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1e partie : Questions fondamentales et doutes sur le tantra
1. Le sens du tantra
La définition du mot tantra
Les enseignements du Bouddha comprennent à la fois les soutras (sutras) et les tantras. Dans les soutras sont présentés les thèmes essentiels de la pratique qui permettent d’atteindre la libération des problèmes à la récurrence incontrôlable (skt. samsara) et plus encore : l’état illuminé d’un bouddha, à la capacité d’aider les autres autant que possible. Ces thèmes comprennent des méthodes pour développer une autodiscipline éthique, la concentration, l’amour, la compassion et la compréhension correcte de la façon dont les choses existent en réalité. Dans les tantras sont présentées des pratiques avancées, basées sur les soutras.
En sanskrit, le mot tantra désigne la chaîne d’un métier à tisser ou les brins d’une natte. Comme les fils de la chaîne, les pratiques du tantra servent de structure où s’entrelacent les thèmes des soutras, tissant ainsi une tapisserie d’illumination. De plus, le tantra combine entre elles les expressions physiques, verbales et mentales de chaque pratique qui, une fois nattées, forment un chemin de développement holistique. Puisque l’on ne peut pas intégrer et pratiquer simultanément tous les thèmes des soutras sans un entraînement préalable distinct pour chacun d’eux, la pratique du tantra est extrêmement avancée.
La racine du mot tantra signifie « s’étirer » ou « continuer sans interruption ». Mettant l’accent sur ce sens, les érudits tibétains ont traduit le terme par gyu (rgyud), ce qui désigne une continuité ininterrompue. On se rapporte ici à une continuité dans le temps comme la succession des instants d’un film, plutôt qu’à une continuité dans l’espace comme la succession des tronçons d’un trottoir. En outre, les successions dont il est question dans le tantra ressemblent à des films éternels : elles n’ont ni commencement, ni fin.
Il n’y a jamais deux films identiques, et même deux copies du même film ne peuvent jamais être la même pellicule. Aussi, les successions infinies maintiennent toujours leur caractère individuel : les images du film défilent une à une et tout change image après image. De la même manière, dans les successions infinies, les instants sont éphémères, un seul à la fois, sans qu’il y ait rien de solide qui se perpétue à travers les successions.
Les continuums mentaux en tant que tantras
L’exemple le plus remarquable d’une succession infinie est le continuum mental (flux mental, angl. mind-stream), la succession infinie des instants d’un esprit individuel. Dans le bouddhisme, l’esprit (angl. mind) fait référence à la pure et simple expérience individuelle et subjective – et non pas à un objet physique ou immatériel qui, soit ferait cette expérience, soit serait l’outil utilisé par quelqu’un pour faire l’expérience de choses. D’autre part, un continuum mental n’est pas un flot d’expériences qui s’accumuleraient de sorte qu’une personne aurait plus d’expérience qu’une autre. Un continuum mental comprend simplement une succession ininterrompue d’instants de fonctionnement mental – le fait pur et simple de faire l’expérience de choses. Ces choses dont on peut faire l’expérience comprennent les images, les sons, les sentiments, les pensées, le sommeil et même la mort. Dans ce contexte, l’expression « pur et simple » implique que l’expérience vécue n’a pas besoin d’être délibérée, touchante sur le plan affectif ou même consciente.
De plus, l’expérience de quelque chose est toujours individuelle et subjective. Deux personnes peuvent faire l’expérience de voir le même film, mais elles n’auront pas la même expérience du film – il se peut qu’il plaise à l’une et pas à l’autre. L’expérience qu’elles auront du film dépend de nombreux facteurs interconnectés tels que leur humeur, leur état de santé, les personnes qu les accompagnent, et même le siège sur lequel elles sont assises.
Les êtres individuels sont ceux qui ont un continuum mental. À chaque instant de leur existence, ils font l’expérience de quelque chose. Ils agissent avec intention – même s’ils ne l’ont pas planifié de manière conceptuelle – et vivent une expérience subjective des effets immédiats et à long terme de ce qu’ils font. Ainsi, le continuum mental de tous les êtres individuels – leur expérience des choses – change d’instant en instant, au fur et à mesure qu’eux-mêmes et leur continuum mental continuent d’une vie à l’autre, sans jamais de début ni de fin. Le bouddhisme accepte comme un état de choses que non seulement les continuums mentaux durent éternellement, mais aussi qu’ils soient dénués de toute forme de commencement, que ce soit du fait de l’œuvre d’un créateur, de la matière/énergie ou de rien du tout.
Les êtres individuels, et donc les continuums mentaux, interagissent les uns avec les autres tout en demeurant distincts les uns des autres, même dans la bouddhéité. Bouddha Shakyamouni et Bouddha Maitreya sont identiques dans leur atteinte de l’illumination, pourtant ils ne sont pas la même personne. Ils ont tous deux des relations uniques avec des êtres différents, ce qui est illustré par le fait que certains individus peuvent rencontrer un tel bouddha et non tel autre, et recevoir les bienfaits de ce bouddha et non d’un autre.
Les films maintiennent leur caractère individuel sans requérir ni contenir un indicateur fixe et inné, tel que leur titre, qui serait toujours présent en tant que partie de chaque instant et leur prêterait une identité individuelle par la seule voie de son propre pouvoir. Les films conservent leur caractère individuel dans la mesure où ils dépendent purement et simplement de facteurs entrelacés et changeants, comme l’agencement séquentiel et sensé d’images. De même, les continuums mentaux infinis se poursuivent sans indicateur fixe et inné tels qu’une âme, un soi ou une personnalité, qui resterait non influencé et inchangé pendant toute une vie et d’une vie à l’autre, et leur prêterait une identité individuelle par la voie de son propre pouvoir. Pour conserver leur identité individuelle, les continuums mentaux dépendent purement et simplement de facteurs entrelacés et changeants, comme des séquences sensées d’expériences de choses, selon les principes de cause et effet comportementaux (skt. karma). Même à un niveau plus général, les continuums sont dénués d’une identité fixe et inhérente telle que « humain », « moustique », « mâle » ou « femelle ». Selon leurs actes, les êtres individuels apparaissent à chaque vie sous une forme différente – quelquefois avec plus de souffrance et de problèmes et quelquefois avec moins.
Le terme tantra en référence à la nature de bouddha
Quoiqu’il manque aux continuums mentaux, et donc aux êtres individuels, une âme innée qui leur prêterait une identité par la voie de son propre pouvoir, il y a néanmoins d’autres caractéristiques qui les accompagnent en tant que facettes intégrales de leur nature. Ces facettes innées constituent aussi des tantras – des successions d’instants sans commencement ni fin. Les facettes innées et infinies qui se transforment en facettes illuminantes d’un bouddha, ou qui permettent à chaque continuum mental de devenir le continuum d’un bouddha, comprennent les « facteurs de la nature de bouddha » de ce continuum.
Par exemple, les successions ininterrompues d’instants concernant l’apparence physique, la communication et le fonctionnement mental (corps, parole et esprit), les qualités positives opérantes et l’activité, accompagnent indéfiniment la succession d’instants de chaque continuum mental, bien que les formes particulières de ces « cinq » varient à chaque instant. L’apparence physique peut être invisible à l’œil humain ; la communication peut être non intentionnelle et se faire simplement à travers un langage corporel et le fonctionnement mental peut être minimal comme dans le sommeil ou dans un état inconscient. Les qualités positives comme la compréhension, la sollicitude et la capacité peuvent opérer à des niveaux infimes ou être seulement latentes, et l’activité peut être simplement autonomique. Néanmoins, l’expérience individuelle et subjective de quelque chose à chaque instant implique qu’il y a continuellement une certaine apparence physique, une certaine forme de communication d’une certaine information, un certain fonctionnement mental, un certain niveau où opèrent des qualités positives et une certaine activité.
Le fait que des successions ininterrompues d’instants des cinq facettes innées accompagnent le continuum mental de chaque être à chaque renaissance rend compte que les successions de ces « cinq » continuent à accompagner chaque être, même en tant que bouddha. D’un autre point de vue, les instants des « cinq » continuent à survenir dans des successions ininterrompues, même après l’illumination – sauf qu’ils se manifestent alors sous la forme des cinq facettes illuminantes d’un bouddha. Elles sont « illuminantes » dans le sens où elles constituent les moyens les plus efficaces pour conduire les autres à l’illumination.
Des successions sans commencement qui peuvent avoir une fin
En tant que tantras, les continuités infinies des facteurs de la nature de bouddha d’un individu sont entrelacées, formant ainsi à chaque instant un tout intégré qui fonctionne comme un réseau. Dans un autre sens, ces continuités infinies constituent les fils de la chaîne sur lesquels se tissent les successions d’instants relatives à d’autres caractéristiques qui accompagnent les continuums mentaux. Il y a aussi de nombreuses caractéristiques entrelacées qui sont sans commencement, mais toutes ne continuent pas indéfiniment. Certaines peuvent avoir une fin et ne constituent donc pas les facettes intégrales de la nature du continuum. Les plus importantes sont les continuités sans commencement de la confusion à propos de la façon dont les choses existent, les habitudes qu’une telle confusion implique et les difficultés et limitations à la récurrence incontrôlable qu’elles produisent. Ici, pour simplifier la discussion, nous employons le terme « confusion » à la place de « méconnaissance » (ignorance) mais sans connotation de désordre, désarroi ou démence.
Les successions sans commencement d’instants de différents niveaux de confusion et leurs habitudes peuvent avoir une fin parce que leurs opposés exacts, les successions d’instants de compréhension et ses habitudes, peuvent les remplacer et les enlever pour toujours. Pendant que les successions d’instants de confusion et ses habitudes accompagnent les continuums mentaux, les facteurs de leur nature de bouddha ne peuvent pas fonctionner à leur pleine capacité. Tant que les continuums mentaux sont dans cette condition, les individus qu’ils dénotent sont des « êtres limités » (être doués de sensation). Les facteurs n’atteignent le sommet de leur fonctionnement qu’avec l’enlèvement complet de toutes les caractéristiques limitatives ou « taches fugaces », c’est-à-dire : de tous les niveaux de confusion et leurs habitudes. Lorsque les continuités de toutes les caractéristiques limitatives cessent pour toujours, les individus ne sont plus des êtres limités. Leur continuité infinie en tant qu’individus perdure, mais ces êtres se sont maintenant transformés en bouddhas.
Les explications Nyingma et Kagyu du tantra
Les quatre traditions du bouddhisme tibétain – Nyingma, Kagyu, Sakya et Guéloug (Gelug) – acceptent les successions infinies d’instants des facteurs de la nature de bouddha comme signification du tantra. Les explications particulières de chaque école permettent de faire davantage la lumière sur le sujet et viennent en complément les unes des autres. Voyons d’abord la présentation générale commune aux traditions Nyingma et Kagyu car elle a pour spécialité de discuter le tantra en terme de nature de bouddha en général. Ces présentations proviennent du Continuum infini le plus poussé de Maitreya.
Maitreya a expliqué que, bien que les successions d’instants des facteurs de la nature de bouddha continuent indéfiniment, elles peuvent être non raffinées, partiellement raffinées, ou complètement raffinées. La différence se fait selon que les successions d’instants de tous les niveaux de confusion et leurs habitudes accompagnent sans interruption le continuum mental, que certaines seulement l’accompagnent pendant un certain temps, ou qu’aucune ne l’accompagne jamais plus. Ces trois conditions de la continuité infinie des facteurs de la nature de bouddha sont les tantras « de la base », « de la voie » et « de la résultante ».
En tant que tantras de la base, les continuités « toujours-disponibles » des facteurs de la nature de bouddha sont les matériaux de travail pour atteindre l’illumination. Vus de cette perspective, les facteurs sont non raffinés ou « impurs » dans le sens où les successions d’instants de tous les niveaux de confusion et leurs habitudes s’entrelacent en tout temps avec les facteurs, limitant leur fonctionnement à différents degrés.
Sur la voie vers l’illumination, les pratiquants travaillent à enlever leurs limitations en stoppant par étape les continuités des différents niveaux de confusion et leurs habitudes qui s’enchevêtrent avec leur corps, leur communication, leur esprit, leurs qualités positives et leurs actions. Par conséquent, au cours du processus de purification, les continuités des facteurs de la nature de bouddha, en tant que tantras de la voie, sont partiellement raffinées et partiellement non raffinées. Quelquefois, des périodes de pleine compréhension accompagnent les facteurs ; d’autres fois, des périodes s’ensuivent avec le simple momentum de la compréhension. Parfois les successions d’instants de confusion cessent temporairement. Ensuite, les continuités de certains niveaux reprennent, mais graduellement, aucun d’eux ne revient jamais plus. Pareillement, les habitudes de la confusion cessent parfois de donner lieu à des instants de confusion et, finalement, les continuités des habitudes cessent pour toujours.
Au niveau résultant de la bouddhéité, les continuités de facteurs de la nature de bouddha, en tant que tantras de la résultante, sont raffinées dans leur totalité, c’est-à-dire qu’elles sont pour toujours complètement débarrassées des périodes qui accompagnent tous les niveaux de confusion ou de leurs habitudes. Donc, les facteurs de la nature de bouddha fonctionnent pour toujours à leur pleine capacité en tant que facettes illuminantes entrelacées d’un bouddha, par exemple, en tant que facultés illuminantes physiques d’un bouddha, facultés illuminantes de communication d’un bouddha et facultés illuminantes mentales d’un bouddha, qualités illuminantes positives d’un bouddha et activités illuminantes d’un bouddha.
Le rôle des « figures de bouddha » dans le tantra
Les « figures de bouddha » représentent les facteurs de la nature de bouddha au cours des phases raffinées ou « pures », lorsque les successions d’instants de pleine compréhension accompagnent leurs continuités. Parce que les figures de bouddha disposent de corps, d’esprit, de facultés de communication, de qualités positives et de facultés d’actions qui œuvrent ensemble comme un réseau intégré, elles sont aptes à représenter ces facteurs de la nature de bouddha. En outre, ces figures ont souvent de multiples visages, bras et jambes. La disposition des visages et des membres représentent des thèmes de soutras dont la plupart se retrouvent aussi parmi les facteurs de la nature de bouddha. Les pratiquants du tantra utilisent ces figures dans la méditation pour pousser plus loin le processus de purification.
Le terme sanskrit pour « figures de bouddha », ishtadevata, signifie « déités choisies », c’est-à-dire des déités choisies pour la pratique de devenir un bouddha. Ce sont des « déités » dans le sens où leurs capacités transcendent celles des êtres ordinaires mais elles n’exercent pas de contrôle sur leur vie, pas plus qu’elles ne requièrent de vénération. Ainsi, les érudits tibétains ont traduit le terme par lhagpay lha (lhag-pa'i lha), « déités spéciales », pour les différentier des dieux mondains ou de Dieu le Créateur.
Le terme tibétain équivalent le plus courant, yidam (yi-dam), dénote plus clairement le sens voulu. Yi signifie « esprit » et dam tient lieu de damtsig (dam-tshig, skt. samaya), « un lien étroit ». Les pratiquants du tantra tissent des liens avec des figures de bouddha féminines et masculines, comme Avalokiteshvara et Tara, imaginant qu’ils ont eux-mêmes les facettes illuminantes de l’apparence physique, de la communication, du fonctionnement mental, des qualités positives et des activités de ces figures. Plus précisément, alors que les continuités des facteurs de leur nature de bouddha sont encore partiellement non raffinées en tant que tantras de la voie, les pratiquants les relient ou les entremêlent aux continuités des facteurs imaginés comme étant les facettes complètement raffinées des figures de bouddha. Même lorsque les pratiquants n’ont obtenu qu’une compréhension incomplète de la façon dont les choses existent, s’imaginer que les facteurs partiellement non raffinés de leur nature de bouddha fonctionnent comme les facettes totalement raffinées d’une figure de bouddha est la méthode générale du tantra pour enlever des continuités infinies des facteurs de la nature de bouddha, les taches fugaces des périodes de confusion et de ses habitudes. En bref, que les facteurs de la nature de bouddha fonctionnent en tant que tantras de la base, de la voie, ou de la résultante, ils demeurent les mêmes. Le continuum mental manifeste toujours une certaine forme d’apparence physique, de communication de quelque chose et de fonctionnement mental, ainsi qu’un certain niveau de qualités positives opérantes et une certaine activité. Ce qui fait la différence, c’est la mesure dans laquelle les successions d’instants des différents niveaux de confusion et de leurs habitudes accompagnent les continuités des facteurs et limitent leur fonctionnement.
Selon les présentations Nyingma et Kagyu, le thème du tantra est celui de l’entrelacement des conditions de la base, de la voie et de la résultante des continuités infinies des facteurs de la nature de bouddha, afin de tisser une méthode pour atteindre l’illumination. Plus particulièrement, le tantra porte sur les méthodes qui permettent de travailler avec les périodes des facteurs de la nature de bouddha en tant que tantras de la voie afin de purifier les successions de facteurs en tant que tantras de la base, de sorte que leur fonctionnement ultime se fasse en tant que continuités infinies des tantras de la résultante. La pratique du tantra effectue cette transformation en reliant les continuités des facteurs de la nature de bouddha aux successions d’instants de leur situation raffinée telle qu’elle est représentée par les facettes illuminantes des figures de bouddha.
La présentation Sakya
La présentation Sakya de la signification du tantra provient du Tantra de Hévajra, un texte de la plus haute classe de tantra. Cette présentation élucide la relation entre les figures de bouddha et les êtres de tous les jours qui permet d’établir le lien entre leurs facettes respectives dans la pratique du tantra.
Le continuum de claire-lumière (l’esprit de claire-lumière), le niveau le plus subtil du continuum mental de chacun(e), est un sujet d’exclusivité appartenant au plus haut tantra. Tous les continuums mentaux ont un niveau de claire-lumière où se situe l’expérience des choses et qui, en tant qu’ultime nature de bouddha, leur fournit la continuité infinie la plus profonde. En fait, les niveaux grossiers où se situe l’expérience des choses, comme ceux de la perception sensorielle et de la pensée conceptuelle, ne se poursuivent pas sans interruption d’une vie à la suivante. Ils cessent même pour toujours avec l’atteinte de l’illumination. Seules les successions des niveaux de claire-lumière continuent sans interruption, même une fois que l’on est devenu un bouddha. Si l’on compare les êtres individuels à des radios, alors les niveaux grossiers des continuums mentaux sont semblables à des radios diffusant différentes stations, alors que les niveaux de claire-lumière ressemblent à des radios qui sont simplement allumées. Toutefois, l’analogie n’est pas exacte : les radios peuvent s’arrêter de diffuser, alors que les continuums mentaux ont un flux qui ne cesse jamais.
Indépendamment du niveau auquel elle se passe, la pure et simple expérience individuelle et subjective des choses suppose de faire s’élever leur apparence (clarté) et de s’y impliquer mentalement (conscience). En d’autres termes, on ne perçoit pas directement les objets extérieurs, mais on perçoit purement et simplement leurs apparences ou représentations mentales qui s’élèvent comme faisant partie de l’acte de percevoir. Ici, les apparences comprennent non seulement l’image des choses mais aussi leur son, leur odeur, leur goût, la sensation physique et les pensées à leur sujet. La science occidentale procède à la même description d’une perspective physique. Lorsque l’on perçoit des choses, ce n’est pas que l’on ait connaissance d’objets extérieurs – en réalité, on a seulement connaissance de complexes composés d’impulsions électrochimiques qui représentent les objets dans le système nerveux et dans le cerveau. Quoique tous les niveaux d’expérience des choses impliquent que leurs apparences s’élèvent, c’est le continuum de claire-lumière qui est la véritable source qui fait s’élever toutes les apparences.
S’impliquer mentalement dans les apparences signifie les voir, les entendre, les sentir, les goûter, les ressentir physiquement ou les penser, ou encore : ressentir affectivement quelque chose à leur sujet. L’implication mentale peut se faire de façon subliminale ou même de façon inconsciente. Et pour aller plus loin, faire s’élever les apparences des choses et s’y impliquer mentalement sont deux façons de décrire le même phénomène. L’apparition d’une pensée et la pensée d’une pensée sont en fait le même évènement mental. Ce n’est pas qu’une pensée s’élève et qu’on la pense ensuite : les deux actes mentaux ont lieu simultanément parce qu’ils décrivent le même évènement.
La discussion Sakya sur le tantra se concentre sur un facteur spécifique de la nature de bouddha, à savoir : la succession infinie d’instants relatifs à l’activité innée du continuum de claire-lumière qui consiste de faire s’élever les apparences à partir de lui-même. La production des apparences se fait de façon automatique, non délibérée et inconsciente. On peut regarder quelque chose délibérément, mais quand on voit ce quelque chose, le continuum de claire-lumière n’en construit pas délibérément l’apparence. De plus, les apparences qui s’élèvent à partir du continuum de claire-lumière peuvent être celles de la base physique du continuum – son corps – ou de tout autre objet qu’il perçoit.
Ce qu’il faut retenir ici, c’est que la production des apparences a lieu de façon inséparable à deux niveaux : grossier et subtil. « De façon inséparable » (yermey, dbyer-med) signifie que si un niveau a lieu de façon valide, l’autre niveau a lieu de façon valide aussi. Dans ce contexte, les apparences grossières sont celles des êtres ordinaires et de leur environnement ; les apparences subtiles sont celles des figures de bouddha et de leur entourage.
Les êtres de tous les jours et les figures de bouddha sont comme des niveaux quantiques de continuums de claire-lumière. Les particules subatomiques ont plusieurs niveaux quantiques d’énergie auxquels elles sont en résonance de manière identique et de façon valide. À tout instant, le niveau auquel une particule est en résonance est une fonction de probabilité : on ne peut pas dire avec certitude que la particule soit en résonance à un niveau seulement et non à l’autre. En fait, d’après la mécanique quantique, une particule peut être en résonance simultanément sur plusieurs niveaux. Pareillement, parce le niveau auquel le continuum de claire-lumière apparaît à tout instant est une fonction de probabilité, on ne peut pas dire qu’à un instant précis un être individuel ait une seule apparence et pas d’autre.
La continuité infinie de l’activité mentale qui produit cette paire d’apparences liées de façon innée peut être raffinée, partiellement raffinée ou complètement raffinée selon les successions d’instants de confusion et des habitudes qui l’accompagnent. Le processus par lequel une continuité de pratique avec des figures de bouddha purifie ce facteur de la nature de bouddha, de sorte qu’il produise une succession infinie d’apparences complètement débarrassée des périodes qui accompagnent la confusion et ses habitudes est le tout premier thème du tantra, tel qu’il est discuté à l’école Sakya.
L’explication Guéloug (Gelug)
La tradition Guéloug (Gelug) suit Appendice au Tantra de Guhyasamaja dans son explication du sens du tantra en tant que continuité infinie. L’aspect principal de la nature de bouddha qui y est souligné est celui de la « vacuité » (vide) du continuum mental – son absence d’exister de façon impossible. Les continuums mentaux n’existent pas comme étant défectueux de manière inhérente et impurs par nature. Il n’en a jamais été ainsi et n’en sera jamais ainsi. Il n’y a pas de continuités infinies de caractéristiques innées qui les accompagnent et qui, du fait de leur propre pouvoir, les feraient exister de cette façon impossible. Parce que cette absence totale est toujours actuelle, une fois que les pratiquants ont parfaitement compris ce fait, ils peuvent faire en sorte que les continuités de la confusion et de ses habitudes cessent d’accompagner leur continuum mental afin que les facteurs de leur nature de bouddha puissent fonctionner pleinement en tant que facettes illuminantes d’un bouddha. Puisque, en tant que continuités infinies, les continuums mentaux se poursuivent indéfiniment, leur vacuité demeure toujours un fait qui rend la purification et la transformation possibles.
La méthode de purification se rapporte aux étapes de la pratique avec les figures de bouddha. À la différence des gens ordinaires, les figures de bouddha ne grandissent pas à partir d’un embryon, ne vieillissent pas, ni ne meurent. Parce qu’elles sont toujours disponibles sous la même forme, la méditation avec les figures de bouddha peut former une continuité infinie. Le résultat du processus de purification est la continuité infinie de la bouddhéité.
En bref, à travers la continuité infinie de la pratique méditative du lien avec les figures de bouddha, les pratiquants du tantra atteignent la continuité infinie de la bouddhéité sur la base du fait infini de la vacuité de leur continuum mental. Parce que la pratique du tantra implique la production de l’apparence de soi en tant que figure de bouddha semblable à l’état résultant de l’illumination, le tantra est appelé le « véhicule de la résultante ».
Résumé
Le thème du tantra porte sur les continuités infinies liées au continuum mental. Les continuités comprennent les facteurs de la nature de bouddha, tels que les qualités positives fondamentales, un niveau de claire-lumière où a lieu l’expérience de choses, son activité de production d’apparence de soi, et sa vacuité. Les continuités comprennent aussi les figures de bouddha et l’état d’illumination. Les quatre traditions du bouddhisme tibétain expliquent les diverses façons dont les successions d’instants de ces continuités infinies s’entrelacent en tant que bases, voies, et résultats. Elles partagent la caractéristique selon laquelle le tantra requiert une voie de pratique avec des figures de bouddha pour purifier une base avec l’illumination pour résultat. Elles s’entendent aussi sur les caractéristiques physiques des figures de bouddha pour les utiliser comme représentations polyvalentes et fournir les fils de la chaîne où viennent s’entrelacer les thèmes variés de la pratique des soutras. Le terme tantra se rapporte à ce tissage très serré de thèmes étroitement entrelacés, et aux textes qui en discutent.
2. L’authenticité des tantras
La source des tantras
La pratique du tantra requiert la conviction de l’authenticité des tantras, la compréhension correcte de leur processus et de leur théorie, et la foi en leur validité en tant que méthodes menant à l’illumination. Selon la tradition tibétaine, Bouddha Shakyamouni lui-même est la source des tantras. Pourtant, c’est un point que disputent de nombreux érudits, qu’ils soient occidentaux ou bouddhistes. Et encore, d’après les normes scientifiques occidentales, aucun des textes attribués au Bouddha – ni les soutras, ni les tantras – ne peut passer avec succès le test de l’authenticité. Si ce point est crucial pour les pratiquants du tantra, ou si d’autres critères sont plus pertinents pour eux, c’est toute la question.
Les Tibétains expliquent que Bouddha Shakyamouni a enseigné trois véhicules, ou voies de pratique, qui conduisent aux buts spirituels les plus hauts. Le véhicule modeste, le Hinayana, conduit à la libération, alors que le véhicule vaste, le Mahayana, conduit à l’illumination. Bien que le terme « Hinayana » soit un terme péjoratif qui n’apparaît que dans les textes du Mahayana, nous l’utiliserons ici sans connotation négative, en tant que terme générique largement accepté par les dix-huit écoles bouddhiques du pré-Mahayana. Le Tantrayana, le véhicule du tantra – appelé aussi Vajrayana, « véhicule solide comme le diamant » – est une subdivision du Mahayana. Le Hinayana transmet seulement les soutras, alors que le Mahayana transmet à la fois les soutras et les tantras.
Personne n’a consigné les discours ni les dialogues d’enseignement tenus par le Bouddha il y a deux mille cinq cents ans car, à cette époque, en Inde, la coutume limitait l’usage de l’écriture aux affaires commerciales et militaires. Cependant, au cours de l’année qui suivit le décès du Bouddha, quelques cinq cents de ses disciples se réunirent pour former un conseil au cours duquel trois de ses disciples principaux rapportaient différentes parties de ses propos. Il s’ensuivit que différents groupes de moines prirent la responsabilité d’en mémoriser des sections particulières et de les réciter périodiquement. La responsabilité passa d’une génération de disciples à la suivante. Ces propos tenus par le Bouddha devinrent les soutras du Hinayana. Leur prétention à l’authenticité repose exclusivement sur la foi que les trois disciples d’origine avaient une mémoire parfaite et que ceux du conseil qui corroboraient leurs récits se souvenaient tous des mêmes propos. Ces deux conditions sont impossibles à établir scientifiquement.
Même si la transmission d’origine n’était pas corrompue, tous les nombreux disciples remarquables des générations suivantes ne disposaient pas d’une mémoire infaillible. En l’espace de cent ans après le décès du Bouddha, des désaccords éclatèrent sur de nombreux soutras du Hinayana et, finalement, dix-huit écoles émergèrent, chacune avec sa propre version de ce que le Bouddha avait dit. Les écoles ne s’entendaient même pas sur le nombre de discours et de dialogues du Bouddha récités lors du premier conseil. Selon certaines versions, plusieurs disciples du Bouddha, qui n’avaient pas été en mesure d’y participer, transmirent oralement et uniquement à leurs propres élèves les enseignements dont ils se souvenaient. Les exemples les plus remarquables sont les textes concernant les sujets spécifiques à la connaissance (skt. abhidharma). Pendant de nombreuses années, les générations suivantes les récitèrent en dehors des assemblées officiellement sanctionnées et ils ne furent rajoutés au recueil du Hinayana que plus tard, par des conseils ultérieurs.
Les premiers textes écrits apparaissent quatre siècles après le Bouddha, au milieu du premier siècle avant l’ère commune. Ce sont les soutras du Hinayana de l’école du Théravada, la ligne des anciens. Peu à peu, les soutras des dix-sept autres écoles du Hinayana apparaissent aussi sous forme écrite. Bien que la version du Théravada soit la première à apparaître par écrit et la seule école du Hinayana à être encore intacte de nos jours, ces deux faits ne sont pas probants pour prouver que les soutras du Théravada sont les paroles authentiques du Bouddha.
Les soutras du Théravada sont écrits en langue pâlie alors que les dix-sept autres versions sont rédigées dans différentes langues indiennes, comme le sanskrit et le dialecte local du Magadha, région où vivait le Bouddha. Or, il n’est pas établi que le Bouddha ait enseigné dans une seule de ces langues indiennes ou dans toutes. Donc, aucune des versions des soutras du Hinayana ne peut prétendre à l’authenticité pour des raisons linguistiques.
À cela vient s’ajouter le fait que le Bouddha encourageait ses disciples à transmettre ses enseignements sous toute forme intelligible. Il ne souhaitait pas que ses disciples fixent ses propos dans un langage archaïque et sacré, comme celui des écritures indiennes anciennes, les Védas (Vedas). En accord avec cette ligne directrice, différentes parties des enseignements du Hinayana du Bouddha sont d’abord apparues par écrit dans diverses langues indiennes et dans différents styles de composition et de grammaire afin de convenir aux besoins de l’époque. Les soutras et les tantras du Mahayana déploient aussi une grande diversité de styles et de langues. D’un point de vue bouddhique traditionnel, la diversité de langues prouve l’authenticité plutôt qu’elle ne la contredit.
D’après la tradition tibétaine, avant que les enseignements du Bouddha aient été couchés par écrit, les disciples récitaient les soutras du Hinayana en public lors de grandes assemblées monastiques, les soutras du Mahayana en privé au sein de petits groupes, et les tantras dans l’extrême secret. Les soutras du Mahayana firent d’abord leur apparition au début du deuxième siècle de l’ère commune et les tantras commencèrent probablement à apparaître dès le siècle suivant, mais une datation précise reste impossible. Comme il l’a déjà été mentionné, plusieurs traditions du Hinayana rapportent que des cercles privés transmettaient oralement certains textes les plus connus du Hinayana avant même que les assemblées monastiques principales les aient acceptés dans le corpus de leurs récitations publiques. Ainsi, le fait qu’un texte soit absent de l’ordre du jour du premier conseil ne prouve pas son inauthenticité.
En outre, les participants aux sessions de récitation de tantras faisaient vœu de secret, jurant de ne pas révéler les tantras aux non-initiés. C’est pourquoi il n’est pas surprenant de ne pas voir apparaître de récits personnels sur les réunions du tantra ; et s’il est donc difficile de prouver la transmission pré-écrite des tantras et la tenue de réunions secrètes, il est tout aussi difficile de prouver que celles-ci n’ont pas existé. De plus, même si l’on accepte une transmission orale pré-écrite des tantras, il est impossible d’établir quand et comment cette transmission a commencé, comme c’est le cas pour les écritures du Hinayana manquantes dans le premier conseil.
Comme le maître indien Shantideva argumente dans L’Engagement dans la conduite d’un bodhisattva (skt. Bodhicaryavatara), tout raisonnement qui serait présenté pour accréditer ou discréditer l’authenticité des textes du Mahayana s’applique également aux écritures du Hinayana. Ainsi l’authenticité des tantras doit reposer sur des critères autres que les facteurs linguistiques et la date de rédaction initiale.
Les différents points de vue sur Bouddha Shakyamouni en tant qu’enseignant
L’une des sources principales de confusion lorsque l’on s’essaie à déterminer la source des tantras, semble être due au fait que les spécialistes occidentaux du bouddhisme, les érudits du Hinayana et les autorités du Mahayana, portent tous un regard différent sur Bouddha Shakyamouni. Les spécialistes du bouddhisme acceptent Shakyamouni comme un personnage historique qui a été un grand enseignant, mais ne le considèrent pas comme quelqu’un avec des pouvoirs supra humains, ni même comme quelqu’un qui a instruit des êtres non humains et qui a continué à enseigner après sa mort. Quoique les érudits du Hinayana concèdent que le Bouddha ait eu des pouvoirs surnaturels et ait pu enseigner à tous les êtres, ils insistent peu sur ces qualités. De plus, ils disent que le décès de Shakyamouni a marqué la fin de ses activités d’enseignant.
Les érudits du Mahayana, des soutras comme des tantras, expliquent que Shakyamouni était devenu un bouddha de nombreux cycles cosmiques auparavant et qu’au cours de sa vie en tant que Prince Siddharta, il n’a fait que montrer les étapes conduisant à l’illumination. Depuis, il a continué à se manifester sous différentes formes et à enseigner, recourant à un large éventail de pouvoirs paranormaux. Ils citent Le Soutra du lotus dans lequel Bouddha Shakyamouni proclame qu’il se manifestera dans le futur sous la forme de maîtres spirituels dont les enseignements et les commentaires seront aussi authentiques que ses propres paroles. En outre, les érudits du Mahayana acceptent que les bouddhas puissent se manifester simultanément sous différentes formes et en différents lieux, chaque émanation enseignant un sujet différent. Par exemple, tout en apparaissant en tant que Shakyamouni exposant les Soutras de Prajnaparamita (la Perfection de la sagesse) au Pic des Vautours, dans le nord de l’Inde, le Bouddha se manifestait dans le sud de l’Inde en tant que Kalachakra et exposait les quatre classes de tantras au Stoupa (Stupa) de Dhanyakataka.
La vision du Mahayana sur la façon dont les bouddhas enseignent va bien au-delà de l’instruction personnelle des disciples. Shakyamouni, par exemple, donnait aussi l’inspiration à d’autres bouddhas et bodhisattvas (ceux qui se consacrent pleinement à l’atteinte de l’illumination pour aider les autres) pour enseigner à sa place, comme lorsqu’Avalokiteshvara exposait Le Soutra du cœur en sa présence. Il a aussi permis à d’autres d’enseigner ce qu’était la signification de son intention, comme l’a fait Vimalakirti dans Le Soutra instruire à propos de Vimalakirti.
De plus, par la suite, Shakyamouni et d’autres bouddhas et bodhisattvas autorisés à enseigner à sa place apparurent dans des visions pures à des disciples très largement avancés pour révéler d’autres enseignements des soutras et des tantras. Ainsi, Manjushri a révélé La Séparation d’avec les quatre types d’aggrippements à Sachen Kunga-Nyingpo, le fondateur de la tradition tibétaine Sakya, et Vajaradhara est apparu de façon répétée à des maîtres en Inde et au Tibet pour révéler d’autres tantras. Et surtout, les bouddhas et boddhisattvas ont transporté des disciples dans d’autres royaumes afin de les instruire. Par exemple, Maitreya a conduit le maître indien Asanga dans sa terre pure pour lui transmettre ses Cinq Textes.
Puisque l’auditoire des enseignements du Bouddha était composé d’une variété d’êtres, pas seulement humains, certains d’entre eux ont consigné du matériel pour plus tard, pour des temps plus propices. Par exemple, les nagas, mi-humains mi-serpents, ont conservé Les Soutras de Prajnaparamita dans leur royaume souterrain, sous un lac, jusqu’à ce que le maître indien Nagarjuna vienne les recouvrer. Jnana Dakini, une disciple féminine de qualité paranormale, a gardé Le Tantra de Vajrabhairava à Oddiyana jusqu’à ce que le maître indien Lalitavajra s’y rende sur le conseil de Maitreya reçu lors d’une vision pure. De plus, tant les maîtres indiens que tibétains ont, pour les sauvegarder, caché des écritures dans des lieux physiques ou les ont implantées comme potentialités dans l’esprit de disciples spéciaux. Des générations de maîtres les ont découvertes plus tard sous forme de textes-trésors (terma, gter-ma). Asanga, par exemple, avait enterré Le Continuum infini le plus poussé de Maitreya que le maître indien Maitripa a déterré de nombreux siècles plus tard. Padmasambhava cacha d’innombrables textes de tantras au Tibet qui ont été redécouverts par la suite dans des recoins de temples, ou dans leur propre esprit, par des maîtres Nyingma.
Lorsque la tradition tibétaine énonce que Shakyamouni est la source des tantras, il s’agit du Bouddha décrit communément dans la tradition Mahayana du soutra et du tantra. Si des pratiquants potentiels du tantra abordent la question de l’authenticité d’un point de vue qui n’accepte que les descriptions des spécialistes du bouddhisme ou des érudits du Hinayana, alors évidemment, un tel bouddha ne peut pas avoir enseigné les tantras. Néanmoins, c’est une remarque qui n’est pas pertinente pour ce type de personne. Les pratiquants du tantra ne poursuivent pas le but de devenir le type de bouddha que décrivent les spécialistes du bouddhisme et les érudits du Hinayana. Le but qu’ils poursuivent par la pratique du tantra est de devenir un bouddha tel qu’il est décrit dans les enseignements Mahayana des soutras et des tantras. Puisqu’ils acceptent que Bouddha Shakyamouni ait été un tel bouddha, ils acceptent assurément qu’il ait enseigné les tantras de toutes les manières miraculeuses rapportées par la tradition.
La relation entre le tantra bouddhique et le tantra hindou
La littérature du tantra fait son apparition à la fois dans les traditions bouddhiques et hindoues de l’Inde aux environs du troisième siècle avant l’ère commune. On ne dispose pas de dates précises et les deux traditions ont sans aucun doute antidaté la parution de leurs textes. Même si les contextes philosophiques et éthiques diffèrent, les pratiques de dévotion, les exercices de yoga, les nombreux aspects d’un matriarcat précoce et tribal et ceux de la pratique d’une caste d’intouchables sont des traits marquants dans les deux traditions. Par exemple, les deux systèmes comprennent des visualisations de figures à multiples bras et visages, la manipulation d’énergies subtiles à travers des nœuds énergétiques (skt. chakras), la vénération des femmes, le recours à des ornements et à des instruments de musique faits d’os, une imagerie de charniers et d’abattoirs, ou encore la transformation des impuretés produites par le corps. Ainsi, il est difficile de prouver que l’une des traditions a été la source d’une caractéristique particulière de l’autre. On peut seulement dire que ces deux traditions étaient des mouvements contemporains de leur époque. De plus, comme les pratiquants du tantra bouddhique et du tantra hindou fréquentaient souvent les mêmes lieux sacrés, chaque groupe a probablement influencé l’autre.
Les spécialistes du bouddhisme et les érudits traditionnels du Tantrayana s’accordent pour dire que l’histoire du bouddhisme rend compte de l’adaptation des thèmes bouddhiques fondamentaux à des milieux culturels variés, mais ils différent dans leur explication du processus. Les spécialistes du bouddhisme n’acceptent pas que le Bouddha ait enseigné les tantras. Ils avancent que des maîtres ont développé plus tard une forme tantrique du bouddhisme et en ont alors composé les textes dans l’esprit de l’Inde de l’époque. Les érudits traditionnels du Tantrayana, pour leur part, soutiennent que les pouvoirs supramondains du Bouddha lui permettaient de prévoir les évolutions culturelles et qu’il a personnellement enseigné le tantra pour pouvoir convenir aux personnes dans le futur. Ainsi, « lorsque les temps ont été mûrs », ceux qui avaient transmis secrètement les tantras – oralement ou enfouis dans leur continuum mental – les rendirent accessibles à des pratiquants réceptifs. Une autre explication est que le Bouddha a révélé les tantras dans des visions pures aux maîtres les plus hautement accomplis, qui ont été alors les premiers à les conserver. L’explication de chaque groupe d’experts s’accorde avec le regard particulier qu’il porte sur le Bouddha, et avec le principe général bouddhique de l’enseignement par les dits moyens habiles.
Le continuum de claire-lumière en tant que source la plus profonde des tantras
Dans Une Lampe éclairante, le maître indien Chandrakirti explique que les énoncés de textes du plus haut tantra possèdent plusieurs niveaux de signification dont certains seulement sont valides pour des groupes spécifiques. Par exemple, certains niveaux sont valides exclusivement pour les pratiquants du plus haut tantra, alors que d’autres sont acceptables également pour les adeptes des enseignements bouddhiques dits plus bas. En outre, les énoncés, dont la signification est commune à plusieurs groupes, peuvent avoir un niveau d’interprétation, soit à la fois littéral et non littéral, soit l’un ou l’autre seulement. Ils ont un sens littéral s’ils s’accordent avec l’expérience des groupes qui les acceptent ; ils ont un sens non littéral s’ils renvoient à des niveaux plus profonds de signification.
Appliquons l’analyse de Chandrakirti à l’énoncé selon lequel Bouddha Shakyamouni a eu recours à des moyens extraordinaires, comme celui de la révélation, pour enseigner les tantras. Certains spécialistes du bouddhisme pourraient accepter cet énoncé comme ayant un niveau de signification plus profond et non littéral, mais rejetteraient une interprétation prise au pied de la lettre car la révélation se trouve en dehors du champ de leur expérience personnelle. Par contre, cet énoncé est en accord avec l’expérience de nombreux maîtres des soutras du Mahayana, car aussi bien ces derniers que de nombreux maîtres tantriques ont reçu des enseignements bouddhiques par révélation. Ainsi, tant les adeptes des soutras que ceux des tantras du Mahayana acceptent le fait que l’énoncé ait un sens littéral.
Chandrakirti a été plus loin en ajoutant que les significations non littérales des énoncés du plus haut tantra indiquent un niveau ultime de signification relatif au continuum de claire-lumière. Selon de nombreux textes du tantra, le Bouddha en a enseigné le contenu tout en revêtant la forme de Samantabhadra, de Vajradhara ou de l’Adi Bouddha (le Bouddha primordial) de Kalachakra – les trois figures de bouddha qui représentent le continuum de claire-lumière. Ainsi, la signification non littérale ultime des énoncés est que la source la plus profonde des enseignements du tantra est celle du continuum de claire-lumière illuminante d’un bouddha.
D’après l’explication du plus haut tantra sur la nature de bouddha, en particulier celle de la tradition Nyingma, la part raffinée du continuum de claire-lumière de chaque personne possède de façon innée toutes les qualités illuminantes. Par conséquent, tout comme la confusion qui accompagne la part non raffinée de chaque individu peut donner lieu aux enseignements trompeurs d’un charlatan, la part raffinée peut devenir la source d’enseignements plus profonds du Bouddha. Ainsi, même lorsque le continuum de claire-lumière d’une personne est légèrement en dessous d’être totalement raffiné et qu’il coule encore comme une voie de tantra, si les conditions intérieures et extérieures sont réunies, sa part raffinée peut donner lieu spontanément à de nouveaux enseignements du tantra. Avant que les « temps soient mûrs » et avant qu’un jaillissement spontané ait lieu, les enseignements sont transmis d’une façon cachée d’une vie à l’autre comme faisant partie des potentialités non réalisées du continuum de claire-lumière de la personne. Si la personne en laquelle se produit le jaillissement spontané accepte le cadre mental conceptuel de la révélation commun au Mahayana, alors celle-ci est susceptible de décrire et de faire l’expérience du phénomène dans les termes qui correspondent à ce cadre mental. La description et l’expérience seront valides pour cette personne.
D’un autre côté, considérons le cas des spécialistes du bouddhisme qui acceptent les propositions de la psychologie transpersonnelle, comme l’assertion selon laquelle les clés de l’autoréalisation spirituelle sont gravées dans les potentialités de l’inconscient de chaque personne. Les blocages mentaux, symbolisés dans les mythes par des créatures souterraines ressemblant à des dragons comme les nagas, en assurent la garde et les maintiennent dans un état d’immersion. Les méthodes de réalisation personnelle demeurent enfouies dans l’inconscient jusqu’à ce qu’un individu atteigne un niveau de développement spirituel suffisant et que les « temps soient mûrs » pour leur révélation. Puisque ces spécialistes du bouddhisme considèrent l’inconscient comme un équivalent du continuum de claire-lumière, ils peuvent accepter un niveau commun de signification avec les pratiquants du tantra quant à l’énoncé selon lequel le Bouddha aurait enseigné les tantras, quoiqu’ils en rejettent complètement le sens littéral. Ils pourraient accepter que le Bouddha soit la source des enseignements du tantra uniquement dans le sens où le Bouddha représente l’inconscient. En d’autres termes, les enseignements du tantra viennent de l’inconscient des différents maîtres dans l’esprit desquels ils s’élèvent spontanément.
Les critères permettant d’établir l’authenticité des tantras
Le critère principal permettant d’établir qu’un enseignement est authentiquement bouddhique est celui de la lignée ininterrompue remontant jusqu’au Bouddha – que l’on décrive le Bouddha selon la bouddhologie classique, la psychologie transpersonnelle, ou selon des points de vue du Hinayana, du Mahayana en général ou encore du plus haut Tantrayana. Cependant, n’importe qui peut prétendre avoir reçu du Bouddha une transmission du tantra lors d’une vision pure, ou avoir trouvé un texte-trésor enfoui dans le sol ou dans son esprit. D’autres critères sont donc requis pour établir l’authenticité des tantras en général et de tout texte du tantra en particulier.
Dans le Soutra du grand affranchissement final de tous les maux (Mahaparinirvana Sutra), Shakyamouni exposa le cas de quelqu’un qui pourrait prétendre détenir un enseignement authentique autre que ce qu’il a spécifié lui-même. Le Bouddha a enjoint ses adeptes à l’accepter comme étant authentique si – et seulement si – il s’accorde avec le contenu du reste de ses enseignements.
Sur cette base, le maître indien, Dharmakirti, dans Un commentaire sur « (Le Compendium sur) les esprits cognitifs valides » (de Dignaga), propose deux critères décisifs pour établir l’authenticité d’un texte bouddhique. Le Bouddha a enseigné une très grande variété de sujets, mais seuls ceux dont les thèmes apparaissent à travers ses enseignements de façon répétée donnent des indications sur l’intention véritable du Bouddha. Ces thèmes comprennent la prise d’une direction sûre (refuge), la compréhension des lois de la cause et de l’effet comportementaux, le développement d’une discipline éthique supérieure, le développement de la concentration et de la sagesse discriminante par rapport à la façon dont les choses existent en réalité, et la génération de l’amour et de la compassion pour tous. Un texte est un enseignement bouddhique authentique s’il est en accord avec ces thèmes majeurs. Le second critère d’authenticité est qu’une mise en œuvre correcte de ses instructions par des pratiquants qualifiés doit produire les mêmes résultats que ceux qui sont indiqués ailleurs et de façon répétée par le Bouddha. Une pratique adéquate doit conduire à l’atteinte des buts ultimes que sont la libération et l’illumination, et des buts provisoires que sont les accomplissements spirituels tout au long de la voie.
La présence d’un enchevêtrement des thèmes majeurs enseignés par le Bouddha avec l’expérience, et les accomplissements des maîtres du passé et du présent, tels sont deux critères qui confirment l’authenticité des tantras. Ces critères établissent également la validité des tantras car lorsqu’ils sont pratiqués correctement, les résultats décrits sont produits. De plus, en suivant correctement les instructions du tantra, on peut éprouver soi-même directement leur authenticité et leur validité.
Les quatre sceaux permettant de classifier un point de vue comme étant fondé sur des paroles illuminantes
Développant le premier critère d’authenticité énoncé par Dharmakirti, Maitreya, dans Le Continuum infini le plus poussé, fait référence aux quatre sceaux qui permettent de classifier une vue comme s’appuyant sur les paroles illuminantes d’un bouddha. Si un corpus d’enseignements contient « les quatre », il porte alors le cachet de l’authenticité d’un enseignement bouddhique parce que sa vue philosophique s’accorde avec l’intention des paroles du Bouddha. (1) Tous les phénomènes influençables (conditionnés) sont non statiques (impermanents). (2) Tous les phénomènes tachés de confusion (contaminés) impliquent des problèmes (la souffrance). (3) Tous les phénomènes sont dénués d’une identité non imputée. (4) Un affranchissement total de toutes les difficultés (skt. nirvana) est une pacification totale.
La vue tantrique bouddhique est conforme aux quatre sceaux. (1) Tout ce qui est influencé par des causes et des conditions change d’instant en instant. Même avec l’atteinte de l’illumination par les méthodes du tantra, la compassion continue à pousser un bouddha à agir pour le bénéfice des autres d’une manière constamment changeante. (2) En tant que méthode pour atteindre l’illumination, la plus haute classe du tantra exploite l’énergie des émotions perturbatrices, comme celle du désir ardent. Cette méthode, cependant, débarrasse complètement le pratiquant des émotions perturbatrices et de la confusion qu’elles recouvrent. Il faut s’en débarrasser pour toujours parce que tout phénomène contaminé apporte des problèmes. (3) Après avoir exploité l’énergie qui sous-tend les émotions perturbatrices, comme celle du désir ardent, on l’utilise pour accéder au continuum de claire-lumière. C’est le niveau de l’esprit qui est le plus propice à la reconnaissance non conceptuelle que tout phénomène est dénué d’une identité non imputée. (4) À partir de cette expérience de la vacuité ou de l’absence totale, on pacifie les successions suivantes d’instants relatifs aux différents niveaux de confusion, de leurs habitudes et des problèmes qu’ils entraînent, et l’on s’en débarrasse ainsi. L’atteinte de cette pacification totale est un affranchissement total de toutes les difficultés. La vue tantrique se qualifie donc comme une pratique bouddhique authentique.
Obtenir la ferme conviction dans l’authenticité des tantras
Pour pouvoir mettre tout son cœur dans la pratique du tantra en tant que méthode pour atteindre la libération et l’illumination, il faut se concentrer sur le tantra avec la ferme conviction (mopa, mos-pa) qu’il s’agit d’un enseignement bouddhique authentique. La capacité à se concentrer de cette manière provient de la croyance qu’un fait est vrai (daypa, dad-pa). Le maître indien Vasubandhu dans Une Maison au trésor de thèmes particuliers de la connaissance, et son frère Asanga dans Une Anthologie de thèmes particuliers de la connaissance, ont clarifié la signification de ces deux facteurs mentaux ou actes mentaux qui se produisent lorsque l’on se concentre sur un fait. Aucun de ces actes mentaux ne renvoie à une concentration qui serait accompagnée d’une foi aveugle en quelque chose, qui peut être vrai ou non et que l’on ne comprend pas.
La croyance qu’un fait au sujet de quelque chose est vrai englobe trois aspects. (1) La croyance lucide en un fait est l’acte mental qui est clair au sujet de ce fait et qui débarrasse l’esprit des émotions et attitudes perturbatrices envers son objet. Par exemple, dans la croyance lucide que le tantra est un enseignement bouddhique, on est clair au sujet du fait que le tantra se sert des émotions perturbatrices, comme le désir ardent, en tant que méthode pour se débarrasser définitivement des émotions perturbatrices. La croyance en ce fait enlève de l’esprit le désir ardent de poursuivre, au moyen du tantra, l’expérience du plaisir en tant que fin en soi. Donc, la croyance lucide en un fait au sujet de quelque chose provient d’une compréhension correcte des informations à son sujet.
(2) La croyance en un fait fondée sur la raison est l’acte mental de considérer ce fait au sujet de quelque chose comme étant vrai par une réflexion fondamentale portant sur les raisons qui le prouvent. Par exemple, on ne peut être certain qu’un enseignement provient d’une certaine source qu’après avoir clairement identifié cette source. D’après les tantras, le Bouddha, tel qu’il est décrit dans les tantras, est le seul à avoir donné ces enseignements. Les textes n’énoncent pas que le Bouddha, tel qu’il est compris par les érudits du Hinayana ou les spécialistes occidentaux du bouddhisme, les ait enseignés. En outre, les tantras contiennent les thèmes principaux que le Bouddha a enseignés ailleurs de façon répétée, en particulier les quatre sceaux qui attestent que la vue philosophique du tantra est fondée sur les paroles du Bouddha. La compréhension de ces raisons permet de croire avec fermeté que les tantras sont authentiquement bouddhiques.
(3) La croyance en un fait avec aspiration le concernant est l’acte mental de considérer comme vrais, à la fois un fait à propos de quelque chose, et sa propre capacité à réaliser le but d’une aspiration que l’on a, par conséquent, vis-à-vis de l’objet. Se fondant sur les deux aspects précédents de la croyance que le tantra soit un enseignement bouddhique vrai, on peut croire aussi vrai le fait que je puisse atteindre l’illumination au moyen de ses méthodes et que, par conséquent, j’aspire ardemment à les pratiquer correctement.
Lorsque l’on croit fortement de ces trois manières que le tantra est authentiquement bouddhique, on développe la ferme conviction dans ce fait. Être fermement convaincu d’un fait est l’acte mental qui consiste à se concentrer sur ce fait, au sujet duquel on s’est assuré de manière valide qu’il est comme ceci et non comme cela. Cela rend notre croyance si ferme que les arguments et opinions d’autrui ne peuvent nous en dissuader. La ferme conviction grandit à partir d’une familiarisation à long terme avec les conséquences qui découlent de la croyance en un fait – en l’occurrence, de la constatation des bienfaits que l’on obtient d’une pratique correcte du tantra. Cependant, avant même de commencer la pratique du tantra, une ferme conviction en sa validité est requise. C’est pourquoi la cérémonie préparatoire aux initiations du tantra comprend en tout premier lieu une explication du tantra par le maître qui confère l’initiation, afin de réaffirmer la conviction inébranlable des disciples potentiels.
3. L’usage des rites dans la pratique du tantra
Bien que la pratique du tantra soit extrêmement avancée, de nombreux Occidentaux reçoivent des initiations au tantra sans préparation adéquate et en commencent la pratique sans en avoir une compréhension profonde. La plupart ne voient d’abord que les traits superficiels du tantra, comme son insistance sur les rites, sa profusion de figures de bouddha et son appel à une imagerie suggestive de sexe et de violence. Beaucoup sont intrigués par ces caractéristiques, les trouvent problématiques ou pour le moins déroutantes. Pour pouvoir profiter plus pleinement de leur pratique initiale, ces Occidentaux ont besoin de comprendre et d’apprécier la signification des aspects mentionnés et des objectifs poursuivis, au moins à un niveau superficiel. Une fois surmontées leur fascination initiale, leurs objections ou leur perplexité, ils peuvent peu à peu analyser les niveaux plus profonds que la surface dissimule.
Les formes de créativité occidentale et asiatique
Dans la pratique du tantra, on sonne de la cloche et fait tournoyer ses mains en effectuant des gestes (moudras, skt. mudras) tout en psalmodiant des textes – souvent en tibétain, sans traduction – et en s’i maginant soi-même en tant que figure de bouddha. Certains trouvent cette pratique captivante et magique car ils peuvent se perdre dans des mondes imaginaires et exotiques. À d’autres, cela pose des problèmes. Un tel travail qui intègre le corps, la voix et l’imagination est un processus artistique et créatif, mais il semble qu’il y ait une contradiction : la pratique du tantra est grandement structurée et ritualisée, sans improvisation apparente. Par exemple, on imagine son corps dans telle pose, de telle couleur, ayant tel nombre de membres avec tels objets dans chaque main et sous chaque pied. On imagine que l’on s’exprime dans une langue de mantras – des phrases toutes faites qui consistent en des mots et syllabes en sanskrit. Même la façon d’aider les autres suit un schéma standard selon lequel on fait émaner de la lumière aux couleurs déterminées et des figures aux formes particulières. Beaucoup d’Occidentaux aimeraient se développer spirituellement tout en explorant et renforçant leur créativité, mais une pratique rituelle stylisée semble contraire à l’activité de l’imagination. Sa compatibilité, pourtant, devient évidente lorsque l’on comprend la différence entre les concepts occidental et oriental de la créativité.
Être créatif au sens occidental contemporain requiert la production de quelque chose de nouveau et d’unique – que ce soit une œuvre d’art ou une solution à un problème. L’invention est la voie royale indiscutable du progrès. Être créatif peut aussi faire partie d’une quête consciente ou inconsciente d’un idéal de beauté qui, pour les Grecs antiques, était équivalent à bonté et vérité. De plus, la plupart des Occidentaux considèrent la créativité comme une expression de leur individualité. Ainsi, pour beaucoup d’entre eux, suivre les modèles de rites anciens prescrits en tant que méthode de développement personnel spirituel ne semble pas créatif ; cela semble restrictif.
La plupart des cultures asiatiques traditionnelles, par exemple la culture tibétaine, voient la créativité dans une perspective différente. Il y a deux facettes principales à la créativité : rendre vivantes des formes classiques et les placer harmonieusement dans des contextes variés. Considérons par exemple l’art tibétain. Toutes les peintures des figures de bouddha suivent des grilles indiquant la taille, la forme, la position et la couleur de chaque élément selon des proportions et des conventions fixes. Le premier aspect de la créativité réside dans le sentiment que l’artiste transmet à travers l’expression des visages, la délicatesse des lignes, la finesse du détail, la luminosité et les nuances de couleurs et l’emploi des ombres. Ainsi, certaines peintures de figures de bouddha ont plus d’intensité et sont plus vivantes que d’autres, bien que tous les dessins de la même figure aient des formes et des proportions identiques. Le second aspect de la créativité de type asiatique s’exprime dans le choix de l’artiste pour les arrière-plans et la manière d’y placer les figures pour créer des compositions harmonieuses et organiques.
La pratique du tantra avec les figures de bouddha est une méthode de développement personnel qui fait appel à l’imagination et qui est créative et artistique dans une Asie traditionnelle. Ce n’est pas une façon occidentale contemporaine d’être créatif. Ainsi, se visualiser comme une figure de bouddha qui apporte de l’aide aux autres diffère sensiblement de l’acte qui consiste à s’imaginer comme super-héros ou super-héroïne qui, dans une quête de vérité et de justice, trouve des solutions ingénieuses et élégantes à différents défis. Au lieu de cela, on essaie de s’insérer harmonieusement dans les structures fixes d’une pratique ritualisée, d’user de créativité pour les rendre vivantes, et d’en respecter la forme dans diverses situations afin de corriger des déséquilibres personnels et sociaux.
La créativité et l’individualité dans la pratique du tantra
Un autre facteur, qui peut contribuer à donner l’impression d’une contradiction entre la pratique ritualisée du tantra et l’expression de la créativité individuelle, réside dans les différentes façons dont l’Occident contemporain et l’Asie traditionnelle voient l’individualité et le rôle qu’elle joue dans le développement personnel. Selon la pensée occidentale égalitaire, nous sommes tous égaux mais chacun(e) a quelque chose d’unique en soi – qu’on l’appelle « code génétique » ou « âme » – qui, du fait de son propre pouvoir, rende chacun(e) de nous spécial(e). Une fois que « nous nous sommes trouvés nous-mêmes », le but du développement personnel est de prendre conscience de notre potentiel de créativité unique en tant qu’individus, afin de pouvoir l’utiliser pleinement et de contribuer de façon particulière à la société. Ainsi, les artistes contemporains occidentaux, presque tous sans exception, signent leurs œuvres et aspirent à une reconnaissance publique pour l’e xpression créative qui leur est personnelle. Les artistes tibétains, par contraste, restent en général anonymes.
Du point de vue du bouddhisme, nous avons tous le même potentialité en termes de la nature de bouddha. Nous sommes des individus mais rien n’existe en nous qui, du fait de son propre pouvoir, nous rende unique. Notre individualité provient de la très grande multiplicité de causes et de conditions extérieures et intérieures qui nous ont influencés dans le passé, nous influencent dans le présent et nous influenceront dans le futur. La contribution que nous pouvons apporter à la société vient de l’utilisation créative de notre potentiel dans le contexte de la nature interdépendante de la vie.
Réaliser sa nature de bouddha est alors très différent de trouver et d’exprimer son vrai soi. Puisque tout le monde a les mêmes qualités en termes de nature de bouddha, il n’y a rien de spécial au sujet de quiconque. Il n’y a rien d’unique à trouver ou à exprimer. Pour nous développer, nous essayons simplement d’utiliser le matériel de travail universel dont nous disposons tous – notre corps, nos capacités de communication, notre esprit et notre cœur – de manière habile afin d’être en adéquation avec les situations perpétuellement changeantes que nous rencontrons. En outre, nous avançons vers la bouddhéité en imaginant que nous apportons de l’aide aux autres de façon anonyme et cachée – exerçant une influence illuminante et inspirante pour les autres qui sont en difficulté – plutôt qu’en nous imaginant nous-mêmes occupant une place prédominante sur le devant de la scène, volant à leur secours.
Dans le tantra, l’usage intensif de la pratique rituelle avec des figures de bouddha prend alors tout son sens une fois qu’elle est placée dans le contexte de la nature de bouddha et de l’u tilisation de son potentiel par l’expression créatrice définie selon le point de vue asiatique traditionnel. On insuffle vie à la structure des potentiels de bouddha tout en se fondant harmonieusement dans la société et l’environnement, et en restant à l’arrière-plan.
Les bienfaits des rites du tantra pour les Occidentaux occupés
Même si les Occidentaux contemporains peuvent s’interroger sur la pertinence d’une pratique rituelle du tantra à la manière tibétaine classique comme méthode de promotion de leur développement spirituel, ils peuvent en obtenir temporairement de nombreux bienfaits. Par exemple, de nombreux Occidentaux vivent sous la pression permanente de devoir être uniques et spéciaux, et d’aller de l’a vant. Il faut constamment qu’ils aient de nouvelles idées et qu’ils améliorent des produits, les vendent et entrent en concurrence avec les autres. Le besoin de devoir faire ses preuves et, finalement, de prouver sa valeur, crée parfois des tensions qui mènent à des sentiments d’a liénation et d’isolement. Lorsque les exigences occidentales de productivité et d’ingéniosité deviennent trop stressantes, la pratique de la créativité à la manière asiatique lors d’un rite tantrique quotidien peut apporter un équilibre sain. Le fait de s’insérer harmonieusement dans la structure d’un rite peut contribuer à renforcer le sentiment d’être agréablement intégré dans la famille, dans le cercle d’amis, dans la société et dans la culture dans laquelle on se trouve. De plus, même si l’on suit une routine quotidienne qui est monotone et un travail qui semble ennuyeux, on peut apprendre à les revivifier en mettant chaque jour une expression vivante dans un rite du tantra.
À cela s’ajoute que beaucoup d’Occidentaux mènent une vie effrénée, courant d’une activité et d’u n rendez-vous à l’autre. Tous les jours, ils se servent du téléphone, font appel à l’utilisation du courrier électronique et du réseau internet et ce, d’innombrables fois, écoutent de la musique, regardent la télévision et font marcher une gamme impressionnante de machines complexes et d’a ppareils électroniques. Ils ont souvent l’impression de mener une vie fragmentée où ils sont tiraillés dans différentes directions entre les exigences familiales, professionnelles et sociales et le besoin de distraction et de détente. La pratique du tantra peut aider ces gens à entrelacer entre eux les aspects apparemment discordants de leur vie remplie d’occupations. L’intégration s’opère en accordant entre elles les nombreuses émotions et attitudes constructives et en les exprimant simultanément de façon physique, verbale et visualisée comme un ensemble intégré. Une méditation quotidienne permettant ce processus renforce la reconnaissance et la conviction d’être une personne intégrée par nature. Peu à peu, un sentiment de plénitude vient envelopper la journée.
En outre, parce que la pratique du tantra est structurée et répétitive, elle peut aussi tenir le rôle d’un facteur stabilisateur pour ces personnes. Peu importe alors à quel point les journées peuvent sembler trépidantes, la création quotidienne de l’espace mental et affectif paisible d’un rite tantrique fait que leur vie s’écoule en un flux régulier de continuité. Parce qu’elles découvrent des niveaux toujours plus profonds au fur et à mesure qu’elles relèvent le défi d’entrelacer les éléments du rite, elles évitent de trouver la répétition ennuyeuse. D’autre part, le rite du tantra fournit une structure autour de laquelle on développe une discipline qui serait autrement difficile à obtenir. La discipline acquise par la répétition quotidienne d’un rite structuré peut aussi aider les gens à mettre de la discipline et de l’ordre dans leur vie apparemment chaotique.
Le rite du tantra en tant que vecteur d’expression des émotions
Beaucoup d’Occidentaux aujourd’hui éprouvent un respect profond pour quelqu’un ou quelque chose, ou de la gratitude pour les joies de la vie. Mais s’il leur manque des formes d’expression leur permettant de donner libre cours à leurs émotions édifiantes, alors il se peut qu’ils trouvent leurs sentiments si confus qu’ils n’en retirent aucun soutien sur le plan spirituel. Le rite du tantra peut procurer à ces personnes des formes au sein desquelles elles peuvent exprimer leurs émotions positives. Par exemple, le geste de joindre les paumes des mains – une expression rituelle largement empruntée et communément acceptée à la fois par le tantra et les religions occidentales pour exprimer respect et gratitude – ne réprime pas les sentiments d’élévation spirituelles, mais offre plutôt un canal d’expression au trop plein d’é motions, agissant alors comme un réceptacle approprié pour elles. De plus, parce que les rites du tantra ont une forme holistique dans l’expression des émotions, intégrant un canal physique, verbal et visualisé, une pratique continue du tantra peut aider des personnes contractées sur le plan affectif à vaincre l’aliénation de leurs sentiments.
Parfois les émotions édifiantes trouvent une expression spontanée dans des formes improvisées. Il serait toutefois fastidieux, à chaque fois qu’un sentiment s’élève, de devoir trouver une façon originale d’exprimer la sincérité et l’élan du cœur qui l’accompagnent. La créativité dans l’e xpression des émotions à la manière asiatique peut offrir cet équilibre. Lorsque des sentiments d’é lévation surviennent, on peut, de façon spontanée et créative, rendre vivantes des formes d’e xpression rituelles pour intégrer harmonieusement les émotions éprouvées dans la vie. Par contre, si l’on n’éprouve rien, alors effectuer machinalement un rite du tantra relève de la pure et simple exécution d’un rite vide. C’est pourquoi les rites du tantra comprennent la méditation sur des points particuliers qui aident à générer des sentiments sincères ou à y accéder.
Conclusion
Prendre part à des pratiques rituelles dans le cadre des religions traditionnelles occidentales ou dans le cadre du tantra procure tout autant de bienfaits. Cependant, de nombreux Occidentaux trouvent que les cérémonies et rites de leurs religion d’origine manquent de vitalité. La pratique rituelle du tantra peut alors être un moyen d’expression plus neutre pour leur développement spirituel car moins d’associations négatives y sont projetées. Beaucoup découvrent ainsi que la créativité, au sens asiatique du terme, appréhendés par le rite du tantra, les aide à trouver et à donner un nouveau souffle dans la foi traditionnelle de leurs ancêtres.
4. Les figures de bouddha
Pour surmonter leur fascination, leur aversion ou leur perplexité face à l’éblouissant déploiement de figures de bouddha utilisées dans le tantra et face à leurs formes inhabituelles, les Occidentaux ont besoin de comprendre la place et le but de telles figures sur la voie bouddhique. Il ont aussi besoin de les dissocier des concepts occidentaux d’images de soi, d’archétypes et d’objets de prières afin de ne pas confondre la pratique du tantra avec des formes de psychothérapie ou de religion à piété polythéiste, se privant de la possibilité de profiter pleinement de la pratique des figures de bouddha.
L’usage des figures de bouddha dans les pratiques communes aux soutras et aux tantras du Mahayana
Pour obtenir attention et concentration, on peut se focaliser sur la conscience sensorielle, par exemple, celle de la sensation physique du souffle qui entre et sort par le nez. Cependant, dans la pratique des soutras et des tantras du Mahayana, les figures de bouddha, qui sont visualisées, servent plus communément d’objets de focalisation pour obtenir une concentration en un point. Une telle pratique s’accorde avec Une anthologie de thèmes particuliers de la connaissance, dans laquelle Asanga a défini la concentration comme le facteur mental qui maintient la conscience mentale focalisée sur des objets constructifs ou dans des états d’esprit constructifs. Le maître indien a défini la concentration de cette façon à cause des nombreux avantages que l’on obtient à la développer, en particulier avec la conscience mentale.
Par exemple, devenir un bouddha requiert la concentration absorbée sur l’amour, la compassion et la compréhension correcte de la façon dont les choses existent réellement. Si l’on a déjà développé la concentration avec la conscience mentale, on peut l’appliquer plus facilement à ces états mentaux et affectifs que si l’on a développé la concentration par la conscience sensorielle. De plus, puisque les figures de bouddha – surtout la figure de Shakyamouni – représentent l’i llumination, le fait de se focaliser sur elles aide les pratiquants à rester tournés dans la direction sûre du refuge. Cela les aide aussi à maintenir l'attention sur la motivation de bodhichitta, qui est d’atteindre l’illumination dans le but d’œuvrer le plus possible pour le bénéfice des autres.
Les pratiques des soutras et des tantras du Mahayana comprennent toutes deux la visualisation de figures de bouddha en face de soi, au-dessus de sa tête ou dans son cœur. Néanmoins, la pratique du tantra est unique de par son entraînement à la visualisation de soi en tant que figure de bouddha. S’imaginer soi-même avec les facultés physiques, les facultés de communication et les facultés mentales d’une figure de bouddha agit comme une cause puissante à l'épanouissement et au déploiement de ces qualités.
Les figures de bouddha et les images de soi
La plupart des gens ont une ou plusieurs image(s) de soi à laquelle (auxquelles) ils s’i dentifient. Ces images peuvent être positives, négatives ou neutres, et être soit justes, soit exagérées. Les figures de bouddha, quant à elles, sont des images qui ne représentent que des qualités positives justes. Par la compréhension de la nature de bouddha, les pratiquants du tantra y font appel comme partie intégrante de la voie vers l’illumination, remplaçant ainsi leurs images ordinaires de soi.
Les figures de bouddha représentent la totalité de toutes les potentialités de la nature de bouddha – au niveau de la base lorsqu’ils sont non raffinés, au niveau de la voie lorsqu’ils sont partiellement raffinés, et au niveau de la résultante lorsqu’ils sont complètement raffinés. En outre, la plupart des figures représentent aussi un aspect particulier de la nature de bouddha aux niveaux de la base, de la voie et de la résultante. Par exemple, Avalokiteshvara représente la compassion fondée sur la chaleur naturelle du cœur, et Manjushri représente la sagesse fondée sur la clarté innée de l’esprit. S’identifier avec ces figures aide à mettre en valeur la qualité qu’e lles personnifient en particulier.
Pourtant, en s’identifiant avec les figures de bouddha, les pratiquants du tantra ne se gonflent pas de vœux pieux. Ils fondent leur identification sur la potentialité de leur nature de bouddha qui leur permet de réaliser ces qualités pour le bien-être de tous. Une autre possibilité est qu’ils comprennent que les figures de bouddha et les qualités positives qu’e lles incorporent sont des niveaux quantiques raffinés auxquels leur propre apparence et leurs qualités sont en résonance de façon valide.
Par exemple, les gens peuvent avoir une image de soi comme étant coincés sur le plan affectif, ou lents sur le plan mental. Il se peut qu’ils soient contractés ou ternes, mais le fait de s’i dentifier avec ces qualités comme s’il s’agissait de leur propre image peut facilement les déprimer et saper leurs efforts de se rendre utiles aux autres. Par contre, s’ils s’imaginent en tant que figures de bouddha au cœur chaleureux et à l’esprit limpide, ils ne s’inquiètent plus de savoir s’i ls sont à la hauteur. La visualisation les aide à accéder à leurs qualités positives innées, surtout au moment où ils en ont besoin.
D’autre part, les gens considèrent habituellement leur image de soi comme étant leur propre identité, inhérente et réelle. C’est ce qu’ils croient être vraiment, quelles que soient les circonstances. Les pratiquants du tantra, pour leur part, ne conçoivent pas que les figures de bouddha leur prêtent une identité inhérente du fait de leur propre pouvoir, indépendamment de la pratique requise pour concrétiser les qualités qu’elles représentent.
Le fait de tisser un lien étroit avec une figure de bouddha et d’imaginer que l’on se transforme en une figure de bouddha diffère en bien des façons d’une amélioration de l’image de soi improvisée ou systématique. Les pratiquants, en recevant des initiations avant d’entreprendre une auto-transformation tantrique, activent et renforcent formellement les potentialités innées qui leur permettent de devenir comme ces figures. Ils font l’expérience consciente que les figures et leurs qualités existent de façon inséparable d’eux-mêmes et que la vacuité de leur continuum mental permet à la transformation de s'opérer. Les vœux pris lors de la cérémonie établissent, structurent et assurent l’étroitesse du lien. De plus, la relation établie avec le maître tantrique qui confère l’initiation fournit l’inspiration continue qui nourrit et stimule les potentialités tout au long de la voie.
Les figures de bouddha et les archétypes
D’après la psychologie jungienne, les archétypes sont des symboles relatifs à des schémas de pensée et de comportement fondamentaux, présents dans la partie collective de l’inconscient de chacun(e). Ils proviennent de l’expérience collective, soit de l’humanité en général, soit d’une culture ou d’une époque en particulier, et rendent compte du fait que les gens répondent aux situations d’une manière semblable à celle de leurs ancêtres. Les symboles archétypaux, comme celui de parents aimants, du sage vieillard, du héro courageux ou de la méchante sorcière, trouvent leur expression dans les mythes et l’imaginaire. Leurs formes peuvent varier d’une société à l’autre et d’une époque à l’autre, mais les schémas de pensée et de comportement qu’ils symbolisent restent les mêmes. La maturité psychologique s’opère par la remontée de la connaissance intuitive – symbolisée par l’ensemble du spectre d’archétypes – au niveau de la conscience, et par leur intégration harmonieuse au sein de la vie de l’individu.
Certains symboles sont porteurs de significations évidentes pour les gens de toutes les cultures – soit au premier coup d’œil, soit sur une simple explication. Par exemple, une mère qui nourrit un enfant est un symbole universel de l’amour nourricier. D’autres symboles, cependant, ne suggèrent pas clairement ce qu’ils signifient. Par exemple, pour des gens d’appartenance culturelle non bouddhique, la figure d’Avalokiteshvara à quatre bras n’évoque pas de manière notoire la compassion. Les significations symbolisées par les archétypes sont, pour la plupart, très évidentes alors que les significations symbolisées par les figures de bouddha ne le sont pas du tout.
De plus, les archétypes sont les caractéristiques universelles de l’inconscient collectif de chacun(e), alors que les figures de bouddha sont les caractéristiques collectives associées au continuum de claire-lumière de chacun(e). Le continuum de claire-lumière n’est pas un équivalent de l’inconscient collectif. Quoique ces deux facultés mentales présentent des caractéristiques dont on est normalement inconscient, le continuum de claire-lumière est le niveau le plus subtil du continuum mental et fournit une continuité à l’individu d’une vie à l’autre. L’inconscient collectif, d’un autre côté, explique la continuité de schémas mythiques sur plusieurs générations. Il se manifeste en chaque personne, mais seulement chez les personnes humaines, et ne se transmet pas par un processus de renaissance.
À cela s’ajoute que les figures de bouddha ne sont des représentations ni concrètes, ni abstraites, que l’on peut trouver dans un continuum de claire-lumière. Non que l’on puisse les trouver ailleurs. C’est plutôt qu’elles représentent les potentialités innées qu’a le continuum de claire-lumière, présent en chacun(e), de donner lieu à des schémas de pensée et de comportement, et ce, que les potentialités soient non réalisées, partiellement réalisées, ou complètement réalisées. Elles représentent les potentialités de qualités positives générales, comme la compassion ou la sagesse, plutôt que les schémas particuliers de pensée et de comportements familiaux, sociaux ou de personnages mythiques. Les figures de bouddha qui sont associées aux émotions perturbatrices, comme la colère, représentent uniquement la transformation et l’u tilisation constructive de l’énergie qui sous-tend les émotions, plutôt que les émotions négatives destructrices elles-mêmes.
En outre, le bouddhisme donne des éclaircissements sur la signification de l’appartenance collective des figures de bouddha. Le bouddhisme accepte l’existence de l’universel et du particulier. L’universel est une abstraction métaphysique imputée à un ensemble d’objets semblables afin de les ranger dans des catégories définies par des mots et des concepts. Par exemple, tous les gens ont sur leur visage un trait caractéristique par l’intermédiaire duquel ils respirent et qui fait que tous ces traits se ressemblent. Le « nez » universel est une imputation à ce trait du visage, permettant à tous les gens de partager le même « nez ». Pourtant, le nez de chacun est individuel et le nez d’une personne n’est pas le nez d’une autre. Il n’existe nulle part, de son côté, un nez universel qui serait un modèle idéal, séparé des nez particuliers ; il n’existe nulle part non des gens qui obtiennent le nez universel par la contemplation de leur propre nez. Il en est de même pour les figures de bouddha et les potentialités de la nature de bouddha qu’elles représentent. Les figures de bouddha universelles n’existent pas en tant qu’êtres individuels séparés du continuum de claire-lumière des individus ; non qu’il s’agisse pour les gens d’obtenir accès à des figures de bouddha universelles à travers les figures de bouddha de leur continuum de claire-lumière, comme joindre Dieu à travers l’esprit du divin au sein de leur âme.
De plus, à la différence des archétypes, les figures de bouddha n’arrivent pas spontanément à la conscience dans les rêves, l’imaginaire ou les visions – à moins que les gens ne se soient profondément familiarisés avec leurs formes au cours de leur vie présente ou lors de leurs dernières vies. Cela est vrai aussi pour le bardo, les périodes entre la mort et la renaissance. Le Livre tibétain des morts décrit les figures de bouddha qui apparaissent dans le bardo et conseille à ceux qui se trouvent dans cet état intermédiaire de reconnaître ces figures comme de pures et simples apparences produites par leur continuum de claire-lumière. Cependant, les gens à qui sont destinées ces instructions sont des personnes qui ont pratiqué le tantra au cours de leur vie. Ceux qui n’ont pas de pratique préalable du tantra font normalement l’expérience de leur continuum en donnant lieu, dans le bardo, à d’autres apparences que celles des figures de bouddha.
Les figures de bouddha en tant qu’émanations de bouddha
Quoique les figures de bouddha représentent la nature de bouddha de la base, celle de la voie et celle de la résultante, à la fois dans leur totalité et dans leurs aspects spécifiques, les figures de bouddha ne sont pas seulement des symboles. Dans Une explication étendue sur « La Lampe éclairante » (de Chandrakirti), Shérab Sèngué, le fondateur guéloug (gelug) de l’Université Tantrique Inférieure, a expliqué que les figures de bouddha ont le même continuum que les bouddhas. Cela, parce qu’elles sont des émanations du continuum de claire-lumière de l’illumination des bouddhas. Par exemple, bien que Shakyamouni ait atteint l’illumination plusieurs cycles cosmiques auparavant, il a fait émaner de lui-même le Prince Siddharta et a donné l’a pparence de quelqu’un qui est devenu un bouddha au cours de sa vie. Il l’a fait pour aider les débutants à avoir confiance dans le fait que la pratique des enseignements produit des résultats. De même, Shakyamouni a pris la forme de Vajradhara lorsqu’il a transmis le Tantra de Guhyasamaja et, simultanément, a fait émaner de lui Vajrapani qui a ensuite compilé les enseignements. Le Bouddha a tout simplement donné l’apparence que la figure de bouddha de Vajrapani était quelqu’un de différent de Vajradhara afin de donner l’inspiration aux débutants d’écouter attentivement les enseignements, de se les remémorer et de les pratiquer consciencieusement. En fait, Shakyamouni, Vajradhara et Vajrapani étaient tous la même personne.
Les bouddhas font émaner des figures de bouddha de leur continuum de claire-lumière afin d’être bénéfiques aux autres de nombreuses façons, en particulier en servant de représentations aux différents facteurs de la nature de bouddha. Par leur reconnaissance de l’inséparabilité des figures de bouddha, du continuum de claire-lumière des bouddhas et des maîtres tantriques, les pratiquants reconnaissent que les figures de bouddha, à la fois imaginées et réelles, avec lesquelles ils tissent un lien dans leur méditation, sont des émanations de leur propre continuum de claire-lumière. Tout comme l’apparence d’un nez peut émaner du continuum de claire-lumière sans pour autant que le nez d’une personne soit le nez d’une autre, de la même façon, des figures de bouddha peuvent émaner de tout continuum de claire-lumière, quoique les figures de bouddha d’un continuum de claire-lumière ne soient pas les figures de bouddha d’un autre. La reconnaissance de l’inséparabilité des figures de bouddha et de leur propre continuum de claire-lumière aide les pratiquants à réaliser les facteurs de la nature de bouddha qui sont représentés par ces figures.
Les figures de bouddha en tant qu’objets de prières
Les pratiquants des soutras et des tantras du Mahayana adressent souvent des prières à des figures de bouddha, comme Tara. Les deux vérités – ou les deux faits – à propos des choses sur lesquelles le maître indien, Nagarjuna, a poussé plus loin les explications dans Stances-racines sur la voie médiane, éclaircissent le phénomène. D’après l’interprétation commune au soutra et au tantra, la vérité conventionnelle à propos d’une chose est la façon dont elle apparaît aux êtres de tous les jours. Sa vérité profonde est la façon dont elle existe vraiment, un fait à propos d’un objet que son apparence dissimule.
Du point de vue conventionnel des gens de tous les jours, les figures de bouddha, comme Tara, semblent exister de façon indépendante, comme des êtres ayant le pouvoir d’accorder l’exaucement de leurs souhaits à ceux qui les sollicitent. Cependant, le fait profond est qu’il n’y a pas de Tara qui existe de façon indépendante : toutes les Taras sont des émanations du continuum de claire-lumière des bouddhas et des gens qui adressent des prières à Tara. De plus, même en tant qu’é manations des continuums de claire-lumière, il manque aux figures de bouddha la capacité de produire des résultats (comme exaucer les souhaits) du fait de leur propre pouvoir, de leur propre côté, indépendamment de toute autre chose. Le bouddhisme soutient que de telles capacités sont impossibles. Néanmoins, offrir des prières à Tara peut contribuer à produire des effets, que l’on reconnaisse ou non Tara comme une émanation de bouddha ou comme une émanation de son propre continuum de claire-lumière dont elle représente les potentialités. Cela, parce que la force du souhait émis par la prière agit comme circonstance d’activation de sa propre potentialité innée.
Par exemple, pour se protéger de la peur, il est commun que les fidèles adressent des prières à Tara comme à un être extérieur. Tara peut donner une inspiration de courage, mais la cause principale qui permet aux gens de surmonter leur peur se trouve dans la potentialité de leur continuum de claire-lumière à comprendre la façon dont les choses existent vraiment, et le courage qu’une telle compréhension suscite naturellement. L’inspiration (chinlab, byin-rlabs ; skt. adhishthana, bénédiction), toutefois, est requise pour que les fidèles puissent activer et utiliser leurs potentialité, et elle peut provenir soit d’une source extérieure, soit d’une source intérieure. Un facteur important de la nature de bouddha est, en fait, la capacité du continuum de claire-lumière de se laisser inspirer pour s’élever.
Les émanations grossières et les émanations subtiles des figures de bouddha
Pour pouvoir être bénéfiques aux autres, les bouddhas font émaner de multiples apparences d’e ux-mêmes dans une diversité de formes grossières et de formes subtiles. Ils adoptent tout un éventail de corps subtils (skt. sambhogakaya) pour enseigner aux arya bodhisattvas – les seuls à être capables de voir ces formes. Les aryas (nobles) sont des êtres hautement accomplis, à la perception et à la compréhension directes, franches et non conceptuelles de la façon dont les choses existent. Les bouddhas prennent un assortiment de corps grossiers (skt. nirmanakaya) afin d’être bénéfiques aux êtres ordinaires. N’importe quel bouddha peut faire émaner des corps grossiers ou subtils sous la forme de n’importe quelle figure de bouddha ou de n’i mporte quel être ordinaire, ou même sous la forme d’un autre bouddha. Cela est vrai aussi des figures de bouddha lorsqu’elles apparaissent comme si elles étaient des êtres individuels illuminés. Cependant, seuls ceux qui sont ouverts à recevoir de l’aide ou des enseignements sont aptes à rencontrer des bouddhas sous n’importe quelle forme et à en retirer pleinement tous les bienfaits.
Les bouddhas et leurs émanations de figures de bouddha résident dans leur propre « champ de bouddha ». Les champs de bouddha sont des royaumes spéciaux qui ne sont pas associés à la confusion de l’existence à la récurrence incontrôlable (skt. samsara). Ce sont des « terres pures » où les bouddhas et les figures de bouddha se manifestent sous des formes subtiles pour enseigner aux arya bodhisattvas les derniers pas pour atteindre l’illumination. Les champs de bouddha étant au-delà de l’expérience commune aux spécialistes du bouddhisme et aux adhérents du Hinayana, leur existence au sens littéral serait évidemment inacceptable pour eux. Les pratiquants des soutras et des tantras du Mahayana, pourtant, les considèrent comme ayant une existence réelle, bien que personne ne puisse y accéder sans les accomplissements préalables nécessaires. Même les grands maîtres ne peuvent pas conduire à une terre pure le continuum mental d’une personne qui vient de décéder, à moins que la personne décédée ait accumulé, par sa propre pratique, la potentialité correspondante.
Le sens non littéral ultime des champs de bouddha est celui du continuum de claire-lumière de chaque être individuel. Dans la sphère du continuum de claire-lumière de chaque être, au-delà de la confusion de l’existence incontrôlable, demeurent les divers aspects de la nature de bouddha, représentés par les figures de bouddha. Les arya bodhisattva sur la voie du plus haut tantra – les seuls pratiquants à avoir un accès méditatif non conceptuel à leur continuum de claire-lumière – obtiennent la réalisation finale de leur nature de bouddha pendant qu’ils se trouvent dans cet état.
Parfois les figures de bouddha viennent de leur champ de bouddha sous la forme subtile de bodhisattvas et requièrent de Shakyamouni l’enseignement de différents soutras et tantras, comme Vajrapani lorsqu’il fit la requête d’ Un Concert des noms de Manjushri (Louanges aux noms de Manjushri). En tant que bodhisattvas, ils peuvent aussi assister aux enseignements du Bouddha et les compiler, comme le fit Vajarapani pour le Tantra de Guhyasamaja, ou donner des enseignements à la place de Shakyamouni, comme le fit Avalokiteshvara dans Le Soutra du Cœur. Dans de tels cas, comme il est expliqué plus haut, les figures de bouddha et Shakyamouni partagent le même continuum mental.
Parmi les corps grossiers que les bouddhas ou les figures de bouddha font émaner de leur champ de bouddha, certains ont été des personnages historiques réels, comme Padmasambhava, le maître indien qui est à l’origine de la première diffusion du bouddhisme au Tibet. Du point de vue de la vérité conventionnelle, il semblait que ces grands personnages avaient un continuum mental individuel, et c’est ainsi qu’ils sont apparus aux êtres ordinaires qui n’é taient en mesure de comprendre que cette seule vérité à leur sujet. Une vérité plus profonde les concernant était que leur continuum mental ne faisait qu’un avec les bouddhas et les figures de bouddha dont ils étaient des émanations. Pour les spécialistes du bouddhisme et les adhérents du Hinayana, le premier énoncé au sujet de ces figures historiques est le seul qui soit vrai. Pour les pratiquants du Mahayana, les deux énoncés sont un fait.
La pratique du tantra comprend la visualisation de soi sous la forme de certaines figures historiques considérées comme des émanations de figures de bouddha, comme Padmasambhava, sa compagne Yéshé Tsogyèl ou le deuxième Karmapa, Karma Pakshi. Tous les maîtres considérés comme une émanation de figure de bouddha ne servent pas de forme tantrique à la visualisation de soi, par exemple, les Dalaï-Lamas en tant qu’Avalokiteshvara. De plus, des raisons politiques ont pu pousser les Tibétains à s’adresser à certains souverains de façon honorifique comme ils se seraient adressés à des figures de bouddha, par exemple, aux empereurs mandchous de la Chine comme à Manjushri, et aux tsars russes comme à Tara. La pratique du tantra n’inclut pas de telles personnes. Toutefois, le fait de les considérer comme des émanations est en accord avec le conseil général prodigué par le Mahayana qui consiste à éviter de parler en mal de qui que ce soit, parce que l’on ne sait jamais qui est une émanation de bodhisattva.
D’autre part, selon les critères occidentaux, il serait difficile de confirmer l’existence de certaines émanations grossières de figures de bouddha que les Tibétains tiennent pour des personnages historiques. Un exemple significatif est celui de Tara. Tara apparut sous une forme individuelle féminine et mena une vie au cours de laquelle elle cultiva la bodhichitta et devint une bodhisattva. Elle fit le vœu de continuer à prendre indéfiniment renaissance en tant que femme pour atteindre l’illumination sous une forme féminine et encourager les femmes à suivre la voie.
Les figures de bouddha en tant que réceptacles de la pratique
Les figures de bouddha sont plus que des émanations représentant les différents facteurs de la nature de bouddha : elles servent aussi de réceptacles polyvalents. La motivation pour la pratique du Mahayana est de devenir un bouddha pour le bénéfice de tous. Devenir un bouddha exige l’é panouissement des facultés physiques, des facultés de communication, et des facultés mentales illuminantes. Ces facultés nécessitent un réceptacle de forme physique. Se visualiser en tant que figure de bouddha agit comme cause pour acquérir un réceptacle physique : le corps illuminant d’un bouddha. Il sert aussi de réceptacle approprié aux différentes pratiques du tantra pour atteindre l’illumination, comme celle de la visualisation des chakras et des canaux du corps subtil.
Comme tous les bouddhas, les figures de bouddha font leur apparition dans un vaste réseau de formes variées afin de pouvoir être bénéfiques aux autres de façons diverses. Par exemple, le tantra englobe six classes de pratique selon le système Nyingma et quatre selon les écoles Kagyu, Sakya et Gelug. En outre, chaque tradition tibétaine transmet plusieurs styles de pratique pour chaque classe de tantra. N’importe quelle figure de bouddha peut servir de réceptacle à n’importe quel nombre de pratiques de n’importe quelle tradition tibétaine et de n’importe quelle classe de tantra. Quelles que soient les pratiques, la même figure de bouddha peut y apparaître sous différentes formes, dans différentes poses, avec différentes couleurs et un nombre différent de visages et de membres. Les détails de leur apparence dépendent du nombre d’aspects de la nature de bouddha ou de l’illumination qui sont représentés par la figure et ses caractéristiques. Par exemple, Avalokiteshvara apparaît dans toutes les classes de tantra, dans toutes les traditions, seul ou en couple, assis ou debout, blanc ou rouge, avec une ou onze têtes, avec deux, quatre ou mille bras. Néanmoins, indépendamment de la forme de la pratique, Avalokiteshvara sert toujours de réceptacle de focalisation de la compassion.
La diversité culturelle dans les figures de bouddha
Certains Occidentaux ont le sentiment que les figures de bouddha sont trop étrangères aux pratiquants tantriques occidentaux pour pouvoir satisfaire leurs besoins. Ils aimeraient apporter des modifications à leurs formes. Avant d’agir trop hâtivement, il pourrait être utile d’examiner les précédents historiques.
Lors de la diffusion de la pratique du tantra de l’Inde en Extrême-Orient et au Tibet, certaines figures de bouddha ont effectivement connu une altération de leurs formes. Mais la plupart de ces changements étaient mineurs. Par exemple, les traits du visage correspondaient à ceux des races locales, et dans le cas de la Chine, les habits, les poses et les coiffures correspondaient aussi aux habitudes locales. La modification la plus radicale a été celle d’Avalokiteshvara qui, lors de son passage entre l’Asie centrale et l’Extrême-Orient, s’est transformé de figure masculine en figure féminine. L’e xplication traditionnelle que donne le Mahayana à ce phénomène est que les bouddhas sont des maîtres de méthodes habiles et qu’ils se manifestent donc sous différentes formes pour convenir aux différentes sociétés. Les Chinois associent plus aisément la compassion avec les femmes qu’avec les hommes. Les spécialistes du bouddhisme affirment que les maîtres tantriques ont procédé eux-mêmes à ces modifications, usant de méthodes habiles pour adapter les formes aux préférences culturelles. Le Mahayana objecte à cela que les maîtres ont été inspirés et guidés par les figures de bouddha elles-mêmes lors de visions pures ou par d’autres révélations. Dans les deux cas, leur point commun est que le principe bouddhique des moyens habiles requiert la modification des formes pour convenir, et donc être utile, aux différentes cultures.
Les changements qui se sont produits dans les figures de bouddha appartiennent au champ de la créativité asiatique. Ils ont prêté une vie nouvelle à des formes standardisées et les ont harmonisées aux différentes provenances culturelles. Dans le droit fil de cette tendance, on pourrait raisonnablement envisager que les figures de bouddha en Occident gagnent en musculature et prennent des traits de visage occidentaux. Toutefois, comme les Occidentaux sont habitués à la diversité culturelle, il n’est probablement pas nécessaire que les figures de bouddha échangent leur vêtement contre une tenue vestimentaire à la mode contemporaine. De plus, au vu de l’a cceptation de l’égalité des sexes par les Occidentaux contemporains, il semble également peu probable qu’un changement de genre soit nécessaire.
Malgré des modifications, certains traits des figures de bouddha sont restés inchangés pendant que le tantra passait d’une culture asiatique à l’autre. Le plus remarquable est celui du maintien de la multiplicité des membres. Avalokiteshvara se manifeste toujours avec un millier de bras, qu’i l soit dans un corps masculin en Inde ou dans un corps féminin en Chine. Des personnes à mille bras sont étrangères à l’expérience commune à toutes les cultures. Pourtant, en tant que symbole de la compassion pour aider les autres d’un millier de façons, la signification d’un millier de bras est compréhensible pour tout le monde.
En outre, la multiplicité des visages et des membres représente la multiplicité des aspects et des accomplissements de la nature de bouddha tout le long de la voie. Par exemple, il est difficile de maintenir l'attention sur vingt-quatre qualités et réalisations simultanément et de manière abstraite. En leur donnant une représentation graphique sous la forme de vingt-quatre bras, il est plus facile de les garder toutes en même temps présentes à l’esprit en se visualisant soi-même avec un déploiement de bras. Éliminer la caractéristique de la multiplicité des membres des figures de bouddha pour en rendre la visualisation plus aisée aux Occidentaux reviendrait à sacrifier cette facette essentielle de la pratique des tantras – l’entrelacement des thèmes des soutras.
L’utilisation possible d’icônes religieuses occidentales comme figures de bouddha
Lorsque que les pratiques tantriques deviennent tellement répandues et connues qu’elles en deviennent banales, elles cessent d’être une source d’inspiration pour les pratiquants. À ce moment-là, dans des visions pures, les bouddhas révèlent de nouvelles formes de pratique à des maîtres tantriques. Ces révélations présentent souvent des formes qui se distinguent légèrement des figures de bouddha connues jusqu’alors. Sa Sainteté le Dalaï-Lama a expliqué que ce phénomène, indubitablement, se poursuivra dans le futur. Sa prédiction prend tout son sens à la lumière de la commercialisation du bouddhisme tibétain et de l’apparition de biens de consommation comme les « tee-shirts de Kalachakra ». Les figures de bouddha et leur pratique doivent rester dans le domaine du privé et du spécial pour pouvoir conserver leur caractère sacré. Si les pratiquants voient des bébés qui bavent sur leurs « tee-shirts de Kalachakra », il se peut qu’ils trouvent la pratique de visualisation de soi en Kalachakra tout sauf inspirante. Mais si de nouvelles formes de figures de bouddha devaient apparaître en Occident, quelles en seraient les formes les plus utiles et les plus inspirantes ?
Certains Occidentaux ont le sentiment qu’une visualisation de soi en tant qu’icône religieuse occidentale qui leur est familière, comme Jésus ou Marie, plutôt qu’en figure indienne qui leur est étrangère, pourrait constituer un moyen habile d’adaptation du tantra à l’Occident. Ils donnent pour argument qu’après tout, Jésus et Marie représentent l’a mour et la compassion tout autant qu’Avalokiteshvara et Tara. En outre, si les bouddhas peuvent faire émaner d’eux-mêmes n’importe quelle forme, ils peuvent sûrement faire émaner celle de Jésus ou de Marie pour être bénéfiques aux Occidentaux. Une fois encore, il convient de garder à l’esprit les précédents historiques.
Les souverains mandchous de la Chine tentèrent de réunir les Mongols et les Chinois Han sous leur domination en alliant le bouddhisme tibétain au confucianisme. Ainsi, pour des raisons purement politiques, ils appelèrent Confucius une émanation de Manjushri, commandèrent la composition de rites tantriques pour faire don d’offrandes au bodhisattva Confucius et parrainèrent, à Beijing, des cérémonies fondées sur ces textes. Les rites, toutefois, ne comprenaient pas de visualisation de soi en tant que figure de bouddha de Confucius/Manjushri.
En Inde, cependant, quelques déités hindoues comme Ganesh à la tête d’éléphant (le dieu de la prospérité) et Sarasvati (la déesse de l’expression musicale et artistique) sont apparues dans la pratique du tantra en tant que figures de bouddha pour la visualisation de soi. Comme il en a déjà été fait mention, dans l’Inde antique, les pratiquants du tantra hindou et du tantra bouddhique se sont fréquentés et ont partagé beaucoup d’aspects de leur pratique. Non seulement des divinités hindoues apparaissaient en tant qu’émanations de bouddha dans la pratique bouddhique, mais aussi, en contrepartie, l’hindouisme intégrait le Bouddha comme l’une des dix manifestations (skr. avatar) de Vishnou, l’un de ses dieux principaux. Cette façon de tout intégrer est une caractéristique partagée par la plupart des religions indiennes.
D’un autre coté, les religions monothéistes se considèrent comme les détenteurs de la vérité exclusive. Leurs chefs seraient sans aucun doute offensés que des religions non théistes, comme le bouddhisme, déclarent que les figures qui leur sont les plus sacrées sont des émanations de bouddha et qu’elles les incorporent à leurs pratiques, en particulier à des pratiques impliquant une imagerie d’ordre sexuel. L’un des vœux de bodhisattva est d’éviter de faire quoi que ce soit qui amènerait les autres à disqualifier les enseignements du Bouddha. L’adaptation de Jésus et de Marie à la visualisation de soi dans les pratiques du tantra, donc, pourrait porter tort aux relations interreligieuses.
De plus, les traits associés à l’image de Jésus, comme la croix et la couronne d’épines, ont une signification profonde dans le contexte chrétien. Même si le bouddhisme occidental devait les adopter en tant que symboles bouddhiques, la plupart des pratiquants occidentaux auraient des difficultés à les séparer de leurs connotations chrétiennes. Parce que la plupart des symboles liés aux figures de bouddha, comme le lotus et les pierres précieuses, sont en général dénués d’a ssociations pour la plupart des occidentaux, ils sont aptes à véhiculer les sens voulus et sont, donc, d’un usage plus adapté à la pratique du tantra. Par conséquent, si de nouvelles formes de figures de bouddha devaient survenir pour régénérer la pratique, elles suivraient probablement les schémas précédents et seraient des variations mineures des formes existantes. Mais à la différence des produits issus de l’économie de marché, il ne sera pas nécessaire de sortir chaque année un nouveau modèle meilleur que le précédent.
5. L’imagerie du tantra
Examen des malentendus
L’un des aspects du tantra le plus déroutant et le plus facilement mal compris est son imagerie suggestive de sexe, d’idolâtrie de démons, et de violence. Les figures de bouddha apparaissent souvent sous la forme de couples en union et beaucoup d’entre eux arborent des traits démoniaques, se tiennent debout entourés de flammes et écrasent sous leurs pieds des êtres sans défense. La vue de ces images a horrifié les premiers érudits occidentaux qui avaient souvent reçu une éducation victorienne ou qui étaient issus d’un milieu missionnaire.
Même actuellement, il y a des gens qui croient que les couples signifient l’exploitation sexuelle de la femme. D’autres imaginent que les couples en union représentent la transcendance de toute dualité au point qu’il n’y ait plus de différence entre le « bien » et le « mal ». Ils pensent donc que le tantra est immoral et que, non seulement il approuve l’usage d’alcool et de drogues et les comportements hédonistes, criminels et despotiques, mais encore, qu’il les encourage. Certains vont jusqu’à accuser des maîtres tantriques respectés de fomenter un complot pour dominer le monde.
Les Occidentaux n’ont pas été les premiers à décréter que le tantra est une forme décadente du bouddhisme. À l’origine, lorsque le tantra est arrivé au Tibet au milieu du huitième siècle, d’aucuns ont interprété littéralement l’imagerie comme licence aux rites sexuels et aux sacrifices sanglants. Il s’ensuivit qu’au début du neuvième siècle, un conseil religieux interdit de poursuivre la traduction officielle de textes du tantra et d’inclure la terminologie du tantra dans son Grand Dictionnaire (sanskrit-tibétain). L’une des motivations principales qui a poussé les Tibétains à inviter les maîtres indiens à une seconde diffusion du bouddhisme au Tibet était d’é claircir les malentendus au sujet du sexe et de la violence dans le tantra.
Parmi les Occidentaux de la première heure à avoir eu un contact avec le tantra, tous n’ont pas qualifié l’imagerie de dépravée. Beaucoup d’entre eux l’ont mal comprise, d’une autre façon. Certains, par exemple, avaient le sentiment que l’imagerie sexuelle symbolisait le processus psychologique de l’intégration des principes masculins et féminins en chacun(e). D’autres, comme beaucoup de Tibétains au début, trouvaient les images érotiques. Même actuellement, il y a des gens qui se tournent vers le tantra dans l’espoir d’y trouver de nouvelles techniques sexuelles exotiques, ou une justification spirituelle à leur obsession du sexe. D’autres encore se laissent séduire par les figures terrifiantes, y trouvant la promesse qu’elles leur accorderont des pouvoirs extraordinaires. Ces personnes marchent sur les pas du conquérant mongol du dix-huitième siècle, Kublaï Khan, qui avait avant tout adopté le tantra tibétain dans le souhait d’y trouver une aide pour remporter la victoire sur ses ennemis.
Donc, les malentendus au sujet du tantra sont un éternel problème. La raison de l’insistance sur la nécessité de tenir secrets ses enseignements et ses images est d’éviter ces conceptions fausses, non pas de dissimuler quelque perversion. Seuls ceux qui ont une préparation suffisante par l’étude et la méditation disposent d’u ne base adéquate pour comprendre le tantra dans le contexte qui lui est propre.
Des couples en union
Comme l’enseignent plusieurs écoles thérapeutiques fondées sur les travaux de Jung, faire remonter les principes masculins et féminins au niveau de la conscience, et les y intégrer, constituent un aspect important et utile sur la voie de la maturité psychologique. Cependant, attribuer le tantra bouddhique comme source ancienne à cette approche est une interpolation. La méprise est due au fait de considérer les figures de bouddha comme des couples en union et de traduire de façon incorrecte les termes tibétains yab-yum qui désignent le couple, par « homme et femme ». En réalité, les termes tibétains signifient « père et mère ». Tout comme il faut l’union d’un père et d’une mère pour concevoir un enfant, il faut l’union de la méthode et de la sagesse pour donner naissance à l’illumination.
La méthode, le père, représente la bodhichitta et diverses autres causes enseignées dans le tantra pour obtenir les corps physiques illuminants d’un bouddha ou la conscience omnisciente illuminante d’un bouddha de la vérité conventionnelle. La sagesse, la mère, représente la reconnaissance de la vacuité avec les différents niveaux de l’esprit, en tant que causes à l’e sprit illuminant d’un bouddha ou à la conscience omnisciente d’un bouddha de la vérité profonde. Obtenir l’union des corps physiques et de l’esprit d’un bouddha ou la conscience omnisciente d’un bouddha de la vérité conventionnelle et de la vérité profonde de toutes choses requiert la pratique de l’union de la méthode et de la sagesse. Étant donné que les cultures indiennes et tibétaines traditionnelles ne partagent pas le sens biblique de pruderie à propos du sexe, elles n’ont pas de tabou sur l’emploi d’une imagerie sexuelle pour symboliser cette union.
Un niveau de signification du père en tant que méthode est celui de la conscience extatique. L’u nion du père et de la mère signifie l’état de conscience extatique conjugué à la reconnaissance de la vacuité – en d’autres termes, la conscience ou la compréhension de la vacuité avec une conscience extatique. Ici, la conscience extatique ne se réfère pas à l’extase de la libération orgasmique éprouvée lors de l’expérience sexuelle ordinaire, mais à un état d’esprit extatique atteint par des méthodes de yoga avancées pour amener les vents d’énergie (lung, rlung ; skt. prana) dans le canal central d’énergie. Une succession prolongée d’instants d’un tel état mental est favorable à l’atteinte du niveau le plus subtil du continuum mental, le continuum de claire-lumière de chacun(e) – le niveau d’expérience le plus efficace pour la reconnaissance de la vacuité. L’enlacement du père et de la mère, donc, symbolise aussi l’aspect extatique de l’union de la méthode et de la sagesse, mais ne signifie en aucun cas l’appel au sexe ordinaire comme méthode de tantra.
Dans les étapes finales de la voie du tantra de la plus haute classe, les méthodes de yoga avancées qui visent à attirer les vents d’énergie dans le canal central, comportent effectivement un homme et une femme assis dans une posture d’union. Loin d’exploiter cette situation, cependant, les deux partenaires doivent avoir atteint le même niveau avancé de développement spirituel. Ceci comprend, pour les deux, d’a voir atteint le niveau de contrôle de leurs énergies subtiles et de leur esprit, de sorte que même si l’e xtrémité inférieure de leur canal central est en contact, tous deux peuvent contenir la libération orgasmique.
Se tenir assis dans cette posture de yoga tout en s’adonnant à des visualisations complexes et en méditant sur la vacuité a pour seule raison de promouvoir la pratique aux niveaux les plus avancés. Ce n’est pas la pratique principale, non plus que l’on s’y engage régulièrement, et ce n’e st certainement pas une pratique à un stade précoce de la voie.
De plus, afin d’éviter toute possibilité de misogynie, de machisme ou de phallocratie, l’un des vœux tantriques est de s’abstenir de parler mal des femmes ou de les maltraiter.
La non-dualité
Toute initiation tantrique exige la prise de vœux pour contenir les comportements destructeurs. Dans toutes les classes du tantra, les pratiquants prononcent les vœux de bodhisattva de manière à réfréner un comportement qui, soit leur porterait tort, soit entamerait leur aptitude à aider les autres. La prise de refuge (faire prendre à sa vie une direction sûre) en est le fondement, ainsi que le maintien d’un certain niveau de vœu laïque ou monastique, comme s’abstenir de prendre la vie, de voler, de mentir, de s’adonner à des pratiques sexuelles inappropriées et de prendre des substances grisantes. Une initiation aux deux plus hautes classes de tantra requiert aussi la prise de vœux tantriques et l’abstention de comportements qui porteraient atteinte au progrès spirituel, comme celui de négliger de porter tous les jours son attention sur la vacuité.
La vacuité ne veut pas dire que rien n’existe en réalité, pas même l’éthique. La vacuité ne nie jamais les différences conventionnelles entre un comportement destructeur et un comportement constructif, ni le fonctionnement de la cause et de l'effet comportementaux. La non-dualité, telle qu’elle est représentée par les couples en union, signifie que les catégories comme « destructeur » et « constructif » n’existent pas indépendamment l’une de l’autre. Elles sont désignées l’une par rapport à l’autre et en relation à leur cause et à leur effet. Ainsi, aller au-delà du dualisme ne signifie pas acquérir une autorité pour s’adonner à un comportement égoïste ou profiter d’une situation et se dispenser de prendre la responsabilité de ses actes. Cela signifie acquérir une conscience englobant la réalité dans sa totalité, avec une vision de l’interrelation et de l’i nterdépendance de tout ce qui s’y trouve.
De plus, lorsque les pratiquants tantriques, lors de certains rites, acceptent de goûter un petit peu d’alcool et de viande spécialement consacrés, c’est pour symboliser la purification et le recours aux énergies subtiles de leur corps pour atteindre l’illumination. Comme dans la communion chrétienne où les fidèles prennent du pain et du vin spécialement consacrés, cet acte symbolique ne fait pas office de licence à l’abus d’alcool et de drogues.
Les figures paisibles et les figures é nergiques
Les figures de bouddha peuvent être paisibles ou énergiques, comme on peut le voir au plus simple niveau du sourire qu’elles arborent ou des canines qu’elles découvrent. De façon plus détaillée, les figures énergiques ont des visages terrifiants, portent un arsenal d’armes et se tiennent entourées de flammes. Les descriptions à leur égard donnent force détails sur les différentes manières sanglantes dont elles fracassent leurs ennemis. La confusion portant sur le rôle et l’intention attribués à ces figures puissantes est due en partie aux traductions habituelles des termes qui les désignent, trowo (khro-bo, skt. krodha), par « déités en colère » ou « déités courroucées ».
Pour beaucoup d’Occidentaux qui ont été élevés avec la Bible, le terme de « déité courroucée » évoque un être tout-puissant à la colère juste et vengeresse. Un tel personnage inflige une punition divine pour châtier les méchants qui ont désobéi à ses lois ou qui l’ont offensé de quelque façon. Pour certains, une déité courroucée peut même connoter le Diable ou un démon qui travaille du côté des ténèbres. Le concept bouddhique n’a rien en commun avec ces notions. Quoique le terme tibétain provienne de l’un des mots usuels pour « colère », la colère, ici, a davantage une connotation de « répulsion » – un état d’esprit brut dirigé envers un objet avec le souhait de s’en débarrasser. Ainsi, une traduction plus appropriée pour trowo serait « figure énergique ».
Les figures énergiques symbolisent les moyens forts et énergiques souvent nécessaires pour percer les blocages mentaux et affectifs qui nous empêchent d’être lucides et compatissants. Parmi les ennemis fracassés par les figures se trouvent la torpeur, la paresse et l’égocentrisme. Les armes qu’elles emploient embrassent les activités positives qui ont été développées le long de la voie spirituelle, telles que la concentration, l’enthousiasme et l’amour. Les flammes qui les entourent correspondent aux différentes sortes de conscience profonde (yeshey, ye-shes ; skt. jnana, sagesse) qui brûlent les obscurcissements. S’imaginer comme une figure énergique aide à exploiter l’énergie mentale et à se résoudre à soumettre ses « ennemis intérieurs ».
Du point de vue du bouddhisme, l’énergie la plus subtile du continuum de claire-lumière peut être paisible ou énergique. Lorsqu’elles vont de pair avec la confusion, les énergies paisibles et énergiques et les états affectifs qui les sous-tendent peuvent devenir destructeurs. Par exemple, l’énergie paisible devient léthargique, et l’énergie puissante devient coléreuse et violente. Lorsqu’elles sont débarrassées de la confusion, les énergies peuvent aisément se conjuguer à la concentration et à la conscience discriminante (sherab, shes-rab ; skt. prajna, sagesse) de sorte à être disponibles pour une utilisation positive, constructive. Avec l’énergie paisible, on peut avoir une action apaisante sur soi-même et sur les autres pour pouvoir aborder les difficultés de façon pondérée. Avec la force d'une énergie puissante, on peut se secouer soi-même et secouer les autres de sorte à avoir plus de force, de courage et d’intensité d’esprit pour surmonter des situations dangereuses.
Remarques pour conclure
Dans l’Occident contemporain, la publicité et l’industrie du divertissement tirent leur succès en partie de la fascination exercée par le sexe et la violence sur la plupart des gens. Pour certains, cette fascination les attire aussi vers le tantra. Cette attirance peut cependant les mener à des buts plus élevés.
En général, le fait de regarder, d’entendre ou d’écouter, ou de s’adonner à des activités qui ont trait au sexe et à la violence, excite l’énergie des gens. Les hormones se mettent à circuler et l’esprit prend de l’intensité. La violence n’a pas besoin de faire couler le sang, elle peut englober des sports extrêmes ou de contact. Bien sûr, il y a des gens qui éprouvent de l’aversion pour ces choses ou qui sont tellement blasés qu’ils ne ressentent rien. Mais considérons ceux qui deviennent fascinés ou obsédés. Si la confusion accompagne les énergies qui ont été réveillées par leurs passions, ces personnes peuvent devenir la cause de problèmes pour elles-mêmes et pour les autres, par exemple, en devenant bagarreuses. Si, d’un autre côté, les gens associent ces énergies à l'attention, la concentration et la sagacité, alors ils peuvent les transformer et les utiliser dans des buts positifs. Le tantra fournit des méthodes habiles pour effectuer la transformation, en particulier dans le but d’aider les autres. Cependant, pour bénéficier pleinement de la pratique du tantra, il faut une compréhension profonde du processus impliqué.
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