abandoning these five lower fetters.” Translation Bodhi 2012: 1328 (with “applications” instead of
“establishments”). Other claims to the decisive importance of the four smrtyupasthanas include
MN 11.11, SN 1V.363-364, and AN 1V.457-461.

3 On the sixteen aspects and the four wrong notions, see Eltschinger 2014.

74 T. 1552, 908¢11-14: FRIAANIFHF AR AR SR & . 103 GBI SRl S2 iR . TR R
TR DA, TR IR P AR R B 7k & k. CF. Dessein 1999: 1.316.
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these four things under four modalities: he considers the impurity of the body; he considers
the painfulness of affective sensation; he considers the impermanence of the mind; and he
considers the selflessness of the factors. Even though all of these four things possess the four
modalities, he should mostly consider impurity in the body; painfulness in affective sensation;
impermanence in the mind; and selflessness in the factors. Why? When ordinary persons have
not yet entered the path, they are mistaken with regard to these four things and produce four
wrong notions: the wrong notion of purity with regard to impure things, the wrong notion of
pleasure with regard to suffering, the wrong notion of permanence with regard to
impermanence, and the wrong notion of a self with regard to what is selfless. In order to
destroy these four wrong notions, [the Blessed One] has preached the four applications of
mindfulness: he has preached the application of mindfulness to the body in order to destroy
the wrong notion of purity; he has preached the application of mindfulness to the affective
sensation in order to destroy the wrong notion of pleasure; he has preached the application of
mindfulness to the mind in order to destroy the wrong notion of permanence; and he has
preached the application of mindfulness to the factors in order to destroy the wrong notion of
a self. This is the reason why he has preached four [of them], not less, not more.”

In this perspective, the four applications of mindfulness of SNa 17.25 as well as their
result—counteracting the four wrong notions and replacing them by the right ones—can be read as

intrinsically connected to the nobles' truths, whose right or real aspects they implement.

In Lieu of Conclusion

AsSvaghosa's Saundarananda has not only been, as a tale of human passion, conversion and
redemption, an inexhaustible source of inspiration for Buddhist painters and sculptors throughout
“Greater India.” As a story about salvation, it has also been regarded, at least in Central Asia and
China, as a treasure trove of spiritual advice, meditative exercises and soteric techniques. To what
extent does the Saundarananda reflect first-hand personal experience, on the part of A§vaghosa, of
the practices he describes with such a wealth of similes and technical details? Close scrutiny of the
text reveals that a large part of the descriptions as well as the soteriological programme itself are
built on sitra materials. Were, then, Kumarajiva and those who took the poet as a Dhyana-master
acquainted with now lost works dedicated to the same topic? If their representation of Asvaghosa
relied on the Saundarananda, one may wonder what was expected from a work to be labelled a
“meditative treatise.” Was it supposed to commit to language nonlinguistic experiences of a
psychophysiological character, or, rather, to provide an epitome of graded exercises in self-restraint,

mindfulness and visualization borrowing if needed from scriptural descriptions? At this point, we

5 T. 1509, 198¢10-20: [ H. {2 2. B H. F&uRs OESR, U, Bk
VUFE. B8 Ay, Bl BLOEY . BUARE. RIEMA A UM, SESBAAG, %%
B, LB ﬁi%iéﬁ?%‘a. AT LA, FLIS ANAR AGE RE, J2& DUE A RRA TR DU BE A, 56 AR5
R EE ], qﬂﬁﬂﬁ,ﬁ,ﬁﬁl, M R R EAA), MEER P EREEME]. AU DU ERME S, BUR ISR, RE
LGNy AR x,ﬁ LR G RIINTN A 1 2 X el e R A D o UL RN
H R4, Cf. Traité 111.1150-1151.
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would be well advised not to forget that the satras are nothing but the word of the supreme
physician and ultimate authority concerning salvational means. As such, this word is credited with
the highest possible degree of soteriological relevance, a truth grounded in, and legitimated by, the
successful personal experience of the (future) Buddha. In this regard, the predominantly modern
dichotomy between direct personal experience and scripturally based knowledge loses much of its
cogency, if it ever had any. Aévaghosa can be considered a Dhyana-master in the sense that,
through the medium of his medicine-like poetry, he made the salvational truth again present and
palatable to contemporary practitioners. Adding to the satras or altering their teaching could only
threaten the fragile possibility of salvation. And this might well be the deepest and most obvious

meaning of “Sautrantika” when—anachronically—applied to ASvaghosa.
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Asculape en Chine par Albert Gervais
TNANR—)y s V)V
[Y=nrT=EESEFEICEY ]

#E3E Masako Hayashi Ak 1EF
(traduit par Nobumi lyanaga 7K1 38)

Arubéru Jeruve 7 /LX—/)L « ¥ )L = Jeruve-ikan Chitka-teikoku ni ari ¥ = /L' v = [&
B EE AT [E AR Y, Tokyd: Umiushi-sha 9 Z 5 L fk, 1994, 317 pages, 2.400 yens.
[Traduction de : Albert Gervais, ZAsculape en Chine, Paris, Gallimard, 1933, 255 pages.]

Juste aprés le Mouvement du 4-mai (1919), au début des années 1920, un jeune médecin francais
aux yeux et aux cheveux noirs comme un Asiatique, Albert Gervais (né en 1892) prend ses
fonctions a I’Institut bactériologique de Chengdu J%#%, la capitale de la Province du Sichuan P4)I]|
44, qui, au dire du Consulat de France de Shanghai, se situait « au fin fond de la Chine. » Ce livre
raconte, en vingt-et-un chapitres, les cing années de sa vie passées la, sous son nom chinois de «
médecin militaire Ren » (Ren yiguan 1—[%='F) : un docteur pour qui la vie humaine comptait plus
que tout.

La Chine qui y est décrite est encore lourde de I’héritage des coutumes des temps des Qing ;
cependant, les gens que le médecin francais rencontre sont trés divers, ouvriers, serviteurs ou
notables, mais aussi, le fils d’un grand marchand : alors que celui-ci se voue a la « pensée
moderne » et court a ses amours libres, son pére, un vieux rusé, ’oblige a rentrer dans le cadre de
la famille traditionnelle en usant de son argent. Ou bien encore, un général d’armée, dont le fils
unique est blessé dans une bagarre a la suite d’un litige pour une partie de cartes. Le général fait
endosser la responsabilité aux amis de son fils qu’il condamne a mort. Le chef des serviteurs abuse
ses subordonnés en leur rabiotant une portion de leur salaire ; le tisserand vend sa femme ; la
dissection est haie par toute la population. L’auteur en arrive aussi & mettre au jour un profond
mépris de la vie humaine que partagent aussi bien étudiants que militaires et fonctionnaires. Dans
ce monde chaotique, il note soigneusement les premiers germes d’une Chine nouvelle, qui

commence ses premiers pas vers une société que méme 1’Europe n’avait jamais connue.
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Le livre s’ouvre sur un épisode ou 1’auteur, sur son chemin vers la ville de son affectation,
apprend d’un missionnaire qui vit parmi les brigands indigenes le point de vue chinois selon lequel
« la vie du peuple est plus lourde que celle d’un homme. » Gervais suit son intuition plutot que ses
analyses. Son attitude qui va contre le sentiment qui était commun parmi les Occidentaux, a
commencer par les missionnaires américains et les « White anglo-saxons protestants », de « la
supériorité de sang » des Occidentaux a 1’égard des Asiatiques, fait écho au mot de la jeune
prostituée nommée Zhuhua 773 qu’il connut, qui affirme qu’elle « déteste les gars aux “cheveux
roux” [Occidentaux], ils n’arrétent pas de crier et ils sont brutaux ! » Dans une société ou, selon le
consul de I’Angleterre, « le crédit circule comme une marchandise », il réussit a gagner le crédit
des gens. Le livre se termine par 1’épisode ou il finit par parvenir a persuader le général de
révoquer la sentence de mort qu’il avait prononcée contre les amis de son fils unique.

Le « médecin militaire Ren » a la souplesse de rire de lui-méme, et est 1’un des rares
Occidentaux regardant les Asiatiques comme leurs égaux. Le monde dépeint dans ce livre se situe
entre une Chine du Hongloumeng #T##4% (Le Réve dans le pavillon rouge) et la nouvelle Chine
qui sera le résultat d’un grandiose défit du « Vieux sot qui déplace la montagne » (yugong yi shan
B L) ; auteur saisit de fagon perspicace la logique de cette transition. Dans ce sens, il mérite
d’étre lu aujourd’hui encore avec une attention toute particuliére. La Chine du début du xx® siécle
qui y est présentée, pétulante et pleine de vie humaine, sera toute fraiche aux yeux des Japonais,
qui ne la connaissent qu’a travers « Les Lois administratives » (Qingguo xingzheng fa i [B1T B

%) de ’empire des Qing publiées en 1915.

[Note de I’éditeur : Le livre présenté par Mme Hayashi est une traduction en japonais d’un
livre francais — donc il n’est certes pas inconnu du public frangais. Cependant, il nous a
semblé intéressant de faire connaitre en frangais le fait qu’une telle traduction existe en
langue japonaise, et aussi comment celle-ci peut étre lue au Japon d’aujourd’hui par une
historienne du monde de I’Extréme-Orient a I’aube de la modernité. |
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Shotoku taishi. Jitsuzo to densetsu no aida (Le prince
Shotoku : entre réalité et 1égende) par Kosei Ishii

FHARE TREAT— £ & EH o]

A7 Nobumi lyanaga $7k{5 3

Ishii Kosei A H-ARY%, Shotoku taishi. Jitsuzo to densetsu no aida BEfENRF——F% L (5
®fH [Le prince Shotoku : entre réalité et 1égende], Tokyo, Shunjii-sha FEk#t, 2016. 257
pages. 2200 yens.

Ces derniéres années, le prince Shotoku (574-622) a été une des figures les plus controversées
parmi les personnages historiques de 1’antiquité japonaise. Certains chercheurs, comme Oyama
Seiichi KL% —, ont été jusqu’a nier I’existence du prince tel qu’il était présenté par les
documents historiques, a commencer par les Annales du Japon (Nihon shoki H AFEf), la
principale source de sa biographie : Oyama n’a certes pas nié son existence historique comme telle,
mais a affirmé que pratiquement toute 1’image qui s’était formée autour de lui dans I’histoire du
Japon était trompeuse et n’était qu’un tissu d’illusion (kyozo HEf%), qu’en réalité, il n’a été qu’un
prince ordinaire, sans importance historique particuliére!. Selon Oyama et ceux qui le suivirent,
cette image démesurée a été créée de toutes piéces par les rédacteurs des Annales du Japon pour
des raisons liées au contexte politiques de I’époque. Cette théorie, qui contredit les opinions regues
depuis des siécles, fit sensation surtout dans les média, au point que, par exemple, il y a des
manuels scolaires d’histoire japonaise utilisés a 1’école secondaire (le koto gakko =% 54%, les
trois derniéres années de 1’éducation secondaire) qui changerent la description le concernant, en le
nommant « Umayado-6 » JEL/= T, et en mettant entre parenthéses 1’appellation usuelle de «
Shotoku taishi », afin de mettre en évidence son caractére de « simple prince impérial » (selon la
these avancée par Oyama), au lieu d’un « grand homme » d’une envergure particuliére, tel que la
tradition séculaire 1’a dépeint. Le récent livre d’Ishii Kosei vient corriger ces nouvelles

interprétations, en distinguant clairement entre ce qui peut étre considéré comme réalité historique

1 Voir surtout Oyama Seiichi K [LFk—, Nagaya-o ke mokkan to kinseki-bun == F AR & &H
3L, Tokyo, Yoshikawa kobun-kan 751154 3CEE, 1998 ; 1d., « Shotoku taishi » no tanjo  (ERTEXR
F) DOFEAE, Tokyod, Yoshikawa kobun-kan, 1999. Oyama a publié de nombreux autre livres et
articles sur le méme sujet. Parmi d’autres chercheurs qui ont suivi la théorie d’Oyama, on peut
nommer par exemple Yoshida Kazuhiko & H— 2.
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et ce qui reléve du légendaire, ce qui n’est pas encore clarifié de maniére définitive et ce qui peut
étre compté comme acquis. Dans ses premiéres pages, il donne des précisions sur les différentes
appellations du personnage : selon lui, le nom « Umayado-6 » n’a jamais existé dans les documents
historiques ; il a été proposé aprés la guerre comme hypothése par un chercheur, puis a été repris
plus tard par un autre historien qui a écrit un best-seller sur la biographie de Shotoku taishi. Oyama
I’a repris encore, et I’a répandu, si bien que méme parmi des historiens spécialistes de 1’antiquité
japonaise, ce nom commence a avoir un certain « droit de cité » (Ishii, op. cit., p. 3-7).

Le livre d’Ishii Kosei se veut étre un livre de vulgarisation — pour contrebalancer la tendance
actuelle de I’opinion générale qui accepte trop facilement les théses sensationnelles d’Oyama et de
ses émules, I’auteur a sans doute voulu que son ouvrage soit lu par un large public. C’est pourquoi,
il a intentionnellement adopté un style facile et oral (desu T3, masu £ 7), et a choisi de ne
donner aucune note. Pourtant, le contenu réel du livre est d’une érudition tout a fait extraordinaire.
Ses méthodes se caractérisent a la fois par une vue trés synthétique, incluant dans une large
perspective les données de la philologie bouddhique, de I’histoire de 1’antiquité japonaise, de
I’histoire des arts, ou de I’archéologie, et aussi, par une précision du détail pour ainsi dire «
mathématique. » C’est bien le cas de le dire surtout dans ses analyses des textes ou il met largement
en ceuvre les techniques informatiques les plus récentes. Il se fonde aussi sur les résultats des
récentes recherches de Mori Hiromichi Z&f# qui ont révolutionné les études du Nihon shoki, en
y distinguant des parties écrites en bon chinois (par des rédacteurs sans doute d’origine chinoise) de
celles écrites en un chinois au nombreux japonisme de toutes sortes, rédigées certainement par des
Japonais (ces recherches sont menées principalement par la méthode phonologique et 1’analyse des
usages linguistiques (goho #Ei%), de sorte que leurs résultats peuvent étre considéré comme
particulierement fiables)?. Les analyses philologiques et les recherches des sources bouddhiques
sont particuliérement brillantes, et permettent de nombreuses découvertes d’un grand intérét.

Les conclusions du livre d’Ishii sont trés équilibrées : elles ne reprennent pas servilement les
opinions traditionnelles qui faisaient de Shotoku taishi 1’un des plus « grands hommes » de
Ihistoire culturelle japonaise, mais elles réfutent largement les récentes théses d’Oyama. Les
rédacteurs du Nihon shoki n’ont pas pu inventer de rien toute la légende d’un personnage de
I’envergure d’Umayato no miko JEE/7 &1, et d’ailleurs, ils n’avaient aucune raison d’ignorer les
faits historiques évidents. Le prince a certainement été quelqu’un qui a laissé une trace tout a fait
extraordinaire par son intelligence et sa foi dans le bouddhisme ; il a aussi sans doute rédigé les

fameuses « Constitutions en Dix-sept Articles. » Un fait qui mérite d’étre noté en particulier est que,

2 \/oir Mori Hiromichi Zxf# 22, Nihon shoki no nazo wo toku. Jutsu-saku-sha wa dare ka H A<
ALk fif < IRVEFE 1 LFED> [Chikd shinsho H /AT, Tokyd, Chiio koron shinsha H 4
INFRATEE, 1999 ; voir aussi Id., Nihon shoki seiritsu no shinjitsu. Kakikae no shudé-sha wa dare ka
A AR EC RN D B FE— 35 X #a 2 0O FE 35 (XGE)>, Tokyo, Chiid koron shinsha, 2011.
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malgré la découverte faite par Fujieda Akira %1% et son groupe de recherche de I’existence
d’un manuscrit de Dunhuang qui avait des ressemblances tout a fait remarquables avec le
Commentaire sur le Srimala-devi sitra attribué a Shotoku taishi, ce qui a jeté de forts doutes sur
cette attribution —, Ishii Kosei a montré de maniére concluante par ses analyses de textes assistées
par informatique, que tous les trois grands commentaires qui lui étaient traditionnellement attribués,
semblent avoir été écrits par une personne princiere du Japon du début du VI1I¢ si¢cle. Méme s’ils
sont maladroits et rédigés en un chinois peu correct, doctrinalement désuets du point de vue de
I’état du bouddhisme chinois contemporain, ils constituent sans doute des ceuvres tout a fait
honorables pour un prince d’un pays qui venait d’introduire cette nouvelle religion avec la culture
chinoise depuis moins d’un siécle®.

L’auteur montre aussi que beaucoup de points de la biographie et de I’ceuvre de Shotoku taishi
restent a élucider ; les études ne font que commencer.

Il insiste surtout sur le fait que, si les images de ce prince que se font les savants de différentes
époques sont extrémement variables, allant d’une glorification inconditionnelle a une diffamation
pure et simple, c’est parce qu’elles sont des projections des époques et des individus, qui voient ce
qu'ils cherchent a voir dans ce personnage. En d’autres mots, il est possible de déduire des images
que les époques fagonnerent les tendances générales de celles-ci. Ceci améne ’auteur a s'interroger
sur la validité de ses propres visions de Shotoku taishi et les motivations personnelles qui I'ont
conduit a faire ses recherches (p. 9-11)*.

Le seul regret qui puisse étre exprimé sur ce livre exceptionnel est que, destiné au grand public,
il manque une grande partic d’appareil critique (sauf une bibliographie succincte & la fin du
volume). On ne peut que souhaiter que 1’auteur produise bientdt une synthése savante de ses études
sur cet important personnage historique, en donnant toutes ses références, et en nuancant ses

propos avec d’extensives notes®.

3Ishii a publié d’autres articles détaillants sa méthode et ses analyses textuelles des « Trois
Commentaires des Sitra » (sankyé gisho —#%3%#i) de Shotoku taishi. Voir « Sankyd gisho no
gohd » —#RFWHLDGFEVE, Indo-gaku bukkyo-gaku kenkyi F1E B ZEAAF5E, 57-1 (décembre
2008), p. 530-524 ; « Sanky®d gisho no kyotsi hydgen to hensoku gohd, jo » —f&FEbk D> B
EEHIGEYE (F) , Komazawa daigaku bukkyo-gakubu ronshii 5075 Kb 07 imeE, 41
(2010), p. 394 [43]-376 [61] ; et « Sankyd gisho no kyotsii hydgen to hensoku goho, ge » —#%7%
B D @R B & B HIEEE (F), in Okuda Seio sensei shoju kinen Indo-gaku bukkyo-gaku ronshii
B EL RS AR T AL A v R LB AR, Tokyo, Kosei shuppan-sha 12 1F Hiki(#t, 2014, p.
982-994.

4 Un article consacré entierement a ces images variables de Shotoku taishi a différentes époques
est : Ishii Kosei, « Kokai koen : Shotoku taishi ronsd wa naze atsuku naru noka » ABH:#{H EE
TER TGI8 72 5 D7), Komazawa daigaku daigaku-in bukkyo-gaku kenkyii-kai nenpo
BRYSE B R B B s BRI ZE & AR 4R, 40 (2007), p. 1-29.

% Ishii a écrit d’autres articles sur Shotoku taishi. On trouvera les références de ses autres articles
publiés a
<http://ci.nii.ac.jp/search?q=%E7%9F%B3%E4%BA%95%E5%85%AC%E6%88%90%E3%80%38
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lyanaga Nobumi 7k {5 3
Le 30 aodlt 2016

0%E8%81%96%E5%BE %B3%E5%A4%AA%NES%ADY%90&range=0&count=20&sortorder=1&t
ype=0> (dernier acces le 25 juillet 2016). Il tient aussi un blog savant sur les sujets concernant les
études sur Shotoku taishi, dont 1’url est <http://blog.goo.ne.jp/kosei-gooblog> (dernier acces le 25
juillet 2016), ou on trouvera des discussions trés approfondies sur divers questions relatives a ces
études.
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Pierre-Francois Souyri, Moderne sans étre occidental. Aux
origines du Japon d‘aujourd*hui, Paris, Gallimard, 2016.
BT—=75 VT « A V%

[AERR{E 2 L oa R t—BAR B EROBIIZ OV T
Ny, HY~—tk, 2016 &

P T 47 4= - XU 7 (Didier Davin)

77U ANTAROBELIZH L T—RKICEDL I RA A=V N TNWDHEAI D, 4
Ry NENZNTEN, KEED R DHRBIRNEABUZIE SN TV D Z LI RIS N T
5, YATADKRRNOLNWER Y EHEORELZIT T, EELWENTERLL, &6
W aF URNIESTEE VSR EFTIERCDEA S 1, ZOHRMED LITRIEHEZ N
VBN AELTWDEEEX D, BLWZ L2, ZOHMP IR LBlEZEX 5720
DEBERADEEL RS 72, TH {Aé\ﬁa@7 TUAERE L HoTtEm— =T T Y
T« 24 U KFE D Moderne sans étre occidental. Aux origines du Japon d'aujourd hui (V6PERAL
72 LOEARAb—BR B AROEPFUZOWT) 1, FRD O R FERSOHI E TORMLE
HENTWBE 2, S RKORMITRER L BEROMAZHm LTSI EIChHEERD, &0
D& b BARANKRE L7 BARR 2 PRk & RS iEI L, Bt #) & 2 B0 LT
RS2 LT TRVVDNE LRV FEHFITY 23—V RFTHARRDOHIR L LT,
B O ELE L, 20 Th, HARHFHOEESL OTE Z/F /1 L7 Histoire du Japon
médiéval, le monde a ’envers (Hiit H ARDMEHL—— Tl Eo i) (Paris, Editions Perrin, coll.
« Tempus », 2013) I[ZHARLOFZRTIELFHEN T, KTFHBOEN 2R CEEEIZ /> T=,

ZDAA Y KOEHT] Moderne sans étre occidental [XFEIERICFEEOMIICRY . T U4
e SICEY B b, PRI ER A T 4 TSR SN D Z EIESIFEL IR
RNDT, HMHOMIEERLFERL T TER . —KOBEITHEND Z &L 2 ROVITHIFFC
x5,

TR D AL £ OB IR, B ARNT SITEIMI T LT A 72 &
BANTWe, ZREHMLRVRY . BAROEHEAREIIKEICAERIC LR L 2R <
%o Lt KOEEOEY , 202 EIZBERZT Tidiel, BROBAREZHHET L7290
ICRDERVEHRTH D,

PEE~OEN, REHBOMR TH T TE~OF LW, RIS Dd L
RNEWHEEZRE . AARANDLTIRE BBV, EREE3gic, FRORNITIE T
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TAXFSESERITEEZEZ Lic, TOTEIETEEET 5006, BARIIFEICHD T
HARZBZMRICRZ 5 THA D, WZE AL, TNzBfFETIUT, BRSO RKE
BoL B TE D, AETLORANRIFEZ S 72596 DITIENR,
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REEEBIROMMS - VsV v
YRk 2 THRERAREFRRBRR - BER

HiF Fpk2843 13 H (H)
Bt BRSO 2 PESE 3 il = (L212)
HfE #% 13 1F 30 4r~14 Kf 45 4
(1) VR 27 FEEDOTEBRE - RERE
(2) Fpk 28 FRETHE
(3) “Fpk 28 FFETEEN S
(4) FLAPFEFREBEAFIZONWT
(5) Zofh
EE 15WF 1547 ~17 KF 45 43
Vincent Eltschinger (Directeur d'études, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section des
sciences religieuses)

“Asvaghosa on Smrti”

[FRHEE]

"As§vaghosa on Smrti*

Vincent Eltschinger (Directeur d'études, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section des

sciences religieuses)
Asvaghos a’s Saundarananda is well-known for being one of the earliest accounts of the
Buddhist path composed by a historical author with a palpable personality. One of the
many interests of the poem lies in its reflecting pre-Mahayanistic and pre-idealistic early
Yogacara ideas and practices. But in spite of A§vaghos a’s legendary connection with the
redaction of the Mahavibhas a, his works seem to reflect soteriological views that are
earlier than the Vaibhas ika systematization of the path, in particular the so-called
abhisamayavada, and to place much emphasis on mindfulness and its four “applications”.
This lecture is aimed at assessing the nature and function of smr ti and smr tyupasthana in

the works of Asvaghosa.
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HIAREZES T VARV T A (BIALEERE) O

Babot

(BEME3E « HAGE
Symposium organisé par la Société Franco-japonaise d’études
orientales avec le concours de la Maison Franco-japonaise de Tokyo

(langue utilisée : japonais)

201 743H26H (HM) . B{A=fE (GEkFE) 6RE601 5=813:20 22518:00 £ T

Le dimanche 26 mars 2017 a la Salle 601 (sixieme étage) de la Maison Franco-japonaise (Ebisu) de
13h30 a 18h00

13h20 BAY% Ouverture de la salle

13h30 o R YT ABMA BEROIMRT o7 Ic8iT 25 [5RE)] ME0BEANEZ0A( 87
I JOuverture du symposium : « Impact de I’introduction de la notion de “religion” en Asie de I’Est

au début de I’époque moderne »

B OFE Rl (B4 EK) Discours d’ouverture : Nakatani Hideaki (Université d’études
étrangéres du Kansai)

B FLRA « 97K (5 2EPrésentation du théme général : lyanaga Nobumi

13h40 Keynote speech : Martin Nogueira Ramos (EFEQ) ~ /v %> « J 7 7=FF A (7T A
ESTARBFERE « AR SGH) - e (1 ofie A ARICR T 2 (EH OB | OfEE ®
DB — N Y v 7 HEOFER % F0IZ)  (Différents regards sur la question de “la
liberté religieuse” dans le Japon du XIX) * sidcle. Réflexion centrée sur le cas de I’Eglise
catholique

14h30 Présentation : Didier Davin (Institut national de la littérature japonaise) = « 7 4 = « X'/
7 v (ERZESCEZEERE) - S T— 2 DRIR, O RHA 2 TR =02
& 523y »—5%%)  (Une seule école, plusieurs religions ? Réflexions sur la notion de religion
et les changements de I’école Rinzai au début de 1’époque d’Edo)

15h00 Présentation : Makino Motonori (Toyo Bunko) 4B it (CRY¥ESCE) @ #E [ FF L4
BT 2ERMEBMEORE —H2 0 N v 7EZOFH 51 (La naissance du
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concept moderne de “religion” au Vietnam : du point de vue d’un confucéen catholique)

15h30 Pause-café {AZEH

15h45 Présentation : Fujii Jun (Université Komazawa) BEHE (BiERss) - 85 g A
ABLOHEICKT S [FE] &) HFEOEAIZOVW T (Sur Pintroduction du terme «

religion » au début de 1’époque moderne au Japon et en Chine)

16h15 Présentation : Baba Norihisa (Institut des études asiatiques, Université de Toky6) il
CREURS: « RPESUEOIZERT) e THURE S TRRALE] BEEdZ Akl (Shaku Soen et
la formation de la notion du « Bouddhisme du Grand Véhicule »)

16h50 Discussion générale 471
17h50 Fin du symposium PA%
18h00 Evacuation de la salle 45 i&H

Président du symposium: Nakatani Hideaki (Université d’études étrangéres du Kansai) i : F4&
e (BAPaSEER)

Discussant: lyanaga Nobumi 7 ¢ A1 > b« iliKk(E3E
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BioHE

BrLHE

HIARFEZSFER» b DBMLE & BEW

BIAERE (2 0 1 54E) MLk, AR—LX—VIZW OO EERHY EL-OT, B
MoELET,

1. NEDRWI 7 (T2l zE 1770258 (358 oV rr) | TTHEFP) ©
R=UREIFHIBRLE Lz, 4%, CTEXHETRL, 77V RAEOR—VEED, 1775
VRAFE] OV EEESE LD EEFEXTVET,

2. [EERN] ORX—=VIE, FROINE TOREEZFELIHTE L,

3. [t HR) O_X—U Tk, BICEFLPLIC, SEIEREREBEH L2V EEZ X
TWET, BAREORR—U T, 77 AFETHEPNEAR, X2 BT 21E®. 77
VAFEON— VT AARETENNIAR, W EOEREMEBE T TETT., Zh
Six, JRHEE MEE] b E Lo THEDL N TEET,

4. TREEE oxX=223, Bl [EE] o7 XTosx, FRik (OCR) ALHF
HD PDF 77 AN LTHUyr—RTELHLIIZLEL, OCR LIX, HHFEED
FRER A FRBIC T HRRE T, UFHERE LIRS TIEH Y FHAN, TN THWL LT
BN DIFT T, REOHESE, EHETFHLIEE N,

FHR S OBFE

1. ki, A=AV OEFIZHONTO 3] OEH MDY FT0B, A—L—T0
RG] O_X— BEIO [W@E] Il 27200EN R EOBEBEEZE N L
F1, BAREOEMR EOEFT, 757 XBTERLETN. EEO 1D HAEDOR
FRaEWEIRTELEDL, FERTYZ IV ABERTLHZEHARETT, &9 F8 > TR
T3V, 5E5tiE, FBR - Wik(EE (n-iyanag@nifty.com) . 7013 M@E] REMH Y&
£ BB (seijiyamatodamashii@hotmail.com) (ZRFEVZ L E 9,

2. ki, A—2RXR=UDEFICONTO T4 OEA L DY T8, 5%, 7D
SEWEic, TWE) X792 WEL TR0 I EITIE, A— /L TEBEITTTE5H L
INZLTENEEZEZTWET, ZHICEY, ZNETHIRE, Biff&E LTl TWEH
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BH5E

DREG Z R OEBICEE D K9 IZRD £, £DD, KEDEHESEIZIE, A—N 7T
R RAZBMLHEWETEE7, BEWWELET, FWiT, S5HEY8E - B8 oidik
(makino@toyo-bunko.or.jp) DEM W LETOT, WHFRLEIZ—EA —LEENTLE
EHEO, BEWHEL EFET, bk, @E] oF P2 bz SiconTix, 4
BRETHREL T FPETT,

3. AHEE (201 64%) ORSIIE, RV VRV Y LTI Z L2V EL
oo TOXIRVURIT L HDWIEHIFERRZR L, 4%, TELH0E 0 R
LTWNELENWEEBEZTWET, SEOEIENLDOIRELZBRHLLTVWET, FEF
(n-iyanag@nifty.com) %G(Z, > TN ZE WY,

4. BLSHERIE Y4 - g HmS OFRIC, SHEEFSOFREERN L' EA S
£, Thicks L, BLREFRIIZEHGBES O NHE Y T, FET HEH S o
DT BEEFROFTH & UMD FERITRoTHVET, 4%, ERZHE
L. BERCAERIEE S XV IERICT 22 ENFETT, H T, HAVRBEZHOT I N
R CTEETYT, KBEMO ZENZUNCBEAVE L BT 5RE T,
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il F 122
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XER00FEESEBELAE
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&8 18, 748
HERE 10, 833
LR 26, 000
ME 2,000
Vi 25, 000
HPH 1% 2 13, 639
FEE 0
&t 295, 406

HIRA —#23% 1 : 622, 6411 —295, 406M=327, 235
FR2TEERE32T, 2353 FRBFENDEBE LT S,
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BEREEDELHRESE TEHORHMOE

ARELTREGRZPHOITRY | BERNZ B L TWD BUEZEAEN 2 0 1 64F
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FTIICES L IEE] 22FE L, 20
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HENPED RN EBNET, Z2iE, 1
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