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Etude du Bouddhisme

M. André BAREAU, professeur

1. Aspects du bouddhisme indien décrits par les pélerins chinois

Quelques-uns des moines bouddhistes chinois qui vinrent en Inde, du
Iv® au vir® siecle de notre ére, visiter les lieux saints de leur religion, re-
cueillir les enseignements des maitres indiens et se procurer des copies des
textes canoniques et autres nous ont laissé des rapports complets et détaillés
de leurs voyages. Ces ouvrages sont pour nous des documents extrémement
précieux pour connaitre le bouddhisme indien de cette époque, observé et
décrit par leurs auteurs avec I’exactitude et la précision qui caractérisent les
historiens chinois. Ces récits de voyage sont bien connus et ils ont tous été
traduits en anglais et en frangais depuis longtemps, mais aucune étude systé-
matique des innombrables informations fournies par eux n’avait encore été
faite. Bien entendu, ce sont les textes chinois eux-mémes, et non leurs tra-
ductions occidentales, qui ont servi de bases a notre examen.

Cette année, nous avons ainsi utilisé 'ouvrage de Fa-hien, intitulé Fo-
kouo-ki ou « Mémoire sur les pays bouddhistes » (édition de Taishé Shinshil
Daiz6ky6 n° 2085). Né vers 340 au Chan-si, Fa-hien quitta Tch’ang-ngan
en 399 et, par ’Asie Centrale, il atteignit en 402 les confins nord-ouest de
I'Inde. Il parcourut lentement le Penjab et le bassin du Gange jusqu’au Ben-
gale, ou il s’embarqua pour Ceylan. Apres avoir séjourné deux ans dans cette
ile, il repartit par la voie maritime, s’arréta cinq mois a Java et toucha
enfin la cote chinoise en 412. Son récit de voyage, assez bref, est précieux
a cause de sa date et de l'itinéraire qu’il a suivi.

A de trés rares exceptions pres, Fa-hien ne signale en Inde aucun élément
proprement mahayaniste. Cela est fort surprenant, puisque le Mahayana était
alors en plein développement dans ce vaste pays et que le pélerin chinois
était lui-méme un de ses adeptes, comme le prouvent ses ferventes priéres
au bodhisattva Avalokitesvara lorsqu’il se trouve en péril dans des tempétes.

S’il faut I’en croire, les personnages auxquels s’adresse la dévotion des
bouddhistes indiens au début du v° siccle sont presque exclusivement des
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bouddhas connus des textes canoniques anciens dits Tripitaka, a savoir le
bouddha historique, Gautama surnommé Sakyamuni, et ses trois derniers pré-
décesseurs. Ils forments tous les quatre un groupe bien défini, dont Fa-hien
a trouvé les traces en divers endroits de I'Inde gangétique. Leur lointain pré-
curseur Dipankara n’apparait qu’une fois, pres de I'actuelle Kaboul. Quant
au prochain bouddha, Maitreya, notre voyageur ne parait en avoir entendu
parler que dans cette méme région et a Ceylan, mais non dans 1'Inde propre.

C’est le bouddha historique, Gautama, qui concentre sur sa personne la
presque totalité de cette dévotion. Les bouddhistes indiens recherchent et
trouvent alors partout des succédanés de sa présence sous la forme des
traces qu'il y aurait laissées ou des monuments élevés en son souvenir et en
mémoire des actions qu’il aurait accomplies en ces lieux. En multipliant ces
endroits et ces objets regardés comme sacrés, en les répartissant dans toute
I'Inde et les pays voisins, on offrait au plus grand nombre d’hommes des
occasions de rendre un culte au Bouddha, donc d’acquérir des mérites tres
importants. De plus, on sacralisait ainsi la plus grande partie du territoire
de I'Inde et des régions proches, au bénéfice de la Communauté monastique
et aussi des rois alliés a celle-ci.

D’autres sortes d’étres sont encore proposés a la vénération des fideles
bouddhistes, quoiqu’ils soient bien pales a coté du Bouddha. Il en est ainsi
des pratyekabuddha, « bouddhas pour eux-mémes », qui n’enseignent pas la
doctrine découverte par eux, personnages anonymes dont notre pelerin si-
gnale des traces en quelques rares endroits. Plus nombreux sont les lieux
mis par lui en relation avec de grands disciples de Sakyamuni, devenus des
saints complets (arhant).

Tous ces personnages vénérés étaient absents de ces endroits, car ils
avaient disparu depuis longtemps dans le parinirvana, a la seule exception
de Maitreya qui séjourne au ciel des dieux Tusita. Ils étaient représentés
par des objets divers auxquels s’adressait directement le culte des dévots, et
dont les plus sacrés étaient les reliques. Fa-hien vit ainsi plusieurs de celles
du Bienheureux : un os du crane, des dents, des cheveux, des rognures d’on-
gles, son crachoir en pierre, son baton, son manteau (sanghati), son bol a
aumones, un arbre né.de sa brosse a dents, tous conservés loin du bassin du
Gange ou avait vécu le Bouddha. Celui-ci avait en outre laissé son ombre
dans une caverne et des empreintes de ses pas ici et 13, sans compter d’autres
traces de son passage, inscrites sur des rochers, et le fameux escalier par
lequel il était redescendu du ciel, escorté par les dieux. D’antiques vestiges
de monuments et surtout des objets naturels remarquables, roc, torrent, stries
ou trous dans la pierre, caverne, puits, étaient mis en rapport avec la légende
du Maitre disparu. Il en allait de méme de plusieurs arbres sacrés, en parti-
culier du célébre pippal au pied duquel se serait produit I’Eveil.

“-11 y avait aussi de trés nombreux monuments construits pour marquer les
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endroits ou le Bienheureux avait accompli telle action mémorable. Les plus
importants et les plus nombreux étaient les tumulus (stipa), dont certains
étaient censés contenir les reliques du Bouddha ou, beaucoup plus rarement,
de ses saints disciples, et les autres avaient simplement une fonction commé-
morative. De méme que le christianisme a dressé des croix partout ou il
s’est répandu, le bouddhisme a élevé des stupa dans tous les pays ou il s’est
implanté. Le tumulus et la croix sont liés évidemment 4 la mort des fonda-
teurs de-ces deux religions et rappellent 1’élément principal de leur doctrine :
la victoire sur la mort, au-dela de celle-ci.

Fa-hien n’attribue a ’empereur Asoka qu’un seul des trés nombreux stiipa
qu’il a vus et il parle seulement par oui-dire du tumulus de Ramagrama,
I'un des huit construits aussitdt aprés la crémation du Bouddha, les sept
autres ayant été ouverts par Asoka pour en disperser le contenu entre
84 000 nouveaux stiupa disséminés dans toute I'Inde. Or, notre pélerin connait
bien les deux légendes relatives a ces monuments et il les rappelle du reste
nettement.

La grande majorité des tumulus signalés par lui avaient apparemment pour
fonction de marquer des endroits ou le Bienheureux avait fait halte ou avait
accompli quelque action mémorable, contée dans des textes antiques. C’est
pourquoi la plupart d’entre eux se trouvaient dans le bassin du Gange, ou
le Bouddha avait vécu. Par contre, les stupa élevés sur les lieux qui avaient
servi de théatre aux exploits narrés dans les Jataka et dont le héros était le
Bodhisattva étaient situés loin de 1a, sur les confins nord-ouest de I’Inde.

a

Quelques-uns de ces monuments se rapportaient a un prédécesseur du
Bienheureux, ou a un pratyekabuddha, ou a I'un des grands disciples de
Sakyamuni. En outre, dans la région de Mathura, il y avait des stipa
cogstruits en I'honneur de chacun des trois recueils de textes canoniques,
Sutra, Vinaya et Abhidharma, mais le voyageur chinois ne précise pas si
ces tumulus renfermaient des manuscrits de ces ouvrages, selon une pratique
attestée par I’archéologie.

Fa-hien signale et décrit quelques rares statues représentant le Bouddha
mais aucune peinture. Il vit aussi une gigantesque statue de bois figurant
Maitreya, le prochain bouddha, dans les montagnes du Nord-Ouest. Curieu-
sement, il ne mentionne nulle part de temple bouddhiste, alors qu’il parle
assez souvent des monastéres rencontrés sur sa route et qui devaient nor-
malement comprendre de tels sanctuaires a cette époque. En revanche, il
décrit divers piliers dressés par I’empereur Asoka, surmontés de statues de
lion, de taureau ou de roue du Dharma et portant des inscriptions, mais
les traductions qu’il donne de celles-ci sont hautement fantaisistes.

Comme les autres pelerins chinois, Fa-hien a recueilli de nombreuses 1é-
gendes durant son voyage. Ce sont autant de documents qui nous renseignent
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sur la mentalité religieuse des Indiens de son temps. Presque toutes sont
liées a I’endroit précis ou le pelerin les a entendues conter et qui passait
pour avoir servi de théitre a leur action. Beaucoup sont bien connues par
ailleurs et notre voyageur se contente souvent d’y faire une simple allusion.

Les épisodes de la vie du Bouddha sont fort nombreux et répartis dans
toute 'Inde visitée par Fa-hien et aussi a Ceylan. La plupart ont été re-
cueillis par lui dans le bassin moyen du Gange ou le Bienheureux avait
vécu, et tout particulierement aux huit principaux lieux saints du bouddhisme
indien. Tous les autres épisodes, localisés hors de cette région, sont ignorés
des textes antiques.

Sous la forme ot elles sont contées par Fa-hien, ces 1égendes révelent I'idée
que les bouddhistes indiens du début du v° siecle se faisaient du Bouddha :
d’une part, un homme comme les autres, vivant comme eux ; de l’autre, un
étre extraordinaire, supérieur aux dieux comme aux hommes. Beaucoup de
ces récits racontent des prodiges, dont nous avons fait une étude détaillée.

Le pelerin chinois exprime parfois ses propres sentiments religieux, no-
tamment sa vive émotion en visitant les lieux des principaux événements
de la vie du Bienheureux, et sa foi profonde en le bodhisattva Avalokitesvara
quand il se sent en péril.

En de nombreux endroits, il mentionne ou décrit des actes cultuels trés
variés. Il donne des relations trés détaillées des cérémonies qu’il a jugées
remarquables, en particulier celles qui ont pour objets les reliques du Boud-
dha, son bol & auménes, sa dent, son os cranien, et qui donnent lieu, ici
et 13, a des processions solennelles. Il décrit également longuement la féte
de kathina prés de Mathura et la cérémonie de définition des limites (sima)
d’un grand monastére & Ceylan. Il note le role important joué par les rois
dans nombre de ces cérémonies.

Les moines bouddhistes étaient eux-mémes les objets d’une profonde vé-
nération, dont Fa-hien donne plusieurs exemples significatifs. Ainsi relate-
t-il les funérailles d’un ascéte singhalais ayant une réputation d’arhant et
auxquelles participe le roi de Ceylan.

Bien qu’il mentionne fréquemment des monastéres bouddhistes, le voya-
geur chinois fournit rarement quelques informations détaillées sur ces éta-
blissements. Curieusement, la seule description assez compléte qu’il fait de
l'un d’eux est par oui-dire, comme il le reconnait : il s’agit d’un mystérieux
monastére rupestre situé dans la jungle du nord du Dekkhan et qui ne cor-
respond 4 aucun de ceux que les archéologues ont découverts et étudiés,
mais qui combine des éléments de plusieurs d’entre eux.

Fa-hien est malheureusement aussi discret en ce qui touche aux commu-
nautés monastiques elles-mémes et leur mode de vie. Il nous apprend ce-
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pendant des choses fort intéressantes, mais souvent trop briévement. Il en est
ainsi de l'existence, prés de Sravasti, d’'une communauté de disciples . de
Devadatta, le principal adversaire du Bienheureux au sein du Samgha, et
et qui rendaient un culte aux trois derniers prédécesseurs du Bouddha, mais
non pas a celui-ci. Il a noté la tradition selon laquelle le mystérieux monas-
tere du Dekkhan aurait été fondé par le bouddha antérieur Kasyapa. Il pré-
cise que la communauté établie prés du fameux stupa de Ramagrama avait
toujours un novice (Sramanera) pour supérieur. Enfin, il décrit en détail la
fagon dont un moine en voyage était regu par ses confreres dans la région
de Mathura.

A travers le récit de voyage de Fa-hien, le bouddhisme indien des envi-
rons de I’an 400 nous apparait donc comme exclusivement hinayaniste et
aussi comme devenu a tous égards une vraie religion, concentrant presque
toute sa dévotion sur la personne du Bouddha historique, Gautama dit Sa-
kyamuni. On peut se demander dans quelle mesure cela correspond a la
réalité et si cela n’est pas le résultat d’'un défaut d’observation de Fa-hien,
bien que celui-ci fit mahayaniste.

2. Les séjours du Bouddha a Kapilavastu d’aprés les textes canoniques
anciens (suite et fin)

Pour terminer cette série, nous avons étudié les récits de deux épisodes
qui ne nous apprennent rien sur la famille du Bouddha mais qui se distin-
guent par leur longueur et surtout par le nombre de leurs versions, preuve
de l'intérét qu’on y attachait.

Le premier concerne l'inauguration de la nouvelle maison d’assemblée
des Sakya par le Bienheureux. Il est raconté par deux textes palis, le
Sekha-sutta et I’Avassuta-sutta, et par quatre versions chinoises conservées
dans les traductions du Samyukta-agama des Sarvastivadin, des Vinaya-pitaka
des Mahisasaka et des Dharmaguptaka et dans celle d’'un Vinaya-pitaka
abrégé dont l'origine est inconnue.

Les deux textes palis, le Sekha-sutta (Majjhima-nikaya, éd. Pali Text So-
ciety = P.T.S,, vol. I, p. 353-359) et I"’Avassuta-sutta (Samyutta-nikaya, éd.
P.TS., vol. IV, p. 182-188), ont un début commun. Venant de construire
une nouvelle maison d’assemblée (santhagara), les Sakya de Kapilavatthu
invitent le Bienheureux a l'utiliser le premier. Accompagné de ses moines,
le Bouddha y vient un soir et prononce un sermon devant les Sakya réunis.
Il s’agit 1a d’un rite d’inauguration, ayant pour origine de vieilles croyances
et pratiques religieuses adaptées ici au contexte bouddhique et servant ainsi
d’exemple a suivre quand des circonstances analogues se présenteront.
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Les ‘deux récits divergent ensuite. Dans I’Avassuta-sutta, le Bienheureux
congédie les Sakya puis, fatigué, il demande a Mahamoggallana d’expliquer
aux moines une certaine méthode visant a se débarrasser des désirs venant
des six domaines sensoriels. Selon le Sekha-sutta, le Buddha charge Ananda
de montrer clairement aux Sakya, restés présents, le chemin (patipada) des
« étudiants » (sekha), c’est-a-dire des disciples aspirant au nibbana ; en fait,
Ananda s’adresse a un seul Sakya, nommé Mahanaman et bien connu pour sa
sagesse.

La premiere partie, commune a ces deux sutta, a donc servi d’introduction,
« d’occasion » (nidana) a deux sermons différents, distincts par la personne
du prédicateur et par l'objet de son discours. Ceux-ci étaient certainement
indépendants de tout contexte & Porigine, ce qui est fréquent dans les sutta
palis, car ils n’ont aucun rapport logique avec I'inauguration contée dans
Pintroduction. On a donc ici trois textes primitivement séparés, dont I'un
a été utilisé deux fois pour servir de nidana aux deux autres.

Le récit du Vinaya-pitaka des Mahisasaka (éd. T. n° 1421, p. 141 a-b)
est tres différent des précédents. Les Sakya décident de faire des offrandes
au Bouddha et a ses moines avant d’habiter le grand hall qu’ils viennent
de batir. Le jeune prince Virudhaka entre alors dans celui-ci avec sa suite
pour s’y divertir. Cela irrite les Sakya, qui le traitent de « fils d’esclave ».
Virudhaka se jure de tirer plus tard vengeance de cette insulte et il part.
Les Sakya creusent et renouvellent la terre servant de base au hall, puis
ils invitent le Bienheureux et ses moines 4 y venir déjeuner et précher la
Doctrine. Cette cérémonie est toutefois passée sous silence et on nous conte
longuement le massacre des Sakya, par lequel Virudhaka se venge.

Ici, Iinauguration du hall par le Bouddha sert d’introduction, non pas a
un sermon auquel il n’est fait qu’une bréve allusion, mais au fameux épisode
du massacre des Sakya. Cependant, a la différence de ce qu’il en était dans
les deux sutta palis, cette introduction n’est pas intrinséquement étrangére
a la suite du récit, mais au contraire elle explique celle-ci en faisant connai-
tre, briévement mais clairement, les causes de la tragédie. Cette cause est
d’ailleurs d’ordre religieux, les Sdkya s’indignant de ce qu’ils considérent
comme une souillure, une profanation, qui les oblige a purifier le sol du hall
avant d’y inviter le Bouddha.

Le Vinaya-pitaka des Dharmaguptaka (T. n° 1428, p. 860b) se réfere
a la méme tradition, mais son récit différe du précédent sur de nombreux
points secondaires. Les Sakya ayant construit un nouveau hall olt personne
n’est encore entré, le prince Virudhaka s’y assied. Les Sakya s’indignent de
ce que ce. « fils d’esclave » ait agi ainsi avant que le Bouddha ne lait fait.
Un brahmane de la suite du prince incite ce dernier a se venger et Virudhaka
Iui demande de I’en faire souvenir quand il sera devenu roi. La suite raconte
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le massacre des Sakya en omettant complétement I’inauguration du nouveau
hall par le Bienheureux. L’allusion qui y est faite dans les paroles indignées
des Sakya est encore plus bréve que dans le texte des Mahisasaka, et pour-
tant, c’est bien le fait que le Bouddha ne s’est pas encore assis le premier
dans le nouveau batiment qui provoque la colére des Sakya.

Le récit du Vinaya-pitaka anonyme (T. n° 1464, p. 865 b - 866 c) est beau-
coup plus long que tous les précédents. C’est un développement de I’Avassu-
ta-sutta pali, ou plutét d’un texte parallele, et tout particulicrement de son
introduction ; la préparation de I'inauguration et cette cérémonie elle-méme
sont racontées avec beaucoup de détails, dont la plupart sont cependant des
ornements littéraires, puis Ananda adresse son sermon aux Sakya a la de-
mande du Bouddha, fatigué.

Il en va de méme du sutra contenu dans le Samyukta-Ggama des Sarvasti-
vadin (T. n° 99, p. 316 a-c), quoique de nombreux détails distinguent ce texte
du précédent, qui est dans ’ensemble un peu plus développé que. ce sutra.

_ La premiére partie des deux sutta palis est probablement le texte le plus
antique de tous ces récits. Elle a d’abord servi de nidana a I’Avassuta-sutta,
dont nous avons trois versions, la plus ancienne étant également celle des
Theravadin, puis, sans changement aucun, i introduire le Sekha-sutta pali.
Avec l'addition de nombreux détails sans grand intérét mais sans modifi-
cation importante, elle fut ensuite utilisée comme introduction aux deux
autres versions de I’Avassuta-sutta, en premier lieu celle des Sarvastivadin,
puis celle du Vinaya de provenance inconnue. Les Mahisasaka d’une part, les
Dharmaguptaka de 'autre, le remaniérent plus tard profondément, sans pour
autant la surcharger de détails purement littéraires, et s’en servirent pour
raconter l'origine du massacre des Sakya, légende dont nous avons montré
ailleurs le caractére tardif.

A part quelques éléments fort secondaires insérés dans les versions les
plus récentes, tous ces récits sont trés vraisemblables, mais cela ne signifie
pas qu'on doive regarder comme historique I'inauguration du nouveau hall
d’assemblée des Sakya par le Bouddha. En revanche, on peut &tre assuré
de ce que, bien avant notre ¢ére déja, des moines vénérables ont joué un
role important dans des cérémonies analogues, comme cela s’est souvent
fait par la suite jusqu’a nos jours dans les pays bouddhistes. Il est en effet
plus que probable que cet épisode fut imaginé pour approuver leur parti-
cipation & ce genre de cérémonies en en rapportant l'origine au temps du
Bienheureux, autorité supréme. C’est un exemple de I’adaptation au boud-
dhisme antique de pratiques proprement religieuses, rituelles méme, bien
antérieures au Bouddha et auxquelles tenaient les laics. En tout cas, la
vraisemblance de I’épisode n’a nullement entravé Iextréme liberté que les
auteurs des textes canoniques prenaient avec la tradition, fondée & leurs yeux
sur un événement historique.



— 656 —

Tout différent est le second épisode que nous avons étudié. Racontant la
visite faite au Bouddha par une foule de dieux, il est, lui, purement légen-
daire, et pourtant les six versions canoniques conservées présentent un
accord remarquable aussi bien dans tous les éléments importants que dans
le plan général, montrant par la une surprenante fidélité au texte originel.

Ces récits se répartissent en trois sutra courts et trois sutra longs, chacun
de ces derniers se composant d’une version de sutra court, servant alors de
partie initiale, et d’un long développement. Les trois textes brefs sont le
Samaya-sutta pali (Samyutta-nikaya, éd. P.T.S., vol. I, p. 26-27) et les tra-
ductions chinoises d’un sutra du Samyukta-agama des Sarvastivadin (T. n° 99,
p- 323 a-b) et d’un sutra appartenant au recueil similaire attribué aux Kasya-
piyva (T. n° 100, p. 411 a). Les trois textes longs sont le Mahasamaya-sutta
pali (Dighanikaya, éd. P.T.S., vol. II, p. 253-262) et les traductions chinoi-
ses d’un sutra du Dirgha-agama des Dharmaguptaka (T. n° 1, p. 79b-81¢)
et d’un sutra isolé d’origine inconnue (T. n° 19). Le texte de la premiére
partie du Mahasamaya-sutta pali est identique & celui du Samaya-sutta pali,
ce qui est normal. Il n’en va pas de méme des quatre autres sutra, qui ap-
partiennent tous a des sectes différentes, sans pour autant que les éléments
par lesquels ils se distinguent les uns des autres soient nombreux et surtout
importants.

Les trois textes brefs et la premiére partie des trois textes longs peuvent
se résumer ainsi : un jour ou le Bouddha séjournait dans un bois pres de
Kapilavastu avec cinq cents moines, tous arhant, une foule de dieux venus
des dix éléments de monde (lokadhatu) vint s’y réunir pour voir le Bien-
heureux et ses disciples ; alors, quatre dieux descendirent d’un certain ciel
et prononcérent chacun une stance de louanges envers ces saints moines.

Les deux surta palis précisent que le bois en question est le Mahavana
ou « Grande Forét », et le sutra anonyme (T. n° 19) que la multitude des
dieux vient des dix directions et est composée de dieux Sakra et Brahma.
Quant aux quatre dieux qui font I’éloge de la communauté présente, ce sont
des Suddhavasa selon les deux sutta palis et le sutra des Dharmaguptaka,
des Brahma d’aprés les trois autres textes. Les différences sont plus nom-
breuses et sensibles dans les quatre stances (gatha), mais cela est sans doute
dl aux difficultés d’exprimer en vers des idées analogues dans des dialectes
indiens différents, et de plus de les traduire en vers chinois. Compte tenu
de cela, les six versions s’accordent de fagon tout a fait remarquable.

La seconde partie des trois sutra longs n’est qu'un sermon adressé par le
Bouddha i ses moines, en vers dans le texte pali, en prose dans les deux
traductions chinoises. Le Bienheureux déclare d’abord a ses disciples que tous
les bouddhas, ceux du passé et ceux de I’avenir, regoivent chacun une sem-
blable visite des dieux, puis il présente a ses moines les nombreux groupes
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de divinités réunis autour d’eux, le dernier étant celui de Mara et de ses
démons, contre lesquels il les met en garde. Les incertitudes des traductions
et translittérations de ces multiples noms divins en chinois rendent trés diffi-
cile d’établir un parallele précis entre les listes de ces trois textes, d’autant
plus que leur ordre varie beaucoup de l'une a l'autre et que la plupart de
ces noms sont inconnus par ailleurs. L’examen du sutta pali montre en
effet que le panthéon ainsi décrit par le Bouddha ne correspond que trés
partiellement a celui qui sera constitué et fixé dans les Abhidharma-pitaka :
non seulement il y manque plusieurs groupes figurant dans ce dernier, mais
beaucoup d’autres y sont au contraire nommés qui seront oubliés plus tard.
Nous trouvons ici, semble-t-il bien, une étape de la formation du panthéon
bouddhique ancien, qui comprend encore de nombreuses divinités purement
locales, dont beaucoup ont dii étre ajoutées a la version originelle du sutra
par les auteurs theravadin, dharmaguptaka et autres. Il est dommage que les
incertitudes signalées plus haut empéchent de restituer la version primitive
de ce texte, et par conséquent la liste de dieux qu’elle contenait, avec toute
la précision souhaitable.

La nature évidemment légendaire de tout I’épisode rend superflue la ques-
tion de son historicité. On imagina cette légende pour montrer que les
dieux, tous les dieux, vénéraient le Bienheureux et ses saints moines. D’un
cOté, on enrdlait les divinités dans les rangs des fidéles du Bouddha, et de
Pautre on les montrait aux hommes comme des exemples de piété.

La version primitive des trois sutra courts peut remonter au début du
ur* siécle avant notre ére, avant que les Sarvastivadin ne se soient séparés
des futurs Theravadin. Celle des trois sutra longs, plus exactement de leur
seconde partie trés développée, pourrait dater de la fin du méme siécle,
avant que les Dharmaguptaka et les Theravadin n’aient formé des écoles
distinctes.

A. B.
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