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RESUME

L’inscription du IX® s. ap. J.-C. gravée sur le piédestal d’une piece retrouvée dans un état fragmentaire
dans la localité de Silao et figurant assurément MahakaSyapa, présente une courte biographie versifiée du grand
disciple ancrée dans la géographie sacrée du Magadha. La présente contribution & I'histoire de cette figure
éminente offre tout d’abord une relecture de 1’estampage de I'inscription. Ceci occasionne une nouvelle
traduction accompagnée d’un commentaire des différentes étapes de cette geste exemplaire. Cette glose s’appuie
sur la mise en présence d’un complexe de textes avec lesquels I’hagiographie entre en résonance et ambitionne
d’identifier, dans la masse des motifs en circulation, les principes de sélection de 'auteur. Notre étude illustre
ensuite comment le format de la Vie de Silao est fort similaire aux commémorations du grand disciple, prenant
place dans les narrations des pelerinages aupres de sa sépulture. L’attention centrale dont témoigne notre
inscription a la perpétuation particuliere du corps du défunt Kasyapa a intérieur du mont Gurupada, qu’il
consacre en retour, détermine le culte rendu par les fideles en relation avec son sépulcre. Un faisceau d’indices
dans la biographie de Silao convergent en outre 4 désigner un cycle d’événements associés a la venue de
Maitreya sur cette montagne, comme servant d’arricre-plan a la conception de la piece dans son ensemble. Ceci
nous conduit & proposer que le complexe cultuel dans lequel s’intégrait originellement la piece a pu figurer un
moment de la rencontre du « cadavre animé » de Kasyapa avec Maitreya, événement occasionnant un saut de la
communauté du futur Buddha vers la délivrance. C’est & cette communauté que le pelerin participant a
I’anticipation cultuelle de cette rencontre dut aspirer a appartenir.

SUMMARY

The pedestal of a fragmentary statue recovered in the village of Silao and which once represented:
Mahakasyapa, bears an inscription dating from the 9™ cent. A.D. consisting of a short versified biography of the
great disciple rooted in Magadha’s sacred geography. The present reassessment of the piece provides a new
reading of the inscription’s rubbing, together with a new translation and commentary of the various stages of this
exemplary career. The commentary draws upon a complex network of literary sources sharing motives with the
inscription, in order to identify the logic at work in the selection process of its author. This study then shows how
the format of the Life of Silao is very similar to the commemorations of the great disciple found in the narratives
recounting pilgrimages to his burial. The central concern testified by our inscription for the particular
preservation of the body of Kasyapa inside the Mount Gurupada, which is consequently sanctified by it, is
decisive for the cult connected with his sepulchre. The biography of Silao contains moreover converging
evidence pointing towards future events which are expected to take place when Maitreya will visit the mountain.
It will be shown how this narrative offers a background to the conception of the sculptural fragment. Indeed, the
cultic complex to which originally belonged the statue may well have represented the meeting between the
« animated corpse » of KaSyapa and Maitreya, an event which marks the progress of the future Buddha’s
community towards liberation. Therefore, we may posit that the pilgrim participating in the cultual anticipation
of this meeting aspired to be reborn within this very community.

La présente recherche a été conduite pour I’essentiel lors d’un séjour a I'International Research Institute for
Advanced Buddhology (IRTAB), Hachioji, et grice au financement de la Japan Society for the Promotion
of Science. Différentes communications basées sur cette enquéte furent présentées, dans le cadre du
« Brahmi Club » de I'IRIAB (24/05/2008), tout d’abord, a la journée d’études « Autour de Bamiyan »
(Strasbourg, 19 juin 2008), ainsi qu’au XV° congrés de I'International Association of Buddhist Studies
(Atlanta, 27 juin 2008). Je souhaiterais ici adresser mes vifs remerciements a Richard Salomon qui attira
mon attention sur la piece de Silao et m’encouragea a I’étudier, 2 mon directeur d’études Cristina Scherrer-
Schaub et a Seishi Karashima, Jan Nattier, Jonathan Silk, Arlo Griffitths, Guillaume Ducceur et Giuliana
Martini pour avoir, au cours des discussions suscitées par la présentation ou la lecture de ce travail,
contribué a ’enrichir. Toute erreur demeure de mon fait.

Ficole Pratique des Hautes Frudes, V° section, Paris.
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Le fragment de statue inscrit que nous nous proposons d’étudier (Pl I, fig. 1) fut
remarqué en 1935 par un collectionneur de Calcutta dans le fonds privé d’un habitant du petit
village de Silao sis entre Rajagrha et Nalanda, a 6 km environ au sud-ouest de ce dernier site'.
Le « Government Epigraphist » Bahadur Chand Chhabra en fut alerté et édita cinq ans plus
tard I'inscription dans I’ Epigraphia Indica, dont il devait plus tard diriger deux volumes’. Le
contexte archéologique de la piece est inconnu, mais Chhabra supposa qu’elle provenait
originellement des environs immédiats de cette commune”.

L’intérét majeur de cette piece réside dans I’inscription gravée sur le piédestal de la
statue. Elle n’est pas de nature dédicatoire, mais constitue un exemple développé d’étiquette,
dans le sens ou les trois stances procedent entierement de la description du personnage figuré,
sans porter d’indication quant au contexte d’installation®. Dans un style caractéristique des
Belles-Lettres (ou kdvya), une rétrospective synthétique de la carriere de MahakaSyapa est
livrée, depuis les existences qui précéderent sa derniere naissance, jusqu’a son mode actuel de
préservation. Cette inscription, qui remonte trés probablement au IX® s. ap. J.-C., est ainsi, a
notre connaissance, la seule biographie exhaustive du grand disciple (mahasravaka) de
Sékyamuni préservée dans les sources indiennes. Elle doit, a ce titre, étre reconnue comme un
témoignage tout a fait exceptionnel de la conception de cette figure. Malgré le sérieux avec
lequel Chhabra conduisit son édition et ’effort louable qu’il réalisa pour mettre cette piece en
perspective, il apparait, sept décennies apres sa publication, qu’un nombre important de points
d’interprétations appellent une réévaluation. L’inscription est suffisamment riche et complexe
pour qu’une nouvelle exégese lui soit dédiée, s’appuyant sur une approche systématique des
ensembles textuels qui ont, sous une forme ou une autre, eu la chance d’étre diffusés au
Magadha a I’époque qui nous concerne, ou pour le moins de retenir des motifs — ou unités
micro-textuelles — en circulation sur cette terre centrale du bouddhisme. En complément de
cette démarche, la considération de quelques matériaux archéologiques avec lesquels la picce
entre en résonance nous conduira a formuler une interprétation globale de la statue inscrite
sensiblement différente de celle de son premier interpréte’.

1. La piece et I’inscription

Considérant les dimensions du fragment préservé’, il semble que la piece ait été de taille
assez modeste ; la figure agenouillée ne dut pas excéder les 80 cm de hauteur. La statue a subi

Sur les circonstances de cette découverte, voir CHHABRA 1940, p. 327. Les coordonnées du village sont
données dans PATIL 1963, p. 539.

> Cf. CHHABRA 1940, p. 327-334. Voir aussi « Silao 1 » dans TSUKAMOTO 1996, p. 213-214. Pour une
biographie et une bibliographie de ce savant important, voir RAMESH 1984, p. xiii-xxiii.

Ceci n’est pas impossible. Le matériel bouddhique trouvé dans les environs de Silao demeurait toutefois,
jusqu’a une époque récente, assez maigre. Cf. PATIL 1963, p. 539-540, 664. Le site voisin de Chandimao,
fouillé en son temps par Alexander Broadley et plus récemment par I’Archzological Survey of India
pourrait étre un candidat éventuel dans la mesure ot s’y trouve un matériel correspondant a I’époque de la
piece isolée. Cf. ibid. 79-80 ; BROADLEY 1872, p. 259-260 ; IAR 2001-2002, p. 8-18. Nous devons cette
derni¢re référence a Abhishek S. Amar.

Chhabra observa déja que « the inscription is virtually a label to the image which once surmounted the
pedestal, giving in a compendious form a laudatory account of the deity represented. » Cf. CHHABRA 1940,
p. 328. Sur le genre des inscriptions-étiquettes, voir SALOMON 1998, p. 120.

L’analyse de Chhabra n’a pas ét¢ jusqu’ici I’objet d’une revue critique et D. R. Patil et Tsukamoto K. ne
firent que relayer ses conclusions en les synthétisant. Cf. PATIL 1963, p. 539-540 ; TSUKAMOTO 1996, p.
213-214.

Les mesures, livrées par Chhabra, sont les suivantes : 9 pouces de haut (env. 22,9 cm), les diagonales de
Pellipse mesurant 20 pouces de long (env. 50,8 cm) et 14 et demi de large (env. 36,8 cm). Cf. CHHABRA
1940, p. 327.



MATERIAUX POUR UNE HISTOIRE DE LA LEGENDE ET DU CULTE DE MAHAKASYAPA 377

de sérieux dommages et elle est tres fragmentaire. Ne reste, solidaire du piédestal, que la
jambe droite, repliée, le genou touchant le sol. Elle est intacte de la partie inférieure du fessier
jusqu’au tibia. Le gros du pied droit est manquant, mais les orteils demeurent solidaires du
piédestal. A ’avant du genou droit est préservé le pied gauche du personnage, posé 2 plat.
Cette posture agenouillée est tres communément adoptée par les donateurs représentés dans
les marginalia de la statuaire Pala ot elle est complétée par les mains jointes en adjali ou dans
une attitude d’offrande’. Le pied gauche est nu, tandis que la jambe droite est entiérement
recouverte d’un tissu sans motif, au drapé marqué par une suite de lignes concentriques
s’espagant a proximité du genou, qui se laisse interpréter comme la partie inférieure d’une
robe monastique. Notons enfin que la présence d’un tenon sur la partie inférieure du piédestal
laisse soupgonner une intégration dans un ensemble sculpté de plus grande envergure?®.

Sur la partie supérieure du piédestal, le long de la tranche, court une bande inscrite
d’environ 53 cm de long, comprenant trois lignes completes d’écriture. Cette mise en pierre
est commune, le format adopté similaire a celui d’une 6le, support qui a pu servir de modele
immédiat au lapicide. L’écriture employée dans cette inscription est une variété de proto-
NagarT diffuse dans les régions actuelles du Bihar et du Bengale’. En ’absence de contexte
archéologique connu et de mention d’une date dans I'inscription, la paléographie reste le
critere le mieux 2 méme de fournir une estimation de la datation de la piece. Chhabra estima
la gravure a la premiere moitié du IX® s. ap.J.-C. sur la base d’une comparaison avec
I'inscription de Ghosrawa'®, qui se rapporte au souverain Devapaladeva (ca. 812 — ca. 850)".
Les caractéristiques graphiques de cette inscription sont en effet fort similaires a celle qui
nous concerne et cette proximité se trouve confirmée par d’autres épigraphes du méme
regne'. Les inscriptions datant du régne de Mahendrapala, souverain qu’on sait a présent étre
le fils et successeur direct de Devapaladeva, et qui resta au moins quinze ans sur le tréne a
compter de ca. 850 ap.J.-C."”, nous apparaissent également trés proches'. Ces données
nouvelles ne s’opposent donc pas a I’expertise de Chhabra et 1’on pourrait ainsi estimer la
mise en pierre 2 la moitié du IX® s., avec une incertitude incompressible d’au moins un quart
de siecle de part et d’autre. Cette datation n’entre pas en conflit avec ce que 1’on peut glaner
des propriétés stylistiques du fragment de sculpture, méme s’il est difficile de mener une
analyse fine de cette piece mal préservée et dont la couverture photographique est imparfaite.

Cf. not. BAUTZE-PICRON 1998, n° 40.

Cf. CHHABRA 1940, p. 327. Ce fait, assez peu fréquent dans la statuaire de pierre Pala, est notablement
attesté par la belle triade Avalokite§vara — Sakyamuni — Maitreya retrouvée a Hasra-Kol dans le district de
Nawada. Cf, STEIN 1901, pl. IV ; HUNTINGTON 1984, p. 107, pl. 121-123. Le drapé de la robe du Buddha y
est en outre fort similaire a celui de la piece de Silao.

? Cf. KIELHORN 1888, p. 308 ; MAJUMDAR 1926, p. 2.

Cf. CHHABRA 1940, p. 328 ; comp. KIELHORN 1888, p. 307 sv. et pl.

Pour les datations des rois Pala, nous suivons ici la chronologie proposée par Dinesh C. Sircar, puis
modifiée par Gouriswar Bhattacarya. Cf. SIRCAR 1975-1976, p. 209-210 ; BHATTACHARYA 1988, p. 71-73.
La charte sur plaque de cuivre de Nalanda datée de 1’an 39 de Devapaladeva est un illustre exemple. Cf.
SHASTRI 1923-1924, p. 310-327 et pl. ; MAJUMDAR 1926.

Cf. BHATTACHARYA 1988, p. 71-73. Voir les piéces de ce régne publiées dans SHASTRI 1942, p. 106-107 et
pl. Xc, Xla-c ; BHATTACHARYA 1990, p. 39-42. L’auteur a identifié dix inscriptions datées se rattachant au
regne de ce souverain, qui fut longtemps confondu avec son homonyme Gurjara-Pratihara.

Ainsi, pour évoquer la graphie du $a palatal, qui est probablement |’ aksara-test le plus significatif dans cette
variété d’écriture, le type prédominant dans les inscriptions de ces deux regnes correspond a celui que
I’inscription de Silao emploie dans la ligature §ya du mot kasyapa. Dans cette forme, la barre supérieure est
détachée de la verticale, de sorte a former sur la partie gauche du radical une boucle autonome surmontant
un crochet pointant vers Uextérieur. Cette boucle tend a s’ouvrir dans les graphies plus tardives. Pour un
apercu de ’évolution de cet aksara sur la période, voir CHAKRAVARTI 1938, p. 360 sv. et p. 354, fig. L.
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De méme, un estampage de meilleure qualité que celui reproduit dans [’édition
d’Epigraphia Indica (PL 1, fig. 2) est un préalable nécessaire pour pouvoir établir un texte
définitif de I'inscription. Ceci explique que I’édition de Chhabra a servi de référence a la
nouvelle lecture proposée ici. Pour cette raison nous n’avons pas été en mesure de compléter
de maniere satisfaisante la lacune de la premiére ligne, au pada lc. L’édition provisoire
suivante démontrera cependant qu’en plusieurs endroits la lecture du précédent éditeur peut
étre améliorée :

q nirvvicchedam surapatir abhit sapta varan* pura yah
praptam martye sumahati kule janma yenamitarddhau |
hemabhikhyam amaldaljanano - * - - 7 v|[ald yah
pravr{aljid yah (1. 2) surasavapusam kapileyam vihaya Il (1)

dina[na]thanugatamanaso yasya natyanyadeva

yanti dvaidham bhaga[valti jine yas ca bhaktya nato 'bhiit* |
nirvvan prald]ad api ca sugatah svi(l. 3)yasamhatikadi[n*]
yasmai bauddhapravacanavida yena gitas ca dharmmah Il (2)

nirvrtah svam adhisthaya deham satvartham eva yah |
gurupade girau ramye so 'yam abhati kasyapah ll (3)

Metres : v. 1-2 : mandakrant ; v. 3 : anustubh

1b yenamitarddhau]l Une boucle supplémentaire traverse le pied du radical na et pourrait s’interpréter comme
une marque de gémination. Il s’agit cependant vraisemblablement du cheveu du marqueur vocalique de 1’ aksara
dvai, a la ligne inféricure.

1¢ amaf dajjanano) am{{i}}af da]janano 1s ; amitajavano C. Le marqueur vocalique [ dans le second aksara est
annulé par les deux traits gravés a son pied. Bien qu’endommagé, le troisiéme aksara n’est clairement pas un fa
et la lecture da nous semble assurée.

- " - = Y vad[ylahl - 7 - - 7 - - C. Quelques aksara demeurent malheurcusement illisibles, méme si la fin du
padaest assez slre. Le lapicide semble avoir, de plus, omis un aksara, si bien qu’on en identifie seulement quatre
au lieu des cing nécessaires.
1d surasavapusam) purasavapusam C. Malgré une grande proximité des deux radicaux sa et pa, le premier est
davantage anguleux. La lecture sz nous semble confirmée par la confrontation avec |’ aksara identique dans
surapaf, 1. 1.
2b yas ca] yas cals.
2¢ sviyasamhatikadi n*]} sviyasambatikado* C. Le r* édité par Chhabra n’est, a notre connaissance, nulle part
attesté, et sa lecture est par conséquent problématique. La proximité du caractere avec le n* de vara/ n*] dans la
premiere ligne et le fait que ces aksara soient typiquement plus petits que les autres et privés de leur partie
supérieure appellent a le lire comme nous le faisons. Comp. is de Ghosrawa, KIELHORN 1888, pl., 1. 9 : bhiksan*
; is de Nalanda, SHASTRI 1923-1924, pl., L. 2 : yasmin*. La forme est alors a I’acc. pl. masc. Sur les composés en
°adi et leur genre, voir RENOU 1930, § 75, 93. Comp. CHHABRA 1940, p. 328. Quant a "orthographe samhatika
pour samghatika, elle peut refléter la prononciation de I’ anusvara suivi de I’aspiré comme une nasale gutturale.
Les graphies des aksara gha et ha sont, en outre, trés proches dans cette écriture, venant faciliter leur confusion.
gitas cal gitas cals.
2d bauddhapravacanavida] vau®, corr. bau® C. Les aksara va et ba sont cependant assez nettement distincts dans
I’inscription, la boucle du ba étant plus proche du pied du radical.
3a satvartham] Orthographe commune pour saffva°.

2. La Vie de Silao

Nous voici en présence de trois stances formant ensemble une phrase unique, rythmée
par une succession en cascade de neuf propositions relatives que vient conclure, au dernier
pada du $loka final, la principale ouverte par le corrélatif so. Chacune des relatives porte sur
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un aspect saillant de la carriere de KasSyapa, le nom de celui-ci n’étant livré qu’a la fin de la
principale, ce qui confere une certaine solennité a la présentation, en jouant sur [’effet
d’énigme”. L auteur de I'inscription use habilement de la construction subordonnée pour faire
se succéder, selon un ordre chronologique, les grandes étapes de cette biographie exhaustive
de Mahakasyapa, depuis I"orée de sa derniere naissance jusqu’a sa mort'. Le changement de
metre a la fin de la seconde stance divise quant a lui la scansion et établit une césure dans la
narration, entre la relation des origines et de la « vie active » de KaSyapa et 1’évocation de sa
condition présente, laquelle fait suite a son extinction compléte. Succédant aux deux premiers
vers dont I’objet est essentiellement rétrospectif, la derniere stance nous livre, comme nous le
verrons, une percée vers le culte présent de KaSyapa, ancré dans un lieu donné de la
géographie magadhéenne.

Pour considérer, tout d’abord, la séquence offerte par les deux mandakrant elle est
assez clairement structurée en demi-stances correspondant a quatre phases successives de la
carriere du disciple. Le premier hémistiche du premier vers résume les origines de Kasyapa,
tandis que le second, bien que lacunaire, apparait étre centré sur les circonstances de son
renoncement a sa condition de maitre de maison. Le second vers se divise entre I’errance de
Kasyapa, qui s’achéve par la rencontre du Buddha, et la période du parinirvapa de ce dernier,
qui consacre la transmission au grand disciple d’une charge de préservation et de compilation
du Dharma. L’auteur de I'inscription a fait preuve d’une grande originalité dans la rédaction
de sa biographie synthétique du grand disciple'’, compilant des motifs que 1’on ne trouve
qu’isolément dans les autres textes. La plupart des épisodes évoqués dans cette courte
hagiographie nous est cependant connue par des textes de diverses natures et obédiences, et
ayant ét€ compilés a des époques vari€es. L’identification des sources apparentées a chacun
des traits retenus par l'auteur permettra, d’une part, d’expliciter I’arriere-plan légendaire
susceptible d’avoir irrigué sa composition, et, d’autre part, de comprendre sa logique de
sélection dans le réservoir des épisodes qui furent a sa disposition.

2.1. Origines

q nirvvicchedam surapatir abhtt sapta varan* pura yah
praptam martye sumahati kule janma yenamitarddhau |

(Siddham.) « Lui qui jadis fut sept fois consécutives chef des sura (i.e., Indra), il obtint
une naissance dans une trés illustre famille humaine ayant une prospérité sans limite. »

Le premier temps retenu de la carriere de KaSyapa est le seul a contenir une donnée sans
parallele précis dans la littérature. En effet, la mention des sept renaissances consécutives en
qualit¢ d’Indra s’apparente, sans s’identifier, au motif dont témoignent unanimes les
Anavataptagatha : mille naissances successives parmi les dieux Trente(-Trois) auxquels
préside Indra'®. Le motif tel qu’il est reflété dans notre inscription semble, par conséquent,

Sur ce procédé qui fleurit dans I’épigraphie, voir RENOU 1930, § 384 ; SALOMON 1998, p. 147.

La prétention a I’exhaustivité et la place de la chronologie comme principe directeur se combinent assez
tardivement dans la littérature hagiographique bouddhique et la plupart des biographies anciennes du
Buddha lui-méme ne se plient pas a ces deux critéres. Sur I’émergence de ces questions dans les
anthologies chinoises, voir DURT 20006, p. 59-68.

11 existe, certes, une analogie de forme avec des portraits synthétiques anciens du personnage, prototypes
dont I'inscription de Silao semble, comme nous le verrons, partager la fonction. Cf. infra, p. 14 sv.

' Cf.not. AnG(W) 77, v. 6 :

tasyaiva caikasya phalena karmmanah

sahasrakrtvas tridasan upaga( mam?)
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avoir connu une sorte d’inflation qualitative, qui peut étre mise soit sur le compte d’un
particularisme de sources qui nous sont restées inconnues ou d’une prise de liberté de la part
du compositeur™.

La seconde proposition attire elle aussi peu d’observations. Les versions des
Anavataptagarha placent également la naissance du disciple dans une riche famille® a la suite
de sa destinée divine et expliquent ces renaissances comme le fruit d’'un méme don méritoire
a un pratyekabuddha’'. Le padab du vers de Gilgit, lisant [jato malhasalakule dvijo hy aham,
« je suis né brahmane dans une tres grande famille », apparait trés proche de la formulation de
notre inscription, de méme que la qualification de K&Syapa comme « pourvu de grande
richesse » (prabhiittavitta) an pada c. La prospérité de son pere est telle que, selon le récit
transmis par le Fo benxing ji jing (T. 190) et que son compilateur attribue aux Mahasamghika,
elle en égale presque celle du roi Bimbisara™.

(vicitra)malyabharananule[ p](a)[ n]ah
pranitakayo.. ..+ + + + +
Richard Salomon traduit la recension de Gilgit, suppléée par le tibétain : « And by the ripening of just that
one action, I went to the thirty-three [gods] one thousand times. I wore wondrous garlands, ornaments, and
unguents, with a fine body and great dignity. » Cf. SALOMON 2008, p. 407-408. Pour une édition de la
version gandhari en regard de ses paralleles et une comparaison minuticuse de toutes ces versions, cf. ibid.,
p. 378-381. Notons que, parmi les textes palis, le Nettipakarapa s’accorde avec les versions de 'AnG a
situer la renaissance de KaSyapa parmi les Trente-Trois, tandis que I' Apadina pali mentionne uniquement
une renaissance divine. Cf. Nett 141, 20-23 ; Ap 34, v. 20. Voir également Fo benxing ji jing (T. 190) trad.
BEAL 1875, p. 324.
Nous savons gré au bhikkhu Analayo d’avoir attiré notre attention sur le fait que le motif des sept
renaissances en tant qu’Indra se retrouve a propos des antécédents d’ Aniruddha dans la traduction chinoise
du *Madhyamagama, probablement d’obédience Sarvastivadin. Cf. 7. 66, 509a, 20. Les deux grands
disciples ont en commun de s’étre illustrés pour avoir fait une pieuse offrande a un pratyekabuddha dans
leur vie précédente. 11 n’est, par conséquent, pas impossible que Ie fruit d’une bonne action analogue ait
circulé d’un disciple a I’autre. Rappelons, plus généralement, que la naissance comme Indra est un poncif :
le second Avalokitasitra du Mahavastu la promet a plusieurs reprises a celui qui rend hommage au stipa.
Cf. Mvu 11, 364, 2-3 ; 395, 16-19.
2 Cf. not. AnG(W) 77, v. 7 :
tasyaiva catkasya phalena karmal nj( o)
[jato ma] hasalakule dvijo hy aham
prabhiitavitto naranarisal mm|(atah)
++++++F+++ A+
Salomon traduit : « And by the ripening of just that one action, I was born as a brahman in a rich family. I
was extremely wealthy, revered by men and women, never wanting for any of the five sensory pleasures. »
Cf. SALOMON 2008, p. 408. Voir aussi ibid. p. 381-382, ainsi que Ap 35, v. 21. On remarquera que scule la
version gandhari fait succéder immédiatement la naissance humaine aux existences chez les Trente-Trois,
comme le fait notre inscription, tandis que toutes les autres versions inserent des existences intermédiaires,
décrites au vers 7 de la version de Gilgit.
1 Sur cet épisode, voir AnG(W) 76, v. 3 et n. 57 ; SALOMON 2008, p. 368-371 ; Nert 141, 16-19 ; Fo benxing
Jji jing trad. BEAL 1875, p. 319 ; Z 330, v. 302, cité infra, n. 86.
Le titre Fo benxing ji jing (T. 190) est souvent restauré en * Abhimiskramanasiira, ce qui est inapproprié
comme I’a fait remarquer Hubert Durt, qui suggere de traduire « Siitra on the Collected Original Activities
of the Buddha. » Cf. DURT 2004, p. 56. Cette ample compilation traduite 2 la fin du VI® s. par le maitre
Gandharien *Jiianagupta renvoie a un récit, qu’il attribue aux Mahasamghika, selon lequel le pere de
Kasyapa possédait une charrue de moins que les mille du grand roi Bimbisara, de peur d’en éveiller 1a
convoitise. Cf. BEAL 1875, p. 316. Ce motif se retrouve dans le Mahavastu, lequel texte est mentionné
nommément dans le célebre colophon du Fo benxing ji jing. CL. Mvu 111,50,12-16, cité infra, p. 7 ;
LAMOTTE 1958, p. 195 ; YUYAMA 2001, p. xxvii ; DURT, op. cit., p. 62-64. Voir aussi Za pi yu jing (T. 207)
trad. CHAVANNES 1910-1934, vol. 11, p. 14.
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2.2. Les conditions du renoncement de Kasyapa

L’hémistiche suivant est d’interprétation plus incertaine, compte tenu de son caractere
lacunaire. On lit :

hemabhikhyam ama[daljanano - * - - ~ v[a]d yah
pravr{aljid yah surasavapusam kapileyam vihaya ll (1)

« Lui qui ne concevait pas de désir™ a I’égard de [son épouse] resplendissante comme
Por ..., il entra en religion, quittant Kapileya qui était comme une divinité incarnée. »

L’épouse de Kasyapa est réputée étre d’une immense beauté®. Son aspect doré, attribut
qu’elle partage avec Kasyapa lui-méme®, est un motif central du mariage contraint des deux
individus que des dispositions naturelles portaient a la vie monastique. Malgré quelques
nuances de détail, ’ensemble des textes qui racontent ce mariage s’accorde a décrire
comment Kasyapa, acculé a prendre femme par ses parents, fait fondre une statue en or pour
leur présenter et leur déclarer qu’il ne prendra pour épouse que celle dont 1’aspect lui serait
semblable. Un brahmane est chargé de conduire la statue de divinité par monts et par vaux
pour trouver une telle beauté parmi les filles qui viendront rendre hommage a la statue.
Bhadra est ainsi repérée pour avoir éclipsé la splendeur de la statue®. Le fait que Bhadra soit
dans D'inscription qualifiée de « divinité incarnée »*’ doit faire référence a cet événement. La
chasteté qu’observent les époux dans le mariage, motivée par I’absence réciproque de désir®,
précede leur renoncement a la vie laique. Les sources palies s’accordent avec le Bhiksunr-
Vinaya des Mahasamghika-Lokottaravadin pour présenter une renonciation conjointe des
époux au monde qui précede leur renonciation 'un a ’autre”. La présente épigraphe semble
cependant, peut-étre par ellipse, prendre la séparation de KaSyapa d’avec sa femme dans le

» Chhabra lut le composé amitajavano et traduisit « being possessed of unbounded speed », ce qui ne nous

parait faire sens avec rien de ce que I'on sait de cette étape de la biographie de Kadyapa. Cf. CHHABRA
1940, p. 334.
Sur cette beauté exceptionnelle, le Bhi-Vin (Ma-Lok) compte un épisode assez cocasse ol des Licchavi,
ayant voulu observer la nonne Bhadra a la sortiec du bain, paient de leur vie cet acte de voyeurisme. Cette
beauté résulte naturellement d’une action passée méritoire, suivi du veeu explicite d’échapper 2 la laideur.
Cf. BhrVin (MaLok) 205-207, § 188 ; comp. BEAL 1875, p. 321-23.
I’aspect de Kasyapa est explicitement comparé a I’or dans le Fo benxing ji jing. Cf. BEAL 1875, p. 316. Le
* Mahaprajfiaparamitopadesa | Dazhidu lun (T. 1509) mentionne la couleur dorée comme un /aksana du
grand homme que posséde Kasyapa. Cf. LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 287. Voir aussi ibid., p. 90 ; Cf.
aussi Za pi yu jing (T. 207) trad. CHAVANNES 1910-1934, vol. I, p. 15 ; EXTEL 1888, p. 85. Pour un texte
ultérieur 2 notre inscription mais qui a I'intérét de puiser dans le Milasarvastivada- Vmaya, voir AvK 11,
299, v. 3-4; 317, v. 65. Cf. aussi *Mal.treya -mahabodhi-sitra (T. 456), cité infra, p. 16. 292,
% Cf. Mp 1, 176-177 : Th-a, 1L, 130 sv. ; Fo benxing ji jing trad. BEAL 1875, p. 316-317 ; Za pi yu jing
(T. 207) trad. dans CHAVANNES 1910—1934 vol. 1L, p. 16-17 ; AvK 11, 301-305, v. 6-20. Voir également réf.
données dans LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 287, n. 1.
Sur Iadjectif savapus signifiant « verkorpert », voir NSW, p. 361. Notons au passage que le composé sura-
savapus peut également &tre analysé su-rasa-vapus qui peut se traduire comme « d’un aspect trés
charmant ». Le terme rasa est également attesté comme nom de 1'or. Cf. SED, s.v. Chhabra (1935, p. 328),
qui lu purasa®, fit équivaloir ce mot & purata, autre nom de I’or, mais n’apporta pas a son rapprochement
une justification satisfaisante.
On dénombre dans les textes une grande variété d’épisodes sur ce theme. Cf. Mp 1, 177-178 ; Th-a 111, 131 ;
Fo benxing ji jing trad. BEAL 1875, p. 318 ; Za pi yu jing (T. 207) trad. dans CHAVANNES 1910-1934, vol.
IL p. 18 ; AvK 1, 307-311, v. 29-48. Le v. 46 de ce dernier texte décrit notamment ’esprit de Kagyapa
comme non entaché de désir charnel (na kamamaling matif).
¥ Cf. BhEVin (Ma-Lok) 207, § 189 ; Ap, 583, v. 61 ; Th-a III, 132-133. Leur séparation est, dans ce dernier
texte, motivée par la volonté d’éviter d’éveiller chez autrui les médisances. Voir également CHAVANNES
1910-1934, vol. 11, p. 19.
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mouvement unique de U'entrée en religion, ce avec quoi il coincide avec la version qu’en
donne le Mahavastu®. 1."extrait suivant de ce texte est par ailleurs, a notre connaissance, le
seul avec I’inscription de Silao a orthographier le patronyme de Bhadra comme Kapileya, une
référence qui n’a jusqu’a présent pas été reconnue’ :

sa khalv aham ayusmam ananda alikham grhavasam prahdya aSitim
hiranyasuvarnasya $akatavahan avahaya pafica ca dasaSatani pamca ca dasiSatani
pamca ca paSuSatani pamca ca gramaksetraSatani ckiinam ca halasahasram bhadram
kapileyam suvarpasamikam avahaya ekam karpasikam patapilotikam adaya ye loke
arahamto tesam uddiSya anupravrajeham |l

suvarnasamikam| suvarnnasamikam Sa Sb ; suvarnnasamika B ; suvarpasirakam Corr. Sen.

« Alors, vénérable Ananda, ayant abandonné ma somptueuse demeure, ayant
délaissé quatre-vingts attelages d’or éclatant, cinq cents serfs et cing cents serves,
cing cents tétes de bétail, cing cents domaines et villages, mille-moins-une charrues,
ayant délaissé Bhadra Kapileya [dont ’aspect est] semblable a 1’or, je revétis une
seule étoffe de coton rapiécée [et déclarai :] ‘S’il y a en ce monde des arhat, je les
suivrai dans la vie religieuse’.»

John Jones et Franklin Edgerton, induits en erreur par la facon dont Emile Senart affecta

I’expression kapileyam suvarnasamikam qu’un de ses manuscrits reflétait pourtant, ont vu
dans la forme kapileya un adjectif modifiant hala?. Kapileya est cependant une dérivation
réguliere définissant Bhadra en ce qu’elle est la fille d’un brahmane du gofra de Kapila,
origine qu’attestent les sources Lokottaravadin elles-mémes™. Le texte ainsi restauré nous fait
donc apparaitre 1’épouse de Kasyapa en queue des possessions auxquels il renonce™, relayant
au passage la croyance attestée dans notre inscription que son aspect est similaire a I’or.
Comme le passage du Mahavastu 'illustre, la renonciation a son épouse ouvre une période
d’errance en quéte d’un arhat auprés duquel pratiquer la vie religieuse®. Ceci constitue I’objet
du premier hémistiche de la stance suivante.
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Le *Maitreyamahabodhisiitra / Mile da chengfo jing (T. 456) ainsi que le * Mahaprajfidparamitopadesa
partagent cette idée. Voir respectivement LEUMANN 1919, p. 277 ; LAMOTTE 1944-1980, vol. V, p. 2385.
My 11, 50, 12-16. On a ici confronté 1’édition aux manuscrits Sa (fol. 284b, 1. 1-2) et Sb (fol. 296b, 1. 1-3)
reproduits dans YUYAMA 2001. Sa, en particulier, est un manuscrit sur 0les rédigé dans une écriture Nevari
ancienne, communément appelée Bhujimol, que 'éditeur (Ibid., p. xlvi-xlviii) proposa de dater au XI°-
X1 s. ap. J.-C. 1l est trés certainement le plus ancien manuscrit complet du Mahavastu connu i ce jour et
possede de nombreuses legons authentiques que 1’on trouve altérées dans la tradition manuscrite ultéricure
a laquelle Emile Senart eut accées.

Edgerton est dubitatif quant a cette forme et, s’appuyant sur le sens premier de skt. £api/a, donne « drawn
by tawny oxen ? tawny cattle ? ». Cf. BHSD, s.v. kapileya Jones traduit quant a lui bhadram kapileyam
suvarnpasirakam par « goodly and shiny ploughshare made at Kapila », faisant équivaloir en note ce nom a
Kapilavastu. Cf. JONES 1956, p. 49 et n. 9. Or, si la toponymie Iégendaire fait effectivement remonter
Kapilavastu au rsi Kapila (Mvu I, 351-352), et que la cité des Sakya est parfois nommée Kapilahvaya (not.
Mvu 1, 43, 15.), la forme kdpileya ne saurait se rapporter a la ville.

Cf. BhiVin (Ma-Lok) 207, § 189. Notons que dans ce texte elle est de facon réguliere appelée Kapileyi.
Dans I’ apadana qui lui est dédié (Ap 583, v. 59), le pere de Bhadda Kapilani est lui-méme appelé Kapila.
Voir aussi DPPN, vol. I, s.v.

Les versions Theravadin et Mulasarvastivadin de I’événement n’enregistrent pas cette liste de biens. Cf.
SN, 219-220, § 15 ; *Samyuktagama/ Za Ahan jing (T. 99) trad. dans SILK 2003, p. 183-184.

Le Mahavastu attribue a cette période une durée d’une année, ce que ne précisent pas ses paralléles. Cf.
MyuI11.50.17-19 ; SN 11.220 § 16 ; Za Ahan jing (T. 99) trad. dans SILK 2003, p. 184.
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2.3. Vers la rencontre du maitre

dina[na]thanugatamanaso yasya natyanyadeva
yanti dvaidham bhaga[va]ti jine yas$ ca bhaktya nato 'bhiit* |

« Lut dont Desprit était dirigé vers les étres en péril et sans secours, a cause de son
[seul] salut les autres dieux (i.e., leurs images)™ se brisaient en deux, mais ¢’est avec
dévotion qu’il salua le Bhagavat Jina. »

La premiere de ces deux propositions décrit une action de Kasyapa, le salut de divinités
et ses conséquences, en usant d’une épithete a son égard qui ne nous semble pas étre en
rapport direct avec elle. La compassion de KaSyapa constitue davantage une vertu morale
renvoyant a l’ensemble de sa carriere religieuse qu’un état d’esprit le caractérisant
uniquement dans la période qui suit sa sortie du monde”. En effet, plusieurs avadina mettent
en scene la joie particuliere de Mahakasyapa devenu moine bouddhiste, a offrir la possibilité
d’ceuvre méritoire aux gens de peu™. Cette bonne disposition est diversement exprimée dans
les textes™, mais c’est dans le Divyavadana que s’exprime un usage trés similaire & notre
épigraphe, le désignant comme dimanathakrpanavaniyakanukampin, « compatissant envers les
étres en péril et sans secours que sont les misérables et les démunis »*.

Dans un certain nombre des avadina qui contribuent a illustrer ces mémes inclinations
du moine Kasyapa devenu moine bouddhiste, les dieux sont mis en scéne comme déployant
leur ingéniosité pour lui faire une offrande lors de sa tournée d’aumodnes et par la méme
accumuler un immense mérite*. C’est cette tradition narrative qui incita Chhabra a traduire la
séquence yasya natyanyadeva yanti dvaidham par « [o]ther deities in paying reverence to
whom [...] vie with one another ». Cette traduction n’est pas suffisamment fondée. Notre

3 Cf. SED. s.v. deva : « the image of a god ». Cette compréhension sera confirmée par le passage paralléle

cité ci-apres, p. 9.

L’attention particuliere de KaSyapa s’exprime certes jusque dans I’événement déclencheur de son
renoncement, si I'on suit la Theragatha-atthakatha. 1) aprés ce texte, c’est la vue misérable et topique de
vers (ganduppadaka) éventrés par le soc des charrues de son domaine puis dévorés par des corbeaux et
autres oiseaux, qui aurait amené le disciple au renoncement. Cf. Th-a I, 132. Voir aussi Ap II, 583, v. 59.
Cependant I’épithéte dmanathanugatamanas nous renvoie davantage a une compassion agissante dirigée
vers les étres humains démunis.

Le Nagaravalambikavadana est a lui seul éloquent. Kas§yapa, heureux d’avoir été confondu par les gardes
d’ Anathapindada avec un hérétique, en profite pour se rendre auprés d’une marginale de zone urbaine —
quel que soit le sens exact de nagargvalambika (cf. BHSD, s.v.) — et donner a celle-ci I’occasion d’une
donation méritoire. Cf. Divy 81-82 = MSV TTI/1, 79-80. Comp. AvK 1, 487-501.

Cf. Divy 82, 9 : krpanajanasya anugraham = MSV 11/1, 80, 13-14 : kypanajanasya anukampam ; AvK 1,
487, v. 3 : karunanidhi

“° Divy 83, 19. Voir aussi Divy 395, 23, 24 : dnaturagrahaka, cité infra, p. 14 ; *Maitreyamahabodhisiitra
(T. 456) trad. LEUMANN 1919, p. 277. Notons au passage que 1’usage de ce type d’épithéte n’est ni
spécifiquement bouddhique, ni réservé a la désignation d’autorités religieuses, mais se retrouve dans les
prasasti royales. Cf. not. is de Changu Narayan (Manadeva) dans LEVI 1905-1908, vol. III, p. 13, v. 12d :
dinanathasubyriprivatithijanah pratyartthinam mananut*,

Dans le Nagariavalambikavadana, le constat de la masse de mérite engrangée par la pauvre femme pour
renaitre immédiatement 2 Tusita, décide Sakra a se déguiser en pauvre tisserand (kuvinda) pour attirer 3 lui
Kasyapa. Cf. Divy 83 = MSV III/1, 81. Voir aussi SANDER & WALDSCHMIDT 1985, p. 16-17, no. 1035.
Comp. AvK 1, 489, v. 9-10. Dans le méme théme, voir Ud 29-30.

Nous ne connaissons pas d’emploi d’une expression similaire a dvaidham + \yam- qui puisse signifier
rivaliser. L auteur ne justifie d’ailleurs pas sa traduction par une expression similaire qu’il aurait trouvée
dans les textes pour qualifier attitude des dieux, mais s’appuie sur le compte rendu libre qu’en donne
Malalasekara dans son Dictionary of Pali Proper Names. Cf. DPPN, vol. II, p. 481 ; CHHABRA 1940,
p. 334. Les relations palies de ces épisodes n’ont pas d’expression de ce genre. Cf. Ud 29,7-30, 16, comp.
ibid. 4, 10-28. Voir aussi Dhp-a 423, 8-430, 9.
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compréhension alternative « se brisaient en deux » s’appuie, pour sa part, sur 1’expression
similaire dvaidham (ou dvidha) + \/gam— qui est bien attestée avec ce sens”. De plus, la
syntaxe invite a comprendre dans la forme yasya un génitif du sujet et non de I’objet. La
construction de la stance oppose par conséquent le salut qu’adresse KaSyapa a une premiere
catégorie de divinités et celui qu’il adresse avec dévotion au Bhagavat.

L’expression anyadeva est riche de sens. Les prescriptions disciplinaires des écoles
anciennes de méme que les codes de conduite que I'on retrouve dans les Mahayanasitra
invitent & ne pas honorer ces « divinités autres » que le Buddha* : le fidele bouddhiste « ne se
reconnait pas d’autres dieux » (ananyadevata)®. La proposition de 1’hémistiche doit donc faire
référence a I’adhésion de Kasyapa a des cultes non-bouddhiques précédemment a sa rencontre
avec le maitre. C’est un événement corroboré par ailleurs que Kasyapa mena 1’existence d’un
ascete hétérodoxe avant sa reconnaissance du Buddha pour maitre. Ceci explique sa
qualification, dans un contexte polémique, d’ anyatirthikapiirva, qu’on traduit généralement
par «qui appartenait précédemment 2 une autre obédience »*° mais 1’expression peut
littéralement signifier « qui auparavant fréquentait d’autres lieux saints ». La glose par
YaSomitra d’un passage de I" Abhidharmakosabhasya, qui décline les dix sortes d’ordination
plénicre (upasampada) enregistre une petite histoire illustrant remarquablement les
événements suggérés dans notre inscription, au point d’en refléter une source commune*’ :

Sastur  abhyupagaman — mahakasyapasyeti.  mahakaSyapah  kila  yam-yam
devatapratimam vandate sa-s@ sphutati. tasya mahanubhavat. sa bhagavantam
upasamkramya na vandate. ma ‘sya rlipavina$o bhid iti. tam abhiprayam viditva

B Cf.not. Ja V, 197, 14, cit. dans PED, s.v. dvidha ; SED, s.v. dvidha, dvaidbamkaram. Sur la forme similaire

saptadha + \|paldy-, voir infra, n. 50.

Ainsi le Vinayasitra de Gupaprabha, compendium du Milasarvastivada- Vinaya datant du V-VIT® s., inclut

dans sa section finale du Sayansanavastu les prescriptions suivantes :

nanyadevatiam namasyet™ | na piyjayet* | na satkuryat* |

« Il ne faut pas saluer les autres divinités, ni [leur] rendre hommage, ni [les] révérer. »

L édition de Sankrtyayana lit nasatkuryar®, avec le manuscrit, en écriture dBu med, récemment reproduit en

fac-similé. Cf. Visa 119, 10-11. YONEZAWA 2001, fol. 64a, 1.4. Cependant, I’émendation na satkuryat* est

confirmée par tib. bkur sti mi bya’o. Cf. bsTan ‘gyur (Derge), mdo ‘grel, vol. Wu, fol. 98b, 1. 5-6. Sur ce

texte, voir également BAPAT & GOKHALE 1982 ; SCHOPEN 1994, p. 63-64. Dans I’ Ugrapariprecha, le

onzieme précepte que se doit d’adopter le Bodhisattva laic, lequel équivaut au dixieme kusalakarmapatha —

a savoir I’abstention des vues fausses (cf. BHSD, s.v. karmapatha) — précise, selon la traduction de Nattier :

« Adhering to the thought of the Buddha as his god, he should not embrace other gods. » Cf. NATTIER

2003, p. 233 et n. 166. 1l est dit de méme a propos du Bodhisattva irréversible (avinivartaniya) dans

I’ Astasahasrika Prajfigparamita (AAA 667,2-7) :

na canyan devan namaskaroti na canyebhyo devebhyah puspam va dhiipam va gandham va [..] dipam va

datavyam manyate na canyam devain vyapastayate |

«II ne salue pas les autres dieux et n’estime pas approprié d’offrir aux autres dieux une fleur, de I’encens,

du parfum [...] ou une lampe et n’a pas recours a un autre dieu. »

Cf. Bhg 57, § 15 : punar aparam mamyusii ye Sraddhah kulaputrd va kuladuhitaro va yavajjivam triSarapnam

udgrhpanti ananydevata, ye pamca Siksapadini dharayanti|...] Schopen traduit : « Again further, Mafijusri,

which believing sons or daughters of good family take up for as long as they live the threefold refuge (and)

are without another devaia;, which preserve the five rules of training [...] » Cf. SCHOPEN 1978, p. 341 et

note p. 342. Sur 'expression ananyadeva, parfois employée comme épithéte du Buddha, voir également

BHSD, s.v., qui qualifie cependant d’ « implausible » la traduction «not having other gods », laquelle

s’impose cependant. La mise en place et le degré d’appilcation d’une attitude asscz exclusive vis-a-vis de

ces divinités autres, mérite une enquéte plus approfondie. Voir la contribution en ce sens de SHOPEN 2004.

Sur ananyadevata, voir en particulier p. 166, n. 11.

“Cf Myu I, 49, 12 ; SN I, 219, 13. Cf. CPD, s.v. adfatitthivapubba; BHSD, s.v. tirthika Le
* Mahaprajfigparamitopadesa place également Kadyapa parmi les anciens « hérétiques » (firthika) convertis
par le Buddha. Cf. LAMOTTE 1944-1980, vol. II1, p. 1355.

Y KosaV374,11-15. Cf. Kosa212, 2-9 (chap. IV, bhasya ad kar. 26¢d).
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bhagavam§ codayati sma. vandasva kaSyapa tathagatam iti. tena bhagavan vanditah.
tatah sa bhagavato rGpam avikopitam drstva ayam me $§asteti sa bhagavantam
abhyupagatad asyopasampad iti

[Bhasya ] [Ordination pléniére] par reconnaissance du Maitre [comme dans le cas
de| Mahakasyapa.

| Vvakhya :] On dit que MahakaSyapa, lorsqu’il saluait une image de divinité quelle
gu’elle soit, celle-ci éclatait a canse de sa grande puissance. [Aussi, a leur premiére
rencontre] s’étant approché du Bhagavat, il ne le salua pas, [pensant :] ‘Il ne faudrait
pas que son apparence physique soit détruite®. Connaissant ce mouvement d’esprit, le
Bhagavat ’encouragea: ‘Salue, KasSyapa, le Tathagata’. De ce fait, il salua le
Bhagavat. Alors, ayant va que ’apparence du Bhagavat n’était pas altérée, [Kasyapa
prononga la formule :] ‘Celui-ci est mon maitre*”?. Ainsi, son ordination eut lieu par
reconnaissance du Bhagavat.

On saisit mieux comment la légende de la rencontre de KaSyapa avec son maitre s’est

enrichiec d’un motif consistant en la variante d’une menace diffuse dans la littérature :
quiconque serait I’objet d’une marque d’allégeance telle qu’un salut dévot par le Bodhisattva,
le Buddha, ou un étre réalisé pourvu d’un grand pouvoir (mahanubhava) verrait sa tete éclater
en morceaux”. Il est vraisemblable que le motif enregistré par 1" Abhidharmakosavyakhya et
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La formulation de cette phrase, et en particulier 'emploi du mot ripa pour répondre a devapratima,
entretient une sorte d’ambiguité quant a I’étre approché par Kadyapa, une confusion entre I'image de la
divinité et son corps. Le récit de la rencontre au sanctuaire de Bahuputraka par le *Samyukidgama | Za
Ahan jing (T. 99), ne fait pas référence aux événements qui précedent et au doute qui envahit Kasyapa,
mais insiste sur 1’aspect resplendissant du Buddha au moment de cette premicre rencontre, usant du
comparant de la montagne d’or. Ce contact visuel entraine la reconnaissance du maitre. Cf. SILK 2003,
p. 184. Comp. Mvu 111, 50, 17-21 ; SN 11, 220, § 16.

Comp. LA VALLEE POUSSIN 1971-1972, vol. I, p. 61, n. 1 ; LAMOTTE 1944-1980, vol. V, p. 2332-2333, n.
1. Le Mahavastu (Mvu 111, 51, 1-4) donne la formule la plus développée de cette rencontre :

sa khalv aham ayusman ananda yena bhagavams fenopasamkramya bhagavatal padau Sirasa vanditva
ekante asthasi ekante sthito <‘>ham ayusman ananda bhagavantam etad avocat || $asti me bhagavam
Sravako ‘ham asmim sugate || evam ukle dyusman ananda bhagavam mama etad uvaca |l evam eva kasyapa
aham kasSyapa 53sta tvam ca me Sravako |

asmim sugate] Sa (fol. 285a, 1. 2) Sb (fol. 296b, 1. 8) B ; asmi sugate Senart (M). Comp. SN. 11.220.17 :
savako ham asmi’ti. Le tour du Mvu semble cependant nominal.

« Alors, vénérable Ananda, m’étant rendu auprés du Bhagavat, ayant rendu hommage de la téte aux pieds
du Bhagavat, je me tins de coté. Me tenant de coté, vénérable Ananda, je dis ceci au Bhagavat: « Le
Bhagavat est mon maitre ; je suis le disciple du Sugata. » Cela dit, vénérable Ananda, le Bhagavat me dit
ceci : « Il en est bien ainsi, Kadyapa. Je suis, KaSyapa, [ton] maltre et tu es mon disciple ».

Une occurrence exemplaire est la présentation du nouveau né Siddhartha au temple de la divinité tutélaire
des Sakya. Selon le récit du Mahavasty, la divinité implore le Bodhisattva de ne pas la saluer car quiconque
serait 1’objet de son hommage verrait sa téte exploser en sept parties. Cf. not. Mvu II, 26, 10-11. Senart
édite saptadha asya mirdhnam sphateya, mais on notera que Sa (fol. 121a, 1. 4-5) présente la forme de
causalif phaleya, a rapprocher de p. phalati (skt. \sphar-). Toutes ces formes, comme sphufati présente dans
le texte de YaSomitra, sont apparentées et partagent le sens d’éclater. On remarquera qu’Edgerton (BHSD,
s.v. pharati, phalatiy n’a pas reconnu un tel sens a ces formes prakrites. Notons aussi que dans une
expression parallele de Mvu 1, 223, 15, Senart lit saptadha asya miardhnam phaleya, tandis que Sa (fol. 63a,
L. 3) lit paleya. Cette legon est alors & rapprocher de p. paleti (PED, s.v. 2) avec le sens du verbe de
mouvement palayati. La construction saptadha + paleti qui ressort du manuscrit Sa apparait alors similaire
a dvidha + \yam- / Ngam- que reprend notre inscription. On comparera la scéne du Mvu i celle du
Lalitavistara ou, sitdt que le Bodhisattva a posé pied dans I'enceinte du temple (devakula), les statues
inconscientes (acetani) des divinités, 2 commencer par Siva, s’étant élevées de leur piédestal tombent 2
terre aux pieds du Bodhisattva (svebhyah svebhyah sthancbhyo vyutthiyva bodhisattvasya kramatalayor
nipatanti sma). Cf. Lal 512, 9-13. Un prolongement lointain se trouve dans 1’épisode de la soumission de
Siva-Maheévara dans le Sarvatathigatatattvasamgraha, dans lequel le dieu tombe & terre et reste comme
mort aprés que Vajrapani a prononcé le son Hum. Cf. STTS 56-59 ; DAVIDSON 1991, p. 201.
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répercuté dans notre inscription provienne du développement d’un péril semblable dans les
récits antérieurs de la conversion de Kasyapa®. On retrouve la mention de 1’éclatement de
statue cultuelle dans la biographie du fnfrika Vimalamitra que livrent les Annales Bleues.
Une image de Vairocana se serait brisée par 'effet de son salut, faisant peser sur lui un
soupcon d’hérésie™. Dans le cas de KaSyapa, 1’épisode sert I’effet inverse et conduit a placer
cet allodoxe™ dans I'orbite du Buddha. L’opposition entre le salut destructeur aux autres
divinités et celui au Buddha dont la forme physique ne patit pas (avikopita)” du pouvoir
potentiellement néfaste du renoncant, sert le propos évident de placer Sakyamuni au-dessus
de toutes les autres divinités. Ce « suprer-dieu parmi les dieux » (devatideva) supporte le salut
dévot (bhaktya) de KaSyapa, salut qui a valeur de reconnaissance (abhyupagamai) et
d’ordination comme moine bouddhiste.

2.4. Le cycle du parinirvapa de Sakyamuni

nirvvan pra[d]ad api ca sugatah sviyasamhatikadi[n*]
yasmai bauddhapravacanavida yena gitas ca dharmmabh Il (2)

[C’est] a Iui de mé&me [que], sur le point de s’éteindre, le Sugata transmit sa propre
robe et ainsi de suite®. C’est également par lui, expert dans I’enseignement
bouddhique, que le Dharma fut récité.

Le grand disciple joue, c’est bien connu, un rdle prééminent dans le cycle du
parinirvana du Buddha Sakyamuni, dont la trame narrative justific en droit sa position
d’héritier du Buddha et, partant, de président de I’assemblée de Rajagrha™. Le fait que la
scene du don de la samghatide Sakyamuni a son disciple d’élection s’inscrit dans ce cycle est
le propre d’un petit groupe de textes tardifs. En effet, dans les collections les plus anciennes

' Le Mahavastu énonce en effet une menace qui aurait pesé sur quiconque autre que le Buddha aurait accepté

pour disciple quelqu’un comme Kasyapa. Cf. Mvu 111, 51, 4-8.
2 Cf. ROERICH 1949, p. 191 cit. dans SILK 1994b, p. 37-38 : « The king [Khri srong lde btsan (755-797)] and
his ministers expressed doubt as to whether he was a heretic, or a Buddhist. Doubts were also expressed,
because, while making obeisance, he had broken an image of Vairocana.» Sur le personnage et son
positionnement en marge de I’institution monastique, voir SCHERRER-SCHAUB 2001, p. 696-697, n. 13. Un
événement similaire est rapporté dans la Devamalavamsaval, chronique du XIX® s. rédigée en Nepali, mais
rapportant un événement impliquant Nityananda Svamin a la fin du XVI® s. Nous devons cette référence,
ainsi que la traduction du passage suivant & Diwakar Acharya : « *Nitydnanda Svamin does not prostrate to
the glorious lord Paupati, so it is not appropriate to continue him as the priest [of the temple]’, thus some
rascals complained to the king. Then the king himself went to the temple at the time of daily worship [to
verify the allegation]. The Svamin knew the fact and, after completing the daily worship, came out of the
temple, finished the worship of Cande§vari, returned back, and prostrated to the Kamadeva [image]. The
image fell off. Then he went to the Dharmasila and prostrated to it, it split into two (dur cirabhai phutyo).
And he entered the main temple saying ‘Hara! Hara!’, but as soon as he was ready to prostrate to the
[image of] the glorious lord Pasupati, the king got hold of the Svamin, and folding his hands, requested him
not to do so. » Cf. Devam 10, 9-24.
L’expression est de Cristina Scherrer-Schaub. Cf. not. SCHERRER-SCHAUB 2007, p. 786.
Sur cette épithete en relation aux corps morts de Sakyamuni et de Kasyapa, voir infra, n. 105.
Il est probable que la forme samhatikad;, fondée sur une variante orthographique réguliere de samghatr
augmentée du suffixe -£2, entre en composition avec d7 a seule fin de remplir le metre. Ce ne serait
cependant pas d’une grande élégance et méme si nous n’avons connaissance d’aucun récit mentionnant la
transmission & KaSyapa d’un bien supplémentaire que sa robe, il n’est pas impossible qu'un tel récit ait
existé. L’emploi d’4dr pourrait également signifier qu’une transmission d’une autre nature accompagne
celle du bien monastique et souligner que I’héritage se situe moins au niveau des possessions mondaines
(gmisa) que du Dharma. Cf. Mvu 111, 54, 17 - 55,4 ; SNI1, 221, § 30.
% Cf. BAREAU 1971, p. 242, 254-255 ; SCHOPEN 1992, p. 31, n. 46 ; SILK 2003, p. 180 etn. 15.
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dans lesquelles 1’échange des robes entre le maitre et son disciple prend place”, cette scéne
intervient immédiatement apres leur rencontre et n’est pas en rapport explicite avec les
événements précédant le parinirvapna du Buddha, auxquels Kasyapa n’assiste pas™. Cette
scéne ancienne de transmission de la robe marque toutefois I'investiture de Mahakasyapa
comme héritier du Dharma (dharmadayada), fonction prenant sens dans la perspective d’un
déclin®. Le développement parallele de ce que Sylvain Lévi appelait la « Maitreyologie »* a
pu influencer, dans certaines branches de cette transmission plurielle, I’association plus
directe entre la passation de la robe de Sakyamuni a son disciple, son parinirvana et
I’avénement de Maitreya. Le *Martreyamahabodhisiitra (T. 456), traduit en chinois par
I’équipe de Kumarajiva au tout début du V° s. ap.J.-C., en témoigne®’. Il est également
remarquable que la narration de la geste de KaSyapa dont se fait I’écho Xuanzang soit en ce
point similaire. Tandis que 1’écriture maitreyenne ne précise pas la qualité¢ de la robe
transmise, selon le récit qu’occasionne la visite du pelerin au mont Kukkutapada, la robe que
Kagyapa se voit confier a I'intention de Maitreya n’est cependant plus la « samghati de
haillons délaissés en chanvre » ($apanam pamsukilanam samghatim)® qu’elle était dans les
récits anciens, mais la robe tissée de fils d’or que Sakyamuni recut en offrande de Maha-
Prajapati®. Le « recouvrement » d’un motif par I’autre achéve un changement de perspective
dans le don de la robe, masquant la fonction de mise en conformité du grand disciple avec les
« observances ascétiques » (dhiitaguna) que I’échange des robes ménageait dans les récits
plus anciens. Quelle qu’ait été 1’étoffe que le compositeur de I’inscription avait a I'esprit, il
demeure que la localisation du don de la robe & ce moment précis de la vie de Sakyamuni
accentue la symbolique d’un « embleme d’investiture »* pour Maitreya dont KaSyapa assure

T Qutre la version du Mahavastu (1L, 50-54) et du Samyutta Nikaya (1L, 219-221), les Samyuktagama chinois

comptent deux versions de I’épisode, Za Ahan jing (T. 99) et Bieyi za ahan jing (T. 100), sur lesquels voir
SILK 2003, p. 183-185. Le Fo benxing ji jing relate également I’épisode. Cf. BEAL 1875, p. 318 ; SILK,
op cit., p. 186.
% Cf. BAREAU 1971, p. 215 sv.
¥ Les éléments de la Iégende de KaSyapa en rapport avec la conception du Dharma contrefait
(saddharmapratirdpa) sont analysés dans DEEG 1999, p. 145-169.
0 Cf. LEVI 1932, p. 260.
' Le passage sera cité plus bas, p. 23.
2 Cf. Mvu 11T, 54. Concernant I’acquisition de cette robe par le Buddha Iui-méme, voir SILK 2003, p. 190-
195, a compléter avec Mvu 111, 131-132 ; Spk 11, 199, 1-200, 6 trad. dans BODHI 2002, p. 807, n. 307.
% Cf. BEAL 1884, vol. IL, p. 143 ; RONGXI 1995, p. 264 : DEEG 1999, p. 155. Les diverses versions de
I’épisode de I'offrande de cette robe tissée de fil d’or au Buddha et leurs implications doctrinales ont été
détaillées dans SILK 2002, p. 129-183. Voir aussi SILK 2003, p. 195-196. Pour la représentation de cette
robe dorée a Bamiyan, voir KLIMBURG-SALTER 2005. Sur la transmission a Kasyapa d’une robe blanche,
laquelle peut partager avec la robe dorée une symbolique royale, voir le passage du Kunalavadana cité plus
bas et la n. 84. On remarquera en outre que 1’évolution linéaire du vocabulaire de la robe retracée par Deeg
dans la littérature, de pamsukiila a samghatt dont I’étoffe serait plus coiiteuse, porte a caution. Ce dernier
remarque que « die Theravada-Tradition nennt es pamsukila.. wihrend in den anderen Quellen entweder
von einer sarighati (Mahavastu) oder dem kasiya die Rede ist. » 1l pense alors identifier une tendance 2 la
substitution de pamsukiila par saighafi; substitution dont 'Ayuwang jing (T. 2043), qui fait coexister
pamsukiila (ch. fensao-[zhi]-yi) et pamsukila samghatr (ch. fen-sao-sengjiali) représenterait un « Art
Kompromify ». Cf. DEEG, op. cit., p. 164, n. 63. L’auteur n’a pas vu que le Mahavastu lui-méme présente
cette alternance, tandis que la traduction tibétaine du Vinaya des Miilasarvastivadin ne décrit la robe que
Maitreya récupere sur le corps de Kadyapa que comme pamsukii/a (tib. phyag dar khrod pa) et s’ accorde en
cela avec I’ avadana de Bairam Ali, dont I’édition est en cours. Cf. Mvu 11154, 10, comp. 54.14 ; bKa’ ‘gyur
(Pékin), ‘Dul ba, vol. Ne, fol. 300a, 1. 7 sv. ; KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en
préparation, fol. 49a4. Nous sommes profondément reconnaissant au savant japonais d’avoir attiré notre
attention sur ce matériau inédit et de nous avoir autorisé a I’étudier.
Sur la robe comme « embléme d’investiture » et imprimatur, voir respectivement LEVI & CHAVANNES
1916, p. 196 et S1LK 2003, p. 182, 206-208.
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la passation®. Bien que Maitreya ne soit pas nommé dans 1’inscription, 1’évocation de cette
scéne nous conduit & penser que sa conception devait I’impliquer®.

La construction de Iinscription souligne en outre le rapport de cause a conséquence
entre le don de la robe par le Buddha et la charge de président du chapitre de la regle (samgitr)
tenu a Rajagrha®. Parmi les épitheétes qui renvoient a cette fonction, on retiendra
munindrasasanadhara, « détenteur de I'Instruction du prince des Muni », qui partage une
construction assez semblable avec bauddhapravacanavid de notre inscription. L’expression
apparait dans I'inscription de Mahanaman a Bodhgaya, datant de la fin du VI®s. ap. J.-C. et
qui voue une place tout a fait intéressante a MahakaSyapa percu, en vertu de sa fonction
méme de patriarche, comme 1’origine d’un lignage de moines singhalais transmettant le
Samyuktagama®™. Cé1ébré comme celui sous "autorité duquel les écritures ont été colligées,
d’oll, par extension, comme leur « auteur » (kartr)®, il n’est jamais identifié comme celui qui
récita (gita) effectivement I’ensemble du Dharma, & I’instar de notre inscription’.

La carriere de KaSyapa jusqu’a 'entrée du cycle événementiel qui le conduit & son
parinirvapa, attire a elle seule une série de remarques. On constatera comment notre
inscription renvoie a des événements qui ont été 1’objet d’attention des les sources anciennes,
tout en accueillant un certain nombre de motifs qui n’apparaissent que dans un faisceau étroit
de sources plus tardives, postérieures au IV s. ap. J.-C., tel le motif du bris des divinités ou
celui de la transmission de la robe du Buddha juste avant de s’éteindre. Puisant dans une
tradition légendaire marquée par sa maturité et sa diversité, 'auteur s’affranchit d’une
dépendance textuelle directe dans 1’élaboration d’une sorte de vulgate”, ce qui rend vaine
toute entreprise de localisation de cette synth¢se dans un stemma narratif’.

Le principe de sélection qui a guidé Pauteur dans toute la premicre partie de la
biographie de Kasyapa jusqu’a sa rencontre du Buddha est assez évident : s’y déroule le fil
directeur du rapport avec le milieu hétérodoxe d’ou il provient. Kasyapa est ainsi promu au
rang de chef des sura par I’auteur de I'inscription ou sa source directe, avant que soit souligné

5 . . . .
6 En dehors des textes qui appartiennent au cycle maitreyen, on a eu connaissance d’un seul texte, le

Brapamsukiilanisamsam, appartenant a la collection sud-est asiatique du Padfiasajataka qui met en scéne la
transmission du pamsukiala du Buddha a Kassapa au moment de son extinction sans faire référence a
Metteyya. Cf. MARTINI 1973, p. 68-69, 73-74. Ce silence s’explique par la perspective propre de ce petit
récit étiologique glorifiant le port de la robe de rebut. Notons de plus que 1’association de la fin de la
carriere du grand disciple avec la venue du futur Buddha n’est que trés peu représentée dans la littérature
palie et dans les langues vernaculaires de Sri Lanka et d’ Asie du sud-est. Elle semble y trouver tardivement
sa place par I’effet d’une influence de la littérature non-Mahaviharavasin sur ces terres. Cf. LAGIRARDE
2006, p. 79 sv. Pour l’identification d’un des relais probables de cette transmission, voir TOURNIER, a
paraitre.

Des éléments ultérieurs viendront confirmer ce sentiment.

Nous suivons ici la traduction de samgifti donnée par Cristina Scherrer-Schaub, qui s’en justifie dans
SCHERRER-SCHAUB 2009, p. 153, n. 7. Les sources sont unanimes a attribuer a KaSyapa la réunion de la
premiere samgiti. Cf. not. PRZYLUSKI 1926, p. 367 sv. ; LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 90 sv.

Cf. FLEET 1888, p. 276, 1. 4, v. 2d. Nous avons consacré un article a paraitre a cette belle inscription, déja
étudiée en son temps par Sylvain Lévi. Cf. LEVI 1929 ; TOURNIER, d paraitre.

Cf. not. KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en préparation, fol. 50a4 :

nirvytte §akyapradyote krtva $asanasamgraham <I>

Certains textes liés au Sarvastivada lui attribuent, il est vrai, la récitation des Matrka, prototype de
I’ Abhidharmapitaka. Cf. not. Ayuwang zhuan (T. 2042) et Ayuwang jing (T. 2043) trad. PRZYLUSKI 1926,
p. 44-45, 334-337.

Sur le concept de vulgate et sa relation a la véracité historique, voir VEYNE 1983, chap. 1 et p. 21. Voir
aussi SCHERRER-SCHAUB 2009, p. 156.

Nous pensons en particulier a la méthode développée par Jan Nattier en important en narratologie les
principes tirés de la critique textuelle. Cf. NATTIER 1991, p. 212-219.
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son renoncement a une femme possédant un corps splendide comme celui d’une déesse — dont
on sait qu’elle a elle-méme, de son éclat d’or, supplanté une statue de divinité qu’on lui donna
a honorer. Dans la troisieme partie de cette biographie vient se produire la démonstration la
plus évidente, par le bris du support matériel des divinités, d’une supériorité du Buddha sur
les anyadeva par I'entremise de KaSyapa. Cette succession de sceénes peut présenter une
expression narrative du principe identifié par David Seyfort Ruegg” de subordination du plan
mondain (/aukika) qui integre les dieux et pratiques des allodoxes au transmondain (/okottara)
qui est le domaine des seuls bauddha™. Le Kasyapa de Silao apparait donc comme un puissant
agent de cet échelonnement cosmologique™, illustrant une grande préoccupation chez I’auteur
de la piece de promouvoir la sainte figure aupres d’un milieu interagissant au quotidien avec
les divinités non — ou non-exclusivement — bouddhiques’.

3. Biographies résumées du grand disciple et pelerinage au Gurupada
3.1. Fonction des biographies synthétiques

On sait bien peu sur le type d’usage cultuel qui était fait des biographies des grands
disciples, et de celle de KaSyapa en particulier. Le pelerin Faxian fait bricvement allusion,
dans sa présentation générale du Madhyades$a, au fait que les événements saillants de la vie de
ces personnages éminents étaient, a 1’occasion de festivals (maha) controlés par I'institution
monastique, mis en scene par des troupes d’artistes. Quoiqu’il détaille les honneurs rendus
devant le stipa de Sariputra, son récit mentionne également la représentation de scenes de la
vie de Kasyapa'’. Dans le contexte qui nous concerne, le role de la biographie de Silao dans le
culte de Kasyapa peut transparaitre de son format particulier. En effet, le recours volontaire a
une réduction des données de la légende de maniere a former une armature narrative
essentielle ne se réduit pas a la nécessité triviale de faire tenir le texte composé sur son
support”™, mais satisfait également a une visée précise. On se trouve informé sur celle-ci par le
fait que de semblables abrégés biographiques du grand disciple sont enchissés dans la trame

7 CI. RUEGG 1964 ; 2001 ; 2008.

™ Le choix de I'adjectif au degré long (vyddhi) dans le composé bauddhapravacanavid, qui désigne le grand
disciple au deuxieme hémistiche de la seconde stance, vient peut-&tre souligner cette identité bouddhiste
par contraste avec ce qui I’a précédée. Sur I’emploi a cette fin des labels $akya et bauddha par les docteurs
bouddhistes, emploi fréquent a partir du VI® s. ap. J.-C., voir ELTSCHINGER 2007, p. 58.

On comparera cette fonction a celle qu’occupe Vajrapani dans la soumission de Mahe§vara qui se fait jour
dans le Sarvatathagatatattvasamgraha. Cf. IYANAGA 1983, p. 747 sv. ; RUEGG 2008, p. 51-54 et téf. n. 75.
Pour des représentations de ce mythe dans la statuaire Pala, voir not. HUNTINGTON 1984, p. 101 et pl. 110,
p. 139-140 et pl. 170.

On gardera a ’esprit la remarque de Paul Mus a propos de I'Inde réelle « ol le pré-bouddhique et le non-
bouddhique ne sont séparables du bouddhisme que par une convention philologique, trop souvent recue par
nous comme une donnée de I'histoire. » Cf. MUS 1939, p. 256. Pour une tentative récente de retracer les
dynamiques inter-religieuses dans la région de Bodhgaya a I’époque médiévale, voir AMAR 2009, chap. V.
" Cf. Gaoseng faxian zhuan, trad. DEEG 2005, p. 530-531: «Einen Monat nachdem [die Monche]
Sommeraufenthalt gehalten haben [...] Die ganze Nacht iiber brennen die Lampen, und man 146t Ténzer
und Musiker [die Szene spielen], als féréuutm noch Brahmane war und den Buddha aufsuchte, um ihn um
Erlaubnis zu bitten, in die Hauslosigkeit ziechen [zu konnen], und auch {[die Szenen], wie es bei
Mahamaudgalyayana und Mahaka$yapa [war]. » Sur ce passage, voir les remarques de Deeg (op. cit., p.
141-144) et Schopen (1994, p. 56-60).

Ailleurs, d’ingénicuses réductions ont été trouvées pour faire exister I’ensemble d’un texte sur une surface.
L’inscription du Gandavyihasitra sur les parois du ‘Du khan de Tabo est a cet égard éloquent. Cf.
STEINKELLNER 1999. Dans le cas de support livresque, la collection d’avadana et de pirvayoga des
manuscrits en écriture kharosthr de la British Library expriment déja ce souci d’adapter le texte a des
impératifs d’espace. Sur ces textes et leur fonction d’aide-mémoire, voir LENZ 2002, p. 79.
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narrative d’un certain nombre de textes”. Ainsi, dans le Kunalavadana, Upagupta conduit les
pas du roi-pelerin ASoka aupres du stidpa des grands disciples Sariputra, Maudgalyayana, puis
Mahaka$yapa. Apres I’ interrogation sur les mérites de ce ce dernier, son guide répond® :

sa hi mahatma alpecchanam samtustanam dhutavadinam agro nirdisto
bhagavatardhasanenopanimantritah §vetacivarenacchadital dinaturagrahakah
Sasanasamdharakas$ ceti | aha ca |

dhutavadinam] G ; dhutagunavadinam C&N, M, de méme en Divy 61, 28-29 ; G fol. 26a, 1. 18

punyaksetram udaram dindturagrahako nirayasah |
sarvajiiacivaradharah $asanasamdharako matiman® |

kas tasya guror manujo vaktum Sakto gunan nirava$esan™ |
asanavarasya sumatir yasya jino dattavan ardham II**

s

tato rajasokah sthaviramahakaSyapasya stipe Satasahasram dattva krtafijalir uvaca :

parvataguhanilayam aranam vairaparanmukham prasamayuktam /
samtosagunavivrddham vande khalu kaSyapam sthaviram //
prasamayuktam] C&N ; praSamamukta G.

« Cette auguste personne fut célébrée comme le meilleur de ceux qui ont peu de
désirs, sont satisfaits [de ce qu’ils ont] et professent ’ascése®. Le Bhagavat I'invita 4
s’asseoir sur la moitié de son siége [et le] couvrit d’une robe blanche®. [Il était]
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Le seul exemple cité par Chhabra est anachronique, car il est extrait du Chap. XVII du Buddhacarita, a
propos duquel Cowell affirme clairement qu’il est Pecuvre d’un pandit népalais do XIX® s., nommé
Amrtananda, lequel suppléa les derniers chapitres de 'ceuvre aprés avoir cherché en vain la trace d’une
recension complete. Cf. CHHABRA 1940, p. 330, n. 3 ; COWELL 1894, x-xi. Selon toute vraisemblance, ce
savant autochtone est celui qui apporta son aide a Brian Hodgson dans sa collecte des manuscrits préservés
au Népal et qui les interpréta pour lui. Cf. not. LOPEZ 2004.

Divy 395, 21-396, 2; ASAv 90,6. Les deux éditions (Cowell & Neil et Mukhopadhyaya) ont été
confrontées a I'un des manuscrits sur 6les de la Divyavadinamala (ci-apres, G), microfilmé par le Nepal
German Manuscript Preservation Project (réf. : A38/14, fol. 175b, 1. 6 — 1764, 1. 2). Il est rédigé dans une
écriture fort similaire a celle du manuscrit Sa du Mvu (sur lequel voir n. 31). Il est donc plus ancien que les
manuscrits consultés par Clowell] et N[eil].

Comp. AN 1, 23, 19 : dhutavadanam ; v.1. : dhiitarigadharanam.

Ces deux vers, en drya régulier si ’on fait abstraction du dernier pada hypometre, n’ont pas ét€ imprimés
comme tels dans I’édition de Cowell et Neil. Une structure mixte prose/vers se retrouve cependant dans la
présentation des autres grands disciples par Upagupta dans ce chapitre. Cf. Divy 394-397. Comp. AsAv 90.
Id. Divy. 61, 28-29. Le *Mahaprajiiaparamitopadesa livre une liste de quatre qualités dans lesquelles le
disciple est éminent, ajoutant aranyavasin. Cf. LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 195.

Le composé Svefacivara a pos¢ probleme a plusieurs des précédents interpretes du passage. John Strong
(1983, p. 254), semble-t-il dérangé par cette lecon, traduit I’élément Sveta- par « fainted », un sens qui ne
Iui est pas connu. Jonathan Silk suggeére, sur la base des deux versions chinoises, d’émender le texte en
*syacivara. Cf. SILK 2003, p. 183-184, n. 25. Voir également A§4v 90, n. 8. Silk argue en ce sens que « the
presomption that ‘white robes’ should refer to layman’s clothing, this most explicitly being what
Sakyamuni is not giving to KaSyapa, militates against the reading $vefa®». L’occurrence de
sarvajfiacivaradharah dans la partie métrique pourrait aller dans le sens d’une émendation. On objectera
cependant que cette derniere n’est pas, du point de vue du sens, d’une nécessité impérieuse. Notons, tout
d’abord, que la lecon Svetacivara dans le texte sanskrit apparait solidement attestée par les manuscrits. Le
manuscrit G (fol. 175b, 1. 6), bien qu’abimé en cet endroit précis, conserve les trois aksara Sve ta cf et
semble donc avoir lu comme les manuscrits consultés par les éditcurs. Voyons donc s’il est possible de
faire sens du passage en I’état. Avec la mention d’un partage de si¢cge entre le Buddha et son disciple chéri,
le Divyavadana enregistre une variante de la scéne conservée par le Mahavastu et ses paralleles ol le
Buddha s’assoit sur la robe « présentée » (prajfiapta) a lui par KaSyapa, ce qui prélude a I’échange de leurs
vétements. Cf. Mvu 11, 53-54 ; SN 11, 221, § 25-26 ; *Samyukia Agama trad. SILK, op. cit., p. 184.
Référence est également faite au partage du siege dans I’avadana de Bairam Ali et le Sumdagadhivadana.
Dans le second de ces textes, on retrouve une expression identique a celle du Kunaidvadina, bhagavati-
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sensible a ’égard des é&tres en péril et misérables et réunit I'enseignement [du
Maitre] ». Et [le vénérable Upagupta] dit [encore] :

« C’est un champ de mérites ¢minent, lui qui était sensible & I'égard des &tres en péril
et misérables, lui qui était sans peine, qui porta la robe de I’Omniscient et réunit [son]
enseignement, intelligent [qu’il était]. Comment un [simple] homme pourrait-il
exprimer entierement les qualités de ce maitre & qui le Jina bienveillant a donné la
moitié du meilleur des siéges ? »

Alors, le roi ASoka ayant fait I'offrande de cent mille [onces d’or] au stipa de
MahakaSyapa dit en joignant [ses mains] en afjali .

« Je rends hommage au sthavira KaSyapa qui résidait dans une grotte de montagne, se
détournant des querelles, voué a I’apaisement, en qui la vertu du contentement
prospérait. »

Est égrenée dans ce texte une série d’accomplissements du grand disciple que nous
rencontrons pour la plupart également dans notre inscription. Formellement, la prétention
biographique et la structure chronologique des événements sont moins prononcées dans le
Kunalavadana, mais son contexte immédiat nous éclaire sur 1’usage susceptible d’étre fait de
ce genre d’éloge. Le portrait rapide et éloquent de la figure a laquelle le sanctuaire est
consacré permet au donateur de mesurer I’ampleur de sa vertu. Le fait qu’il constitue un
« champ de mérites éminent » (punyaksetram udaram) excite son acte de générosité dévote.
La mention du caractere nécessairement abrégé™ de cette énumération de vertus, qui renvoie a
la plasticité constitutive des écritures bouddhiques et du genre hagiographique en particulier,
procede ici d’une logique supplémentaire. Selon celle-ci, le commun des mortels n’est pas a
méme d’appréhender les qualités de KaSyapa dans leur ensemble, tandis qu’un Buddha
comme Maitreya sera en mesure d’exposer la carriecre de Kasyapa en détail, d’apres le
Maitreyasamiti khotanais®. Cet effet rhétorique invite 1’auditeur & une prise de conscience,

ardhdsanena- upanimantrita, sans qu’il y soit fait mention de 1’échange des robes. Voir respectivement
KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en préparation, fol. 50a, 1. 4 ; SumAv 11-12, § 63. Le
composé ardhasana est également récurrent dans les diverses versions de I’ avadina de Mandhaty, dans une
scene impliquant le puissant roi et Indra. Cf. not. Divy 222, 7-23 ; MSV 1II/1, 95, 15-96, | ; AvK 1, 151,
v. 117. On le retrouve de plus dans la célebre scéne du chapitre XI du Saddharmapupdarika, a propos de
Sakyamuni et Prabhiitaratna. Cf. SP 153. Tous ces passages sont non seulement I’expression d’une
égalisation du statut des personnes si€geant cote a cdte, mais ils impliquent également une symbolique
royale, particulicrement évidente dans le cas du Mandhatavadana. 11 n’est, par conséquent, pas exclu que
cette symbolique ait ét€ Egalement a D'ceuvre dans le Kundlavadana et qu’elle soit a origine de la
modification de la qualité de la robe recue par KaSyapa. La robe blanche, comme le brocart de fil d’or que
mentionne la Iégende enregistrée par Xuanzang, peuvent toutes deux se rapporter aux vétements des rois,
ainsi que I’a mis en lumiere Jean Przyluski. Cf. PRZYLUSKI 1919, p. 365-429. Notons enfin que la
dimension dynastique de I’héritage transmis a KaSyapa s’exprime trés bien dans d’autres textes de la
tradition Miilasarvastivadin, et en particulier dans les Anavataptagatha Ce dernier texte désigne le grand
disciple comme le « fils du roi de la Loi » (putro... dharmargjfio). Cf. AnG (W) 79, v. 15.

Comp. Ayuwang zhuan trad. PRZYLUSKI 1923, p. 258. Pour des allusions similaires dans les présentations
de Sariputra et Maudgalyayana, voir Divy 395, 2, 16. Ce type de rhétorique est un poncif dans la littérature.
A propos des réalisations innombrables des buddha, voir Kosa 416, 6-8 (chap. VII, bhasya ad kar. 34), trad.
LA VALLEE POUSSIN 1971-1972, vol. V, p. 84.

Dans ce texte, qui constitue le chapitre 22 du Livre de Zambasta, les mots suivants sont mis dans la bouche
de Maitreya (khot. mdtraa), d’aprés la traduction de Ronald Emmerick : « {.. He is the foremost
mahasravaka in the Sasana of the Buddha Sakyamuni. He has maintained the twelve dhutas in full. He is
very illustrious, powerful. He once in faith gave alms to a Pratyekasambuddha. Through these merits, he
escaped from woes in the Sasana of the Buddha Sakyamuni’. The Buddha will at that time speak in detail
(vdstarna) of that previous life (pirvayoggu). Then, many thousands of beings will go forth completely,
will undertake pravrajya». Cf. Z330-331, v. 301-303. 1l est assez difficile d’évaluer le sens précis de khot.
pirvayogga, car 'on sait que des termes équivalents peuvent recouper des catégories d’écritures
différentes. Cf. LENZ 2002, p. 92-100. Qu’il renvoie ici a la narration détaillée de I’ensemble de la carriere
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déterminante pour 1’offrande qui lui fera suite, de son insignifiance en regard de I’entité dont
la présence est esquissée a grands traits.

La fonction édifiante de ce genre de portrait spirituel et son lien avec le complexe
d’attitudes liées au culte du grand disciple au lieu de son inhumation, perceptible dans les
textes narratifs, apparait également dans le compte rendu et guide de pelerinage qu’est le Da
tang xiyu ji (T. 2087). C’est en effet le pelerinage de Xuanzang au Kukkutapada, le sanctuaire
principal associé au grand disciple, qui occasionne l’incorporation dans le récit d’une
biographie synthétique de Kasyapa teintée de localismes®. Cette derniere passe brievement en
revue les vertus du grand disciple avant de focaliser son attention sur la période de sa carricre
qui va du parinirvana de Sakyamuni 2 ’avénement de Maitreya. Le fait que le résumé des
hauts faits du grand disciple que présente notre inscription se plie, pour ainsi dire, au format
des louanges commémoratives des pelerins est confirmé par le *Martreyamahabodhisiitra
(T. 456). Tout comme le Maitreyasamiti, ce texte présente la visite de Maitreya et de sa
communauté au Kukkutapada, ce qui occasionne le panégyrique de Mahakasyapa par le
Buddha. La relation suivante de la carriere du grand disciple est, tant du point de vue du
contenu que de la forme, la plus proche de celle de notre inscription. Elle lit dans la traduction
de Watanabe Kaikyoku :

[Maitreya :] « Sakyamuni der Herr hat in den mit dem fiinffachen Schmutz versehen
bosen Welten die lebenden Wesen unterrichtet, und unter seinen 1250 Jiingern ist
dieser der hochste im dhuta. Sein Korper ist goldfarben, und eine goldfarbene Gattin
hat er verlassen, um Monch zu werden und den marga zu suchen. Am Tage und in der
Nacht ist er fleiffig gewesen, wie man das Feuer im Kopfe ausloscht. Er hat Mitleid
empfunden mit den niedrigen und armen Wesen und sie immer durch sein punya
errettet, um den Dharma lange in der Welt zu erhalten. Dieser Mann ist
Mahalk]asyapa® ».

Comme dans notre inscription, la construction de ces stances, par accumulation de
propositions relatives débouchant sur la mention finale de 'identité du personnage décrit,
vient en renforcer la fonction édifiante. Le nom de MahakaSyapa, ainsi mis en valeur,
concentre dans sa plus simple expression ce qui définit et constitue I’entité commémorée par
les propositions qui précedent et suscite peut-étre de maniere plus aigu€ la naissance d’une
« pensée pellucide » (prasanna-citta) chez le fidele.

On constate également que toutes les sources connues qui incorporent une syntheése de
la geste de KaSyapa ont en commun d’associer cette commémoration a son lieu d’inhumation.
Le caractere interchangeable des récits narratifs et des personnages impliqués reflete des
pratiques réelles, que vient nous confirmer la confrontation avec l'ceuvre du pelerin
Xuanzang. Tous ces textes narratifs, sauf la relation du Kunalavadana qui reléve de la geste
aSokéenne, localisent ce lieu au Kukkutapada et sont associ€és a ’avénement futur de

de Mahaka$yapa ou plus précisément et plus vraisemblablement a I’exposé de I’« association antérieure »
avec un pratyekabuddha, une chose est claire : en usant de ce type de formules d’élision I’auteur-
compilateur du Livre de Zambasta abrége une hagiographie au large prisme. Sur le Maitreyasamiti en
général, voir récemment KUMAMOTO 2002.
¥ Cf. BEAL 1884, vol. II, 183-184 ; RONGXI 1995, p. 264-265. Tout a fait notoire est la description détaillée
de I’ascension de la montagne sacrée par le disciple, afin de se laisser recouvrir par ses pics dans [’attente
de la descente de Maitreya, ascension qui semble calquée sur celle qu’accomplit effectivement le peélerin
vers le stiipa sommital. Concernant les sources de cette biographie, voir les questions formulées dans SILK
2003, p. 197. :
Cf. LEUMANN 1919, p. 277. Deeg traduit, quant a lui, une large portion du passage, mais coupe une grande
partie des phrases descriptives de Ka§yapa prononcées par Maitreya. Cf. DEEG 1999, p. 158.
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Maitreya. Ce qui suivra illustrera la maniere dont la prégnance de la figure de MahakaSyapa
dans le paysage sacré magadhéen repose sur la mise en place d’un complexe de croyances,
associant les théories du déclin du Dharma, le mode particulier de préservation du grand
disciple et I’avénement escompté de Maitreya®.

3.2. Une montagne-sépulcre « bénie »

Le fait que le culte rendu a MahakaSyapa au Magadha apparaisse polarisé par la
montagne qui en abrite la dépouille est confirmé par la derniere stance de notre inscription :

nirvrtah svam adhisthaya deham satvartham eva yah |
gurupade girau ramye so ‘yam abhati kasyapah Il (3)

Lui qui s’est éteint en ayant perpétué son propre corps, pour le bien seul des étres, a
'intérieur du charmant mont Gurupada, celui-ci qui resplendit, c’est Kasyapa !*

Gurupada est 'une des variantes toponymiques attestées de la montagne ot Kasyapa se
rend pour entrer dans le parinirvapa, apres avoir assumé sa tache de successeur du Buddha
Sakyamuni. Cet événement est, comme nous le verrons, généralement associé a la venue de
Maitreya. Cette montagne est plus communément désignée dans la littérature primaire sous le
nom de Kukkutapada «Pied du Coq»”, ou de variantes qui en dérivent”, tandis que

¥ Les traductions chinoises sont 3 méme de nous fournir un ferminus ad quem pour la circulation de ce

complexe 1égendaire, mais Pattribution douteuse du Mile xiajeng jing (T. 453) a4 Dharmaraksa reporte la
plus ancienne attestation solide a la traduction de I"* Fkottarikagama par Dharmanandin et Zhu Fonian en
384-385 ap. J.-C., puis révisée par Gautama Sanghadeva en 397-398. Cf. PEr1 1911, p. 444 ; ZURCHER
1959, p. 204 ; LAMOTTE 1967, p. 105 ; DEEG 1999, p. 156. Faxian, qui a certainement connu [’ceuvre de
son contemporain, atteste du développement du culte de Kadyapa au Kukkutapada, méme si la version qu’il
donne de la légende est peu substantielle, fortement localisée et n’évoque pas du tout Maitreya. Sur ce
probieme, voir DEEG 2005, p. 467-470. Par ailleurs, la présence de la 1égende du parinirvapa dans la
collection de Bairam Ali, estimée paléographiquement au V° s., atteste de la diffusion et de la grande
diversité de la légende a cette époque et permet d’estimer que sa genese advint a une date bien antérieure.
Cf. VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA 2000, p. 23.

Comp. CHHABRA 1940, p. 334 : « Who, after having assumed his [human] form solely for the sake of
[delivering the mortal] beings, entered nirvana on the charming hill of Gurupada ; the very same KaSyapa
shines forth here. »

Ce toponyme, bien que trés fréquent, ne se retrouve pas dans les versions en langue indienne de la Iégende.
Dans la version tibétaine du Ksudrakavastu dans laquelle prend place la narration des événements
postérieurs au parinirvaga de Sakyamuni, la montagne est toujours appelée bya gag rkang, dont
I’antécédent est certainement kukkufapida ou sa variante *kurkutapada. Cf. bKa’ ‘gyur (Pékin) ‘Dul ba,
vol. Ne, fol. 301a. C’est également le cas dans la version parallele au Maifreyavadana du Divyavadina,
préservée dans le Bhaisajyavastu de cette méme collection. Cf. ibid., vol. Ge, fol. 29a-b. Voir également
OBERMILLER 1932, p. 86. La traduction chinoise de I’ ASokdvadana ainsi que le Gaoseng faxian zhuan ne
recensent également que ce toponyme. Cf. PRZYLUSKI 1923, p. 331-33 ; BEAL 1869, p. 132 ; DEEG 2005,
p.558. Un fragment sanskrit du premier de ces textes, mentionnant le Kukkutarama (orthographié
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LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 191-192. Le Maitreyasamiti, enfin, a la forme kutkufapada. Cf. Z 332,
v. 282. Cf. aussi DEEG 1999, p. 167-168.

Etienne Lamotte dénombra dans le canon chinois trois textes. Dans le * Mastreyamahabodhisitra (T. 456),
I"auteur a nommé cette montagne Lang zi ou « Pied-du-Chien ». Ce nom semble résulter d’un original
sanskrit fautif *kukkurapada. Cf. LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 191-192, n. 1. Cette forme, provenant
probablement d’un développement intervocalique > r (cf. VON HINUBER 2001, § 201), se trouve dans
I’ avadana de Bairam Ali. Cf. KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en préparation, fol. 49a, 1. 3.
Compte tenu de la proximité de leur nom, chien et coq ont été associés dans les listes animales.
Cf. LAMOTTE, op. cit., vol. I, p. 952. Les sources plus tardives ayant circulé en milieu Theravadin et qui
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Gurupadaka apparait dans le Maitreyavadana”. Les sources chinoises, qui font apparaitre ces
deux termes ensemble, insistent sur une antériorité du premier toponyme sur le second et il
n’est pas improbable qu’il faille y voir I'indice d’une dérivation de kukkutapada en gurupada,
ayant entrainé 1’élaboration d’une seconde étiologie®. La localisation de cette montagne dans
le Magadha a ét€ I’objet d’un long débat, stimulé par les données contradictoires des sources
chinoises, sans qu’aucune des solutions proposées ne soit pleinement convaincante”. Si
I’identification du mont Gurpa parait s’étre imposée dans I’historiographie”, on s’étonne
qu’aucun artefact archéologique associé au culte du grand disciple n’ait ét€ mis au jour sur
cette montagne” : on s’accordera avec Max Deeg a souhaiter que des fouilles archéologiques
soient conduites a cette fin®, mais en attendant le doute persiste. Pour le moment, 1’ inscription
de Silao est peut-étre la source primaire qui nous en dit le plus long sur le culte de KaSyapa en
rapport avec la montagne sacrée, tant sa conception dépend d’un complexe de croyances
associées a cette sépulture du grand disciple.

Placée, rappelons-le, a la suite de ’ensemble d’événements entourant le parinirvana du
Buddha auxquels renvoie le dernier hémistiche de la seconde mandakrants, la séquence
nirvitah svam adhisthaya deham nous place au coeur de la « disparition » toute particuliere du

relatent le nirvapa de KaSyapa, comme le Mahdsampindanidana pali et le Brahmahakassapatherahnibban,
enregistrent le nom Kukkutasampata. Ce terme qui est utilisé en pali comme une indication de distance et
signifiant, selon Margaret Cone (DP, s.v. Kukkuta), « no more than a cock’s flight (from another village) ».
Cf. SADDHATISSA 1975, p. 43 sv. ; LAGIRARDE 2006, p. 93-105. Sans rapport apparent avec les autres
toponymes connus, le *Mahaprajiaparamitopadesa situe le nirvapa du grand disciple sur le « Pic du
Vautour » (Grdhrakiita). Cf. LAMOTTE, op. cit., vol. [, p. 191-192, n. 1.
% Cf. Divy 61, 20.
% La traduction chinoise du Vinaya des Milasarvastivadin intdgre la digression suivante sur le nom de la
montagne : « On appelait autrefois (cette montagne) Pied du Coq. Depuis que le Vénérable y réside, on
I’appelle pour cette raison : Pied du Vénérable. Il y a aussi sur le sommet I’empreinte du pied du Buddha.
En sanscrit [entendons : en langue indienne], les expressions pied du Coq et pied du Vénérable se
ressemblent. » Cf. PRZYLUSKI 1914, p. 527. Comp. Da tang xiyu ji trad. BEAL 1884, vol. I, p. 142 ;
RONGXI 1995, p. 264. Notons que le Mémoire sur les religieux éminents de Yijing fait apparaitre
alternativement les deux noms, mais jamais ensemble. Cf. CHAVANNES 1894 p. 47, 97, 119, 125. Il n’est
pas impossible de conjecturer qu’a 'usage des locuteurs magadhéens, la seconde syllabe de kukkuta soit
ainsi tombée a cause de sa similitude avec celle qui la précédait, pendant que le ¢ put évoluer en r comme
vu 1. 93. Quant a I’évolution assez rare de I'initiale k en g, on se reportera a I’exemple donné par Cousins
de p. Gokulikas < skt. Kaukkutika. Cf. COUSINS 1992, p. 48-49.
On ne peut ici que résumer briévement la succession des identifications qui ont été proposées. Le général
Cunningham proposa I’identification du toponyme avec Kurkihar ol il se rendit en 1861 pour la premiére
fois. Bien que critiqué par Samuel Beal et de fagon définitive par Aurel Stein, ce dernier suggérant en
retour une identification avec le mont Sobhnath pres d”Hasra Kal, 1identification de Cunningham eut une
grande postérité. Cf. CUNNINGHAM 1971a, p. 14-15 ; 1971b, p. 387-388 ; 1882, p. 4-6 ; BEAL 1869, p. 132,
n. 1; STEIN 1901, p. 84-91 ; LAW 1938, p. 17 ; LAMOTTE 1958, p. 230-231, comp. ibid. 1944-1980, vol. I,
p- 191-192, n. 1 ; SADDHATISSA 1975, p. 45. L’identification de Stein fut elle méme contestée quelques
années plus tard par R.D. Banerji et T. Bloch dans un article en bien des points douteux mettant en avant le
mont Gurpa. Cf. BANERJI 1906. Keith publia quatre ans plus tard les résultats de ses fouilles qui
favorisaient I’identification de Stein. Cf. KEITH 1910. Ce dernier article est passé largement inapercu.
% Cf. CHHABRA 1940, p. 331-332 ; PATIL 1963, p. 156-158 ; DHAMMIKA 1998. Récemment, Max Deeg qui
n’a eu connaissance que des identifications proposées par Cunningham et Banerji, a apporté un argument a
méme de résoudre les contradictions entre les comptes rendus de Faxian et Xuanzang, ce qui pourrait
favoriser 'hypothése du Gurpa. Cf. DEEG 2005, p. 470-471 et réf. n. 2121-2122.
On notera incidemment, en faveur de I’hypothése oubliée du Sobhnath, que lors des premidres fouilles
menées dans la vallée du Kol par Beglar fut exhumé un morceau de bas relief portant une inscription
mentionnant nommément Kadyapa. La disparition de la piece entre la campagne de Beglar et celle de Stein
nous laisse avec une fruste et frustrante description. Cf. BEGLAR 1878, p. 105 ; STEIN 1901, p. 90 ; KEITH
1906, p. 63.
% Cf. DEEG 2005, p. 471, n. 2123.

95

97



MATERIAUX POUR UNE HISTOIRE DE LA LLEGENDE ET DU CULTE DE MAHAKASYAPA 395

grand disciple a I'intérieur du Gurupada™. Le faisceau de sources relatives au motif complexe
de I’ adhisthana de KaSyapa est particulierement ample, tant et si bien que rétrospective de son
¢laboration dans les sources narratives, épigraphiques et scolastiques ne peut étre écrite ici'®.
Pour résumer la teneur, on voit apparaitre dans des sources principalement Sarvastivadin-
Vaibhasika'”' la croyance selon laquelle Ka$yapa applique sur son propre corps, au moment
de sa mort, un « pouvoir de perpétuation », pouvoir qui peut se manifester sous la forme
d’une prise de « résolution » a valeur performative'®. Le pouvoir lui-méme et son expression
sont qualifi€és par le méme terme adhisthana, qui est ainsi traversé par un double sens
analogue a celui de bénédiction. Ajoutons que presque tous les textes susceptibles d’avoir
considéré le traitement du corps de Kasyapa en des termes se rapportant au complexe
sémantique de |’ adhisthana concordent avec notre inscription a désigner le personnage
comme entré dans le parinirvanad®. Le traitement qui est fait du corps dans cette épigraphe
diverge cependant de la fagon dont il est décrit dans la plupart de ces textes. Ceux-ci mettent
en ceuvre un vocabulaire varié pour décrire que seule 1’arcature osseuse'™ du grand disciple
demeure préservée aprés sa mort'”, conception qu’explique Vasubandhu par le fait que

% Ce mytheme de I’homme recouvert par la montagne est particulierement présent dans le folklore indo-

iranien et connait nombre de prolongements dans le monde bouddhique. Cf. Mus 1990, p. 97-98, n. 1 ;
p. 110-111 et n. 1. La légende de ’entrée de Bhaviveka dans le palais des Asura pour y attendre Maitreya
n’est pas attestée en dehors de Xuanzang et semble beaucoup emprunter a celle de MahakaSyapa, déja
pleinement constituée du vivant du mafitre Madhyamaka. Cf. BEAL 1884, vol. 1L, p. 223-227 ; RONGXI
1995, p. 316-318. Voir aussi ECKEL 1992, p. 11-14. Un prolongement plus lointain se retrouve dans le
complexe de croyances entourant la perpétuation de Kobd Daishi au mont Kdya, qui est a I'origine du
développement d’un des ad sanctos les plus vastes que I’homme ait connu. Voir SCHOPEN 1987, p. 123-125
et réf. citées n. 42-44.

On trouvera une analyse plus détaillée de la question dans TOURNIER, & paraitre. Le seul travail ayant
accordé, jusqu’a présent, une certaine importance a ce motif crucial dans la légende de Kadyapa est LEVI
1929, p. 40-46.

Cette conception apparait dans I’ avadana de Bairam Ali. On la retrouve dans la * Mahavibhasa (T. 1545)
que reprennent [’Abhidharmakosabhasya (et Vyakhya) ainsi que 1" Abhidharmadipa, établissant une
continuité remarquable entre les sources canoniques, les sommes scolastiques et leurs commentaires.
Cf. KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en préparation, fol. 49a, 1. 4-5 ; LAMOTTE 1944-1980,
vol. I, p. 191, n. 1 ; Kosa 428, 1-9 (chap VI, kar. 52ab), trad. LA VALLEE POUSSIN 1971-1972, vol. V,
p. 120 ; KosaV660, 1 ; Abhd 402, 10-13 (chap. VII, v. 530 cd).

David Seyfort Ruegg dans un autre contexte scripturaire traduit le concept par 1’expression suggestive
« résolution déterminante ». Cf. RUEGG 1969, p. 45, n. 1. Voir aussi SCHERRER-SCHAUB 1994a, p. 256 et n.
32. Pour d’autres approches de cette notion essentielle, voir ECKEL 1992, p. 90-94 ; SCHOPEN 1999, p. 306
et n. 103 ; ELTSCHINGER 2001, p. 62-74.

Il n’est donc pas question dans ces textes d’un prolongement de la vie du grand disciple, comme c’est le cas
d’une autre famille textuelle, sur laquelle voir infra, n. 111 et TOURNIER, a paraitre.

Plusieurs composés, formés sur asthz sont employés dans les relations paralieles de I’épisode pour désigner
le squelette du grand disciple. Dans le passage de Vasubandhu apparait asthisamkala, « chaine d’os ». Sur
ce terme, voir BHSD, s.v. Le Divyavadana emploie quant a lui I'expression asthisamghata, qui peut se
traduire « concrétion d’os ». Cf. Divy 60, 2, 22, 24 ; LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 194. Notons qu’en pali,
la forme atthi( ka)samghata est employée pour gloser atthi ka)samkhalika Cf. CPD, s.v. atthikasamkhalika,
afthisamkhalika. Sur le rapport entre les termes samghata / samghata et samghatt dans la légende de
Kasyapa, voir les remarques de LEVI 1929, p. 43-44. Enfin, I’ avadina de Bairam Ali se livre quant a lui a
une description plus longue et précise de la dépouille : [...] avagatamamsaSonitam ca me sariramm kevalam
asth( ) yamtram [...], « ...et [puisse] mon corps, [devenu] un simple mécanisme osseux dépourvu de chair et
de sang [...] » Cf. KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en préparation, fol. 49b, 1.1-2.

Le Maitreyavadana emploie le terme avikopita, « non-altéré » pour qualifier le squelette du grand disciple,
terme dont le calque tibétain (ma nyams pa) se retrouve dans le veeu qu’il formule dans le Ksudrakavastu.
Cf. Divy 61, 21-24 ; bKa’ ‘gyur (Pékin), ‘Dul ba, vol. Ne, fol. 302a, 1. 1. La version chinoise est citée dans
LEVI 1929, p. 43. Voir également Gaoseng faxian zhuan trad. DEEG 2005, p. 558. Nous avons déja
rencontré le terme avikopita a propos du corps du Buddha n’encourant pas les dommages causés par le
salut de Kasyapa aux autres divinités. Cf. supra, p. 9-10. La variante avigopria se rencontre également dans
le Mahaparinirvapasiifra pour désigner le corps mort du Bhagavat. Cf. MPS 1, 424, § 48.15 ; 428, § 49.15.
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396 VINCENT TOURNIER

I’ adhisthana ne s’applique pas a ce qui n’est pas solide (asthira)'®. L’épigraphe emploie le
mot deha qui semble, par contraste, renvoyer a I’enveloppe corporelle de I'individu'” sans
distinction entre ses composantes putrescibles et solides. De son vivant, KaSyapa est, en sa
qualité d’arhat, désigné par 'expression formulaire antimadehadharin'®, « qui revét son
dernier corps »'”. De fagon analogue, dans le récit du Ksudrakavastu qui décrit également
I adhisthana du corps décédé de Kasyapa, il n’est fait mention d’un squelette ni au moment de
la prise de veeu de KaSyapa, ni dans les épisodes impliquant Maitreya, mais le terme employé
est constamment tib. [us, lequel rend communément skt. k3ya, Sarira, mais aussi deha''’. On

Cette forme est probablement le fruit d’un développement intervocalique k > g, peut-&tre par I’effet d’une
confusion avec vigopayafi, « découvrir ». Cf. Mvy § 9326 ; BHSD, s.v. avikopita ; comp. BAREAU 1971,
p.245. Sur le champ sémantique des dérivés de Vkup-, voir également HARA 2002-2003 ; 2005, en
particulier p. 241-243. Notons également que la méme expression avikopita apparait a propos de la
concrétion d’os ou de reliques (asthisamghala/Sarirasamghata) du Buddha Kadyapa dans le récit narrant
Iapparition de ses restes a Toyika, dont le Divyavadana enregistre deux versions et le Vinayavastu des
Miilasarvastivadin préservé a Gilgit une. Cf. Divy 76-80 ; 465-479 ; MSV 1II/1, 73-79. Une autre version de
cette légende multiforme, intégrée dans le Vinaya des Mahi§asaka, affirme de la méme maniére, dans la
traduction de Bareau, que les « reliques du corps de Kagyapa étaient intactes ». Cf. BAREAU 1962, p. 259.
Sur cet épisode, voir également SCHOPEN 1985, p. 19-22 ; STRONG 2004, p. 33-36. Etant donné que dans
tous ces textes, le corps du Buddha ou du grand disciple n’a pas été consumé par le blcher funéraire, il est
probable qu’avikopita puisse plus précisément dans ce contexte renvoyer a I’absence d’altération par les
flammes. Militant en ce sens, dans les récits du parinirvana extraits du Dirghigama et du Vinaya des
Dharmaguptaka, les expressions chinoises parali¢les & avikopita dans le récit sanskrit, sont rendues « not
yet cremated » et «still unburned » par Jonathan Silk. Cf. SILK 2006, p. 32-34; 41-42. Comp.
WALDSCHMIDT 1944-1948, vol. 11, p. 295-296. Cette absence d’altération préserve dans le cas du Buddha
Kagyapa une relique intégrale qualifiée d’ ekaghana. Sur ce dernier terme, voir SKILLING 2005, p. 294-302.
Le traitement fort analogue du corps du prédécesseur de Sakyamuni et de celui de son grand disciple
contribue a mettre en lumiere une circulation de motifs entre les légendes des deux homonymes. Pour un
autre exemple apparenté a cette 1égende et associant les reliques du Buddha KaSyapa a I’avénement du
Buddha Maitreya, voir Li yul lung bstan pa dans EMMERICK 1967, p. 30-31. Max Deeg (1999, p. 167, n. 78)
n’y voit quant a lui qu’une erreur de traduction.

10 Cf. Kosa428, 3-6 (chap. VII) :

mrtasyapy asty adhisthanam (52a)

aryamahakasyapadhisthanena tadasthiSamkalavasthanat | tat tunasthirasya

asthirasya tu bhavasya nasty adhisthanam | aryakasyapena mamsadimam anadhisthanat |

tadasthisSamkalavasthanafl Ms de Murtuq, publié dans WILLE 1995, p. 165-166, n° 1743 ; fadasthisamkala®

ed.

« [Karika :] L’ adhisthana existe aussi chez le mort.

[Bhagya :] C’est le cas de 1" adhisthana de 1 arya MahakaSyapa, parce que son squelette perdure. Cependant,

[Karika :] [cela] ne [s’applique pas] a ce qui n’est pas dur.

[Bhasya :] Il n’y a pas d’ adhisthana de ce qui n’est pas dur, parce qu’il n’y a pas d’ adhisthana portant sur la

chair etc. chez Mahakasyapa. »

Comp. LA VALLEE POUSSIN 1971-1972, vol. V, p. 120 ; ECKEL 1992, p. 91 et n. 68. Voir aussi Abhd 402,

10-13.

L’étymologie de ce terme contribue a3 montrer comment il renvoie initialement au contenant matériel de

I’ame qui ’habite (dehm). Cf. KEWA, s.v. deghdi, dehaf. Voir aussi SW, s.v. : « [...] der Bewurf, der

Umwurf, der Ueberkleidung der Seele bildet », ainsi que CDIAL, vol. I, p. 830.

198 Cf. not. AnG(W) 78, v. 13 ; Nert 141, 24-142, 1.

9 e terme deha nintervient pas ordinairement dans le vocabulaire bouddhique du cadavre. Le mot est
complétement absent des versions indiennes du Mahdparinirvapasatra, qui lui préferent les « équivalents
fonctionnels » — 1’expression est de Jonathan Silk — §4rira et kaya, alternant selon les textes, les locuteurs et
les personnes désignés. Voir les textes cités en support des analyses de SCHOPEN 1991, p. 99-113 et SiLK
2006, en particulier p. 8-11, 49-52.

HO " Cf. Mvy § 3048. Cf. bKa’ ‘gyur (Pékin), ‘Dul ba, vol. Ne, fol. 300a, 1. 7 — 301b, L. 5. Sur I’ensemble du
passage, [us est employé sept fois en référence directe au corps de Kasyapa, mort ou vivant, et une fois dans
une remarque générale des disciples de Maitreya sur la petitesse du corps des hommes (mi rnam ni lus) en
contraste de celui du Buddha Sakyamuni, désigné par le terme sku. Le Maitreyavadina, dont nous avons vu
qu’il se réfere au corps mort de Kasyapa avec le terme asthisamghata, emploie dans une réflexion parallgle
le terme aftmabhavaen référence au corps des hommes. Cf. Divy 62, 1.
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comprend donc que, dans la mesure ot le choix du terme ne fut pas purement motivé par des
nécessités métriques, 'auteur de [Dinscription a pu, comme les compilateurs du
Ksudrakavastu, se représenter le corps préservé par la vertu de I’ adhisthana comme complet,
une conception qu’impliquent également les récits plagant le parinirvana du grand disciple a
I’époque de Maitreya'''. La piece, lorsque 1’on aura démontré qu’elle représenta trés
probablement une attitude post-nirvapa du disciple, viendra par retour contribuer a écarter la
possibilité que le personnage ait été un squelette, vu le caractére charnu des fragments de
membres conservés.

Ce corps préservé en vertu de 1'adhisthana jouit d’une qualité remarquable. La
construction de Dinscription est telle que le verbe abhati peut s appliquer a toutes les
propositions qui précedent. On peut également y lire une référence directe a la dérivation du
terme Kadyapa comme se rapportant & VAZs:, signifiant briller, telle qu’elle apparait dans la
Madhyavyutpart . 1l nous semble que abhati fait en outre référence au rayonnement du corps
de KaSyapa préservé au coeur du Gurupada, tout en qualifiant sa représentation dans la pierre.
Une croyance en I’existence de phénoménes lumineux associés au stipa qui coiffe le sommet
du Kukkutapada est, en effet, rapportée par Xuanzang'®. Ces deux expressions d’une
croyance locale se concilient aisément, deés lors que 1’on consideére le rayonnement extérieur
du sommet de la montagne couronnée d’un stipa comme le relais ou le reflet du rayonnement
émanant du dépot qu’elle abrite'. Cet attribut rapproche le corps perpétué de Kasyapa des
reliques. L’identité fonctionnelle avec les dépots de consécration est confirmée par un passage
du Ksudrakavastu, dans lequel Ananda s’adresse de la sorte au roi Ajatasatru, alors qu’il
s’appréte a constituer un biicher funéraire pour Kasyapa'” :

« Grand rot | Ce [corps] sera préservé (byin gyis brlabs pa) jusqu’a I'Instruction de
Maitreya [...] Ainsi, bien qu’il soit impossible d’incinérer ce corps préservé (byin
gvis rlabs pas lus), un stipa doit tre construit au-dessus de lui. »

En d’autres termes, il n’est pas besoin de ce que, avec Bernard Faure, on pourrait
s’autoriser 2 désigner la « transsubstantiation » du cadavre en reliques opérée par le biicher
funéraire'', car 1’adhisthana y pourvoit'”. L’établissement du cadavre au cceur de la
montagne, recouvert par ses pics, assure par conséquent la consécration du lieu, ce que le

" Cf. * Ekottarikagama (T. 125) trad. DEEG 1999, p. 156 ; SILK 2003, p. 197-199 ; * Maitreyamahabodhisitra

trad. LEUMANN 1919, p. 276-278 ; Z 333-335.

L’entrée KaSyapa de ce manuel est traduite et commentée dans SCHERRER-SCHAUB 1992, p. 214-215.

Cf. Da tang xiyu ji trad. BEAL 1884, vol. II, p. 144 : « Now, therefore, on the top of the mountain is a stipa

built. On quiet evenings those looking from a distance see sometimes a bright light as it were of a torch; but

if they ascend the mountain, there is nothing to be observed. » Comp. RONGX1 1995, p. 262. Voir aussi ce
qu’en dit Faxian, dans DEEG 2005, p. 558. L’injonction faite & KaSyapa et a trois autres disciples, dans la

* Sariputrapariprecha | She li fu wen jing (T. 1465), de préserver la loi s’accompagne également d’une

invitation & produire diverses manifestations a cette fin. La production d’une clarté en fait partie. Cf. LEVI

& CHAVANNES 1916, p. 194.

14 Cf. MUs 1990, p. 208-10.

"5 Cf. bKa® ‘gyur (Pékin), ‘Dul ba, vol. Ne, fol. 301a, 1. 8 sv. : rgyal po chen po ‘di ni byams pa’i gsung rab
byung gi bar du byin gyis brlabs pa yin te | [...] des byin gyi rlabs pas lus ‘di med (corr. : me) la bsreg par
mi nus mod kyi | ‘on kyang ‘di’i steng du mchod rten brtseg par bya’o | On comparera la version chinoise
traduite dans PRZYLUSKI 1914, p. 527-528.

16 Cf. FAURE 2003, p. 1130-1131.

"7 A cet égard, nous divergerions quelque peu avec I'affirmation de Gregory Schopen qui, entreprenant
d’asseoir son opinion qu’il n’existe pas de connexion ancienne dans le bouddhisme indien entre la présence
de reliques et un événement eschatologique, affirme que 1’épisode du Kukkutapada « has nothing to do
with relics as such. » Cf. SCHOPEN 1987, p. 143, n. 47.
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stiipa érigé en son sommet vient par suite prolonger et signifier''®. On comparera a juste titre
ce dispositif a la pratique d’enterrement de certains samnyasin dans des fosses pouvant &tre
remplies de sel et au-dessus desquelles étaient, dans le cas des ascetes Sivaites, €rigé un
linga®. Quant a la conception du corps de KaSyapa telle qu’elle se fait jour dans les
matériaux rassemblés autour de notre inscription, une similarité frappante existe avec les
«corps de chairs » (ch. rushen) fruits d’une auto-momification qui se multiplient en Chine
d’époque Tang'”. Un exemple tout a fait caractéristique est celui fourni par le cas du maitre
tantrika Subhakarasimha, tel que nous le rapporte sa biographie par Zanning'*', Avant son
départ pour la Chine ou il mourut a Lo-yang en 735, produisant une momie décrite d’une
maniére si familiere & I'indianiste'?, Subhakarasimha avait lui-méme, selon son biographe,

rendu hommage au corps perpétué de Kasyapa lors de son séjour au Magadha' :

« Then Shan-wu-wei (i.e., Subhakarasimha) fearlessly wandered through the wild
plains and made pilgrimages to all the sacred spots. If he went to a place ones, he
went three times. He entered Kukkutapada Mountain, where he cut [the arhat]
Mahakasyapa’s hair'** and Avalokite$vara laid hands on his head. »

On voit ici s’esquisser une continuité événementielle entre le pelerinage auprés d’une
momie indienne et la production en Chine d’un « corps de chair ». Il ressort de tout ceci que
I’ adhisthana de KaSyapa constitue un élément majeur dans la transformation du cadavre en
relique intégrale'” et la consécration consécutive du lieu qui I'abrite’™. La diffusion de la

18 A Pissue de I’épisode de Kasyapa, le * Mahaprajiaparamitopadesa conclut a ce titre : « On sait par 12 que le

Grdhrakitaparvata est un lieu béni et propice. » Cf. LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 196.

19 Cf. KANE 1968-1977, vol. IV, p. 229-231 ; BRONKHORST 2005, p. 55-57. Dans son tout récent article,
Johannes Bronkhorst a déja mis en présence les matériaux relatifs a Ienterrement des sammnyasin et ja
synthése relative a la fin de vie de Kasyapa livrée par John Strong. Cf. BRONKHORST 2009 ; STRONG 1992,
p. 62-64.

120 Cf. FAURE 1991, not. p. 167 ; 1994, p. 1151-1153 ; SHARF 1992.

211 auteur, actif au X® s., compila des sources plus anciennes. Cf. CHOU 1945, p. 248-251.

122 1 explication donnée au fait que la dépouille du maitre n’aurait souffert, dans un premier temps, aucune
altération est que ce corps était « imbued with meditation and wisdom ». Cf. CHOU 1945, p. 271, n. 167 ;
FAURE 2003, p. 1151. Une expression similaire est employée dans le Ratnarasisitra pour désigner le corps
vivant de Mahakasyapa : ‘di ni tshul khrims dang | ting nge ‘dzin dang | shes rab kyis yongs su bsogs pa’i
lus la bgo bgo ba’i chos gos so zhes. Jonathan Silk traduit : « This is an upper robe worn on a body
perfumed by the precepts, concentration and wisdom ». Cf. SILK 1994a, p. 377, 495, § VII.16. La continuité
terminologique entre, d’une part, le traitement du corps de KaSyapa et Subhakarasimha et, d’autre part, la
description des reliques telle qu’elle apparait dans nombre de documents indiens depuis le tournant de notre
ere, est remarquable. Qu’on se rappelle, pour ne citer que ’exemple le plus célebre, Pinscription de
Senavarman qui décrit les reliques comme « saturated with virtue, saturated with concentration, wisdom,
release, knowledge and sight » (g. Sila(pari)bhavita samasiprafiavimutiianadra(Sa)paribhavita), pour
reprendre la traduction de Richard Salomon. Cf. SALOMON 1986, p. 270. Sur Uinscription, voir VON
HINUBER, 2003. Sur cette formule, voir également FUSSMAN 1984, p. 39 ; 1993, p. 101 sv. ; SCHOPEN 1987,
p. 125-128 ; 1994, p. 47-48 ; 1999, p. 294-296.

'3 Cf. CHOU 1945, p. 258.

124 Le motif de la continuité du processus pileux apparait également dans le cas de 1’arhat de Wusha dont

Xuanzang enregistre "histoire. Cf. BEAL 1884, vol. II, p. 304-305 ; RONGXI 1995, p. 372. Selon Bernard

Faure, «le leitmotiv des biographies de moines momifiés est que leur momie parait vivante — du fait

notamment que ses cheveux et ses ongles continuent a pousser. », Cf. FAURE 2003, p. 1151.

Sur la place de I” adhisthana dans la création de reliques dispersées (skt. varstarika, p. vittharika), voir Ps 11,

122, 9-16, cit. SKILLING 2005, p. 295. Voir également le passage du Martreyamahasimhanadasitra, trad.

dans SCHOPEN 1999, p. 302.

Notons que P’application de 1'adhisthana lui-méme peut suffire & rendre un lieu sacré, comme en

témoignent plusieurs hymnes aux huit cartya associés a la geste du Buddha Sékyamuni, dont le culte en tant

que groupe constitué se fixe a I"époque Pala. Cf. LEVI 1937, p. 244-246 ; BAGCHI 1941, p. 224-228 ;
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conception relative a son corps et le culte se mettant en place a son sépulcre ont ainsi pu servir
d’arriere-plan a la qualification du grand disciple par 'expression cartyabhiita (tib. mchod
rten du gyur pa), un « authentique sanctuaire » si I’on suit Gregory Schopen'”. On comprend
alors comment le Gurupada a pu constituer le centre cultuel majeur du grand disciple au
Magadha. C’est a ce lieu saint seul que se rattache explicitement I'inscription retrouvée a
Silao, et c’est en relation aux pelerinages qui y conduisent que la piece considérée dans sa

globalité prend sens, quelle qu’ait été sa localisation initiale'.

4. La rencontre de MahakaSyapa et Maitreya et la posture de la statue de Silao

Le Gurupada saturé de la présence de KaSyapa, comme un s#izpa abritant les reliques de
son maitre I'est du Buddha'”, est également le lieu d’événements futurs qui, en sanctifiant ce
lieu comme par anticipation, doivent avoir aimanté les aspirations des fideles. En recourant au
terme sat<t>vartham, 1’auteur de D'inscription nous offre une percée vers la nature des
attentes que le public fidele instruit — par lui-méme ou par un tiers — ayant acces a ces stances
pouvait nourrir dans I’hommage qu’il rendait a KaSyapa. La construction au double accusatif
pour exprimer le but de I’ adhisthana™, pointe vers le role bénéfique pour les étres que
Mahakasyapa assurera, par dela son extinction, au moment du pelerinage de Maitreya au
mont Gurupada. En effet, cette visite présente, quel que soit le degré d’activité de Kasyapa, sa
découverte par Maitreya comme 1’occasion d’un progres décisif sur la voie de la libération par
I’'immense masse de fideles qui constitueront la communauté du futur Buddha. Ce qui se

LEOSHKO 1993-1994. Ceux-ci louent le caitya érigé a Vaisali précisément en ce qu’il commémore le rejet
formel par le Buddha de ses ayuhsamskara, apres avoir déterminé la durée (adhisthaya) de ses
Jivitasamskara, fixant par 12 méme 'heure de la grande extinction. Dans la version tibétaine de
I’ Astamahasthanacaityastotra, on peut lire : sku tshe ‘du byed btang ba las || slar yang sku tshe byin brlabs
pa ll rnam grol yangs pa can gyi ni | byin briabs mchod rten phyag ‘tshal lo 1| Cf. NAKAMURA 1980, p.
263. La traduction du savant japonais, de méme que celle plus ancienne de Bagchi, ne rend pas bien
I’évocation d’une sceéne bien connue des sources anciennes. Cf. MPS 11, 210, § 16 ; Divy 203,7 ; DN 11, 99,
7-11; 106, 21-24. Quant a la distinction des deux types de samskara, voir Kosa 44 (chap. 11, kar: 10a), trad.
LA VALLEE POUSSIN 1971-1972, vol. I, p. 122 et réf. n. 4.

127 Cf. Drum 58, 3-7 ; SCHOPEN 2005b, p. 111. Voir aussi id. 1975, 149-151, 176-178. L apparition de cette

expression dans le contexte polémique de la Drumakinnararajapariprccha ne saurait par conséquent étre lue

comme une simple figure littéraire, dissociée d’implications cultuelles, quoiqu’en pense David Drewes. Cf.

DREWES 2007, p. 106 et n. 5.

La tentative de Chhabra de rattacher la piece au sanctuaire de Bahuputraka ot Kasyapa rencontra pour la

premitre fois son maitre porte a caution. Certes, les versions du Samyuftanikaya et du *Samyuktagama

(T. 99) situent ce sanctuaire entre Nalanda et Rajagrha, ce qui pourrait renvoyer a une localité proche de

Silao. SN 11, 220, 4-6 ; S1LK 2003, p. 185. Voir aussi Th-a 1, 134, 6 ; Spk II, 197, 8. La version du

Mahavastu situe en revanche la scéne a proximité de Rajagrha, peut-€tre 2 cause d’une lacune dans la

transmission du texte. Cf. Mvu III, 50, 17-19. 1l demeure qu’au-dela de cette série de textes, nous ne

possédons aucune donnée quant & la localisation d’un caifya associé a 'obtention de nombreux fils

(bahuputra) en cet endroit, tandis que son homonyme de Vaisali est bien attesté par les sources littéraires et

il est également figuré sur une sttle étiquetée d’Amaravati. Cf. GHOSH & SARKAR 1964-1965, p. 115.

Comp. DEEG 2004. Notons enfin qu’aucune donnée interne a l'inscription ne permet de déceler un

traitement privilégié de la scéne de rencontre en regard des autres traits saillants de la carriere de KaSyapa

retenus par I"auteur. On n’y trouve pas ’effort d’ancrage géographique qui caractérise le dernier tableau
dépeint par I’inscription.

' Cf. SCHOPEN 1987 ; 1988.

130" I ’auteur nous assure au passage de sa bonne connaissance de la terminologie scolastique. En effet, les deux
raisons invoquées par Vasubandhu pour la préservation — aussi exprimée avec adhNsthz — des
ayuhsamskara par les arhat (buddha compris) sont précisément le bien des autres (parahitartha) et la
préservation du Dharma (dharmasthiti). Cf. Kosa 43, 25-26 (chap. I, bhdsya ad kar. 10a), trad. LA VALLEE
POUSSIN 1971-1972, vol. 1, p. 124. Voir aussi SCHERRER-SCHAUB 1994b, p. 724-725, n.102.
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transmet entre KaSyapa et la génération future ainsi que la nature et I'intensité du progres
spirituel des disciples varient selon les textes, mais les bienfaits auxquels KaSyapa prend part

sont partout présents''.

Au-dela des variantes nombreuses que les différents textes présentent dans la relation de
I’épisode, un certain nombre d’événements fixes permettent d’en schématiser ’arcature
narrative comme suit : (1) le disciple apparait tout d’abord devant Maitreya et sa
communauté ; (2) I'aspect, en particulier la petitesse de son corps, suscite I’étonnement, voire
Ie mépris des disciples ; (3) Maitreya livre alors en réponse un €éloge soutenu des qualités et
accomplissements de Mahakasyapa ; (4) ceci conduit ’assistance a réaliser I’ arhattva ou a
avancer significativement vers I'Eveil’™. Comme nous 1’avons vu'®, le troisieme de ces
moments correspond étroitement, en particulier dans le * Martreyamahabodhisiitra, au contenu
des deux premieres stances de notre inscription et a la forme générale de celle-ci. Le fait que
cette scéne d’éloge se trouve au coeur du processus salvifique de la future communauté,
autrement dit que cette biographie synthétique contribue au progres spirituel de son auditoire,
est alors particulierement significatif. On sait en effet, par des sources diverses, que I'une des
aspirations majeures des dévots de Maitreya était de renaitre dans sa communauté
innombrable™. Etant donné qu’un moment crucial dans 1’économie du salut de cette
assemblée est, dans la famille textuelle qui nous concerne, occasionné par 1’enseignement que
suscite ’apparition de KaSyapa, on comprend mieux comment les pelerins se rendant au
Kukkutapada purent lui rendre hommage en souhaitant renaitre dans la communauté de
Maitreya™. Kasyapa s’étant rendu accessible aux &tres au moyen de sa préservation
corporelle, leur offre le «champ de mérite » (punyaksetra) qui leur est nécessaire pour

B Cf. Divy 61-62 ; KARASHIMA & VOROBYOVA-DESYATOVSKAYA, en préparation, fol. 49b, 1. 5 ; PRZYLUSKI

1914, p. 527-28 ; Ayuwang zhuan trad. PRZYLUSKI 1923, p. 333-334 ; *Mahaprajfiaparamitopadesa trad.
LAMOTTE 1944-1980, vol. 1, p. 195 ; Z 335 sv. Notons que la célebre transmission de la robe de Sakyamuni
a Maitreya n’est qu’un motif, certes majeur, mais non omniprésent, de cette rencontre. I.a robe n’apparait
ainsi pas du tout dans le Divyavadana, I’ Ayuwang zhuan et le Livre de Zambasta, et n’est pas transmise au
Buddha futur dans le *Mahaprajiidparamitopadesa. 11 n’en est pas fait mention non plus dans I’inscription
de Mahanaman. A propos de la transmission, par contamination, des qualités ascétiques dont Mahakasyapa
est le parangon, aux disciples de Maitreya, voir TOURNIER, a paraitre.

Un certain nombre de textes courts viennent contrevenir a la trame quaternaire ici dessinée. Le
Divyavadina ne mentionne pas I’étonnement des disciples a la vue du squelette, insistant sur 1’effroi
salvateur (samvega) qui les frappe apres I'intervention de Maitreya. Dans le texte du Milasarvastivada-
Vinaya, 1’étonnement des disciples suit la présentation de KaSyapa. Quant au motif flottant des
manifestations miraculeuses de Kasyapa, suivi de son éventuelle entrée en parinirvapa pour les textes qui le
croient encore vivant, il apparait soit avant la manifestation d’étonnement par les disciples de Maitreya (7,
*Mahaprajiaparamitopadesa), soit aprés (Ayuwang zhuan, Da tang xiyu ji). Dans le
* Maitreyamahabodhisitra, il intervient apres I’ éloge de Kadyapa et la réalisation du salut de ses disciples.
Cf. supra, p. 16.

Cf. LAMOTTE 1958, p. 775 ; NATTIER 1988, p. 26-28. Voir également les aspirations du roi Dutthagamani
dans Mhv xxxii, § 81-83, p. 265 et le commentaire de ce passage dans MUS 1990, p. 322.

On sait par son biographe Huili que Xuanzang, le plus illustre d’entre eux, était un fervent fidele de
Maitreya et aurait lui-méme nourri cette aspiration de renaitre a Tusita. Cf. not. BEAL 1911, p. 126 ;
SASAGUCHI 1972-1973, p. 32 sv. ; MAYER 1992, p. 28-33. Voir aussi CHAVANNES 1894, p. 125. La
montagne sacrée aimante aussi la dévotion des fideles ne s’y déplagant pas physiquement, comme Pillustre
une inscription de Long Men datée de 648 ap. J.-C. Les commanditaires de cette inscription, conscients
d’étre nés « ou trop ot [pour rencontrer Maitreya] ou trop tard [pour rendre hommage 2 Sakyamuni] », font
inciser dans la falaise une niche avec une statue de Maitreya pour remédier a ’absence. L’éloge en vers qui
lui est adressé, donné ici dans la traduction de Chavannes, illustre 2 merveille les scénes auxquelles les
pieux donateurs aspirent « participer » : « Maintenant que [la statue] a été ciselée, maintenant qu’elle est
achevée, elle va se lever, elle va frapper du pied la terre [...] I semble que ce soit la réunion sous "arbre
aux fleurs de dragon [ndgapuspa, I arbre d’éveil de Maitreya] ; il semble qu’on se promene sur la montagne
du Pied du Coq [Kukkutapada]. » Cf. CHAVANNES 1915, p. 346-348.
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garantir une telle renaissance, dans laquelle son corps viendra précipiter leur cheminement
vers la délivrance.

L’apparition de MahakaSyapa (moment 1) est décrite de la maniére suivante dans le
*Maitreyamahabodhisiitra, traduit par Etienne Lamotte dans une de ses notes

encyclopédiques™ :

« En ce temps 1a, Maitreya, avec ses disciples [...] gravira la montagne du Lang tsi
(skt. * Kukkurapada) [...] Maitreya frappera alors la montagne avec deux doigts de la
main et, comme un roi Cakravartin, ouvrira la porte d’une grande ville. [...] Alors le
roi Brahma, avec de I’huile au parfum céleste, oindra la téte de Mahakasyapa et aprés
cette opération, il frappera le grand gong (gand)) et soufflera dans Ia grande conque de
la loi (dharmasankha). MahakaSyapa s’éveillera de la nmirodhasamapatti et, s étant
habillé, rejetant sur une épaule le vétement supérieur (ekamsam uttarasarigam kriva),
posant a terre le genou droit (daksipam janumandalam prthivyam pratisthapya), a
genoux et les mains jointes (afijalim prapamya), il prendra la samghati du Buddha
Sakyamuni [dont il était le dépositaire] et I’offrira & Maitreya en disant : ‘Le grand
maitre Sakyamuni, Tathagata, Arhat et Samyaksambuddha, lorsqu’il était sur le
point d’entrer dans le Nirvapa, m’a confié ce vétement pour te Voffrir, 6
Vénérable’. »

Ce passage a ceci de remarquable qu’il est le seul relatant un événement marquant de la
carriecre de KasSyapa ou celui-ci est dit adopter cette posture d’offrande™. Or, c’est
rigoureusement la posture de sa représentation de Silao. De plus, le fait que cette attitude fut
jugée suffisamment caractéristique pour représenter I’ensemble de la rencontre de Kasyapa et
Maitreya nous est confirmé par les représentations de Dun Huang et de sa région. La grotte
no. 25 du complexe d’Anxi Yulinku porte en effet une fresque (PL I, fig. 3) dont les scénes
correspondent a la trame narrative du sZfra maitreyen que nous venons de citer.” Cette fresque
remonte, semble-t-il, au IX®s. ap. J-C."® et elle est donc grosso modo contemporaine de la
piece de Silao. Un autre exemple de la méme période (Pl I, fig. 4) se trouve dans la grotte
no. 361 de Dun Huang, attestant de la fréquence du motif pictural. Dans ces deux cas,
Kasyapa, agenouillé¢ devant Maitreya et sa suite, tient dans les deux mains une piece d’étoffe
qu’il tend en un geste d’offrande solennelle vers le Buddha. Maitreya tend son bras droit — ou,
dans le cas de la fresque de la grotte no. 25, ses deux bras — vers le disciple, ce qui marque
son acceptation du don. La comparaison de cette scéne avec notre fragment de statuaire est
éloquente et le fait que des légendes apparentées étaient en circulation, dans ces deux contrées
et sur une partie importante du monde bouddhique, nous pousse a accepter I'idée que des
modeles iconographiques aient pu étre partagés. Alors que dans les grottes chinoises, la scéne
de transmission de la robe est toujours un élément d’une narration plus complexe, elle a pu
étre représentée de facon autonome 2 Silao. Dans le Japon du VIII®s. ap. J.-C., lequel connait
un afflux des écritures maitreyennes venues de Chine, une semblable option iconographique
détermina la représentation autonome de la transmission de la robe par KaSyapa a Maitreya

36 Cf. * Maitreyamahabodhisitra trad. dans LAMOTTE 1944-1980, vol. I, p. 191, n. 1. Comp. LEUMANN 1919,
p. 276.

Remarquons toutefois que KaSyapa est dépeint agenouillé dans certaines représentations d’une autre scéne,
a savoir les derniers hommages qu’il rend aux pieds de Sakyamuni avant sa crémation. Pour des exemples
de Bamiyan (grotte “F’= HIGUCHI 1983-1984, no. 372) et Qyzil, on se reportera 2 EBERT 1987, p. 171 sv. et
fig. 12, p. 236-240 et pl. 36-37.

Cf. BROCK 1998, p. 229 ; WANG 2002, p. 71. Sur les représentations de Maitreya et de sa communauté dans
les grottes et sur les bannieres de Dun Huang sur la période qui nous concermne, voir également SASAGUCHI
1972-1973.
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sur une falaise du mont Kasagi'™. A Bamiyan, enfin, Deborah Klimburg-Salter a identifié un
chainon comparable dans les lignages de Buddha peints sur les falaises'. Si les choix de
composition y sont différents et qu’on ne trouve pas dans les grottes de I’Hindu Kush une
expression aussi explicite d’une passation de la robe qu’a Dun Huang, il est fort probable que
le méme attrait pour la mise en scéne de la transmission de la charge du Dharma ait motivé
toutes ces ceuvres.

Notre enquéte sur 1’arriere-plan textuel de I'inscription et la mise au jour de paralleles
iconographiques a la piece fragmentaire de Silao concourent a nous faire penser que son
dispositif cultuel originel dut étre déterminé par un complexe de conceptions centré sur la
montagne-sépulcre du Gurupada. Il nous parait ainsi probable que la statue de MahakaSyapa
ait été initialement intégrée a un ensemble sculpté et placée en dépendance d’une figure
centrale représentant Maitreya'"'. La statue agenouillée de KasSyapa dut alors tenir dans ses
mains un morceau d’étoffe représentant la samghati de Sakyamuni'®, et I’ensemble iconique
figurer ce qui constitue incontestablement I’apogée de la carriere du grand disciple, le
moment o il t€émoigne au sens fort de la succession de son maitre passé et, partant, de la
continuité du Dharma et de la reviviscence du Samgha. Sur le socle de la statue, la geste
synthétique du grand disciple qui puise dans un registre de louanges associées a son centre de
pelerinage, joue son plein rdle d’édification en glorifiant le lustre passé et la puissance
toujours accessible de Kasyapa. En outre, les mots de I’épigraphe anticipent ceux
qu’adressera Maitreya a sa communauté immédiatement apres I’événement représenté dans la
pierre, si bien que le dévot participe par avance a cette scene cruciale vers laquelle convergent
ses veeux et qui en déterminera le salut.

9 Sur cette représentation colossale, aujourd’hui détruite, ses sources et ses prolongements, voir BROCK 1998.

Dans les sources visuelles japonaises rassemblées par I’auteur, KaSyapa est représenté debout en attitude
d’offrande. Cette posture, variante de la position agenouillée représentée a Silao et Dun Huang, correspond
a la description de I’attitude adoptée par KaSyapa au moment de son adhisthana dans la version des
événements livrée par Xuanzang. Cf. LEVI & CHAVANNES 1916, p. 196-197 ; RONGXI 1995, p. 265. Comp.
BEAL 1884, p. 144.

Le dit chatnon consiste en la présence récurrente d’un moine barbu dans une série iconographique mettant
en scene la transmission de la robe dorée de Sakyamuni, représentée & Bamiyan par une cape  trois points,
au futur Buddha Maitreya qui serait figuré comme un Buddha couronné, arborant la robe monastique et le
sceau du raisonnement (vifarkamudra). Cf. KLIMBURG-SALTER 2005. Cette identification du moine barbu
avec KaSyapa est convaincante, mais le dédoublement de cette figure dans une série de la grotte “i”
(=HIGUCHI 1983-1984, n° 530) demeure mystérieuse.

La représentation sculptée du futur Buddha pourrait expliquer comment 1”auteur de ’inscription, en accord
avec les concepteurs de I’ensemble, a pu faire silence du nom de Maitreya dans ses stances, lesquelles se
réferent de fagon répétée a des événements qui ’impliquent.

Comp. CHHABRA 1940, p. 327.
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PLI, fig. 1 -2

Fig. 2

Fig.1 Base de statue représentant le grand disciple MahakaSyapa agenouillé, retrouvée a Silao. Lieu de
conservation inconnu. Photographie publiée dans CHHABRA 1935. Copyright : Archaological Survey of
India.

Fig.2 Estampage de 'inscription gravée sur le piédestal de la statue de Silao. Publié¢ dans CHHABRA 1935.
Copyright: Archzological Survey of India.
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PLIL fig. 3— 4

Fig. 3 Détail d’une fresque représentant le * Maifreyamahabodhisitra (T. 456) : transmission par Mahahadyapa
de la robe de Sakyamuni a Maitreya. Anxi Yulinku, grotte 25. Photographie publiée dans WANG 2002,
pl. 49. ’ )

Fig. 4 Fresque représentant la transmission par Mahaha$yapa de la robe de Sakyamuni & Maitreya et la
désintégration successive du grand disciple. Dun Huang, grotte 361. Photographie publiée dans WANG
2002, pl. 49.
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Les découvertes archéologiques en Asie centrale tout comme les recherches philologiques et
numismatiques en ce domaine se révelent étre de plus en plus fructueuses quant a la compréhension
des échanges interculturels entre les mondes grec, romain, perse, centre-asiatique et indien au cours
des premiers siécles de notre ere. Les territoires a la jonction de 1'Inde, de I'Iran et de la Chine, tels la
Bactriane et le Gandhara, furent des lieux de passages privilégiés pour le commerce, la diffusion de
techniques artisanales et artistiques, la propagation de doctrines religieuses et, de ce fait, furent des
carrefours stratégiques que se disputerent durant des siecles satrapes, diadoques et chefs claniques.

Depuis la conquéte d’ Alexandre le Grand au IV s. av. J.-C., les relations constantes avec la Perse
hellénisée, 1"hégémonie des royaumes gréco-bactriens puis indo-grecs durant deux siecles (III°-11° s.
av. J.-C.) ont abouti a un certain degré d’hellénisation de ces territoires qui demeure grandement
perceptible dans les productions architecturales et artistiques, mais aussi dans les sciences, la
littérature et le monnayage. Culminant a 2 500 metres d’altitude, entourée des hautes montagnes de
I’Hinduikush et de Koh-i-Baba, la vallée de Bamiyan fut I'un de ces lieux de passage obligés entre
Taxila, Kabul, Begram et Bactres et, ainsi, contribua notamment a 1’essor et a la diffusion de I’art
bouddhique en dehors de ses propres limites territoriales.

Les contributions de ce volume sont dues a Paul BERNARD, Osmund BOPEARACHCHI, Eléonore
BUFFLER, G. Djelani DAVARY, Guillaume DUC®UR, Arnaud MARGUIER, Akira MIYAJl, Nader
NASIRI-MOGHADDAM, Claire POULLE, Anna Maria QUAGLIOTTI, Nadia TARZI, Zemaryalai TARZI,
Francine TISSOT, Marina TOUMPOURI, Vincent TOURNIER, Alexandra VANLEENE.

« Au Nord-Est de la ville royale, a flanc de montagne, il y a une statue en pierre du Buddha
debout ; elle est haute de 140 a 150 pieds, le teint d’or est éclatant, et les ornements précieux

resplendissent. »
Xuanzang (Si yu ki, ch. 1, VII®s. ap. J.-C.)
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Photographie de couverture : Bamiyan, la partie orientale de la grande falaise au pied de laquelle se trouve le chantier
de fouilles du site du « Monastere Oriental » (MO) entrepris par la Mission archéologique frangaise du professeur
Z. Tarzi (© Mission Z. Tarzi, 2004).
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