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PRÉFACE

Ce bref commentaire est offert comme geste de bienvenue dans la vue et la pratique du dzogchen.

Le texte racine a été écrit par Nuden Dorje (Nus-lDen rDo-rJe 'Gro-Phan gLing-Pa Gro-Lod rTsal) au milieu du dix-neuvième siècle. Il fait partie de son recueil d'enseignements trésors (termas). Ce sont des enseignements qu'il a toutd'abord entendus lors de son incarnation précédente,Khyeuchoung Lotsawa (Khye'y-Choung Lo-Tsa-Ba), l'un desvingt-cinq disciples proches de Padmasambhava, le grandmaître tantrique qui créa le style intégré du bouddhisme tibétain. Nuden Dorje a vécu la plus grande partie de sa vie auKham, à l'est du Tibet, où il a passé de nombreuses annéesen retraite. Maître du tantra et du dzogchen, il était connupour son esprit vif et sa compréhension pénétrante. C'estsous la guidance de sa quatrième incarnation, Tchimé Rigdzin Rinpoche (1922-2002)1 que le texte a été traduit.

Tchimé Rigdzin Rinpoche et Gudrun Knausenberger avaient travaillé à un premier jet de la traduction du texte racine. Rinpoche m'a demandé de le relire et d'y apporter desaméliorations. J'en ai fait une nouvelle traduction au coursd'un bref mais très heureux séjour auprès d'eux, à Offenbach près de Frankfort. J'ai pu poser à Rinpoche de nombreuses questions afin d'avoir une compréhension précisede l'interprétation propre à la lignée.

Le texte offre un exposé très clair et authentique de la vue et de la méditation essentielle du dzogchen, la pratiquede l'expérience non-duelle. Il est présenté dans le style MenNgag, une instruction personnelle qui distille la réalisationmême de l'auteur et qui révèle l'expérience vécue du tertonNuden Dorje Dropan Lingpa d'une façon à la fois belle etprofonde.

Le texte est très frais, il rayonne, paré des gouttes de rosée de sa courte lignée. Telle une fleur ou une magnifique œuvred'art, il se révèlera à ceux qui s'ouvrent à lui, l'esprit calmeet le cœur ouvert par une tendre attention. Il est composé decourts versets qui montrent avec une vigoureuse clarté comment les différents aspects du dzogchen s'assemblent. C'estaussi bien un authentique exposé sur la pratique qu'une instruction sur la manière de l'appliquer.

Le dzogchen, souvent considéré comme le niveau le plus élevé du bouddhisme tibétain, est un système ancien quipermet de réaliser sa propre nature. La tradition de sa transmission est ininterrompue, et ce texte présente une réflexiontraditionnelle des points-clés du système. Il s'adresse aucœur de la condition humaine, mettant en évidence la nécessité d'intégrer tous les aspects de notre être en dépassantla peur, l'anxiété et le déni.

J'ai donné ce commentaire à la demande de Rinpoche, durant la retraite d'enseignement qu'il conduisait à Pfauenhof pour des étudiants de la lignée. Mes observations expriment l'atmosphère du moment. Afin de conserver un peude la saveur de l'événement, le commentaire n'a été que légèrement retouché.

Il développe les concepts traditionnels exprimés dans le texte et examine en même temps comment ces conceptspeuvent fonctionner dans la vie quotidienne moderne. Lecommentaire explicite des pratiques essentielles, ainsi queles moyens de gérer les difficultés qui peuvent survenir dansla méditation. Il y a bien sûr beaucoup d'autres manièresd'approcher ce texte, particulièrement riche et profond. Jepense que les lecteurs tireraient profit de l'étude des chapitres 8, 10 et 11 de La Simplicité de la Grande Perfection2, quitraitent de nombreux problèmes susceptibles de se produiredurant ce genre de pratique.

Ce fut la dernière fois que j'ai enseigné en présence de Rinpoche, et la relecture de ce commentaire me remémorela chaleur aidante et l'ampleur de sa manifestation dispensatrice de pouvoir et libératrice. Le maître est le lieu de l'intégration; par la pratique du texte, la nature de la vie serévèle grâce à l'intégration avec la vivante présence du maître. Le maître n'est bien sûr pas une entité, mais un champrelationnel.

Nombreux sont ceux qui ont contribué à la réalisation de ce petit livre; nos efforts se mêlent à ceux d'autres personnes. Calme, diligent et enthousiaste, Andreas Ruft a étéla force motrice de ce projet.

Puisse tout ce travail vous apporter tranquillité et bien-être.

James Low, Londres, avril 2003

NOTE DU TRADUCTEUR

Tous les mots tibétains et sanskrits, à l'exception des noms propres, figurent en italiques. Lors de leur premièreapparition dans le texte, la transcription des termes tibétains est donnée entre parenthèses, suivant le systèmewylie tel qu'il a été modifié par Tchimé Rigdzin Rinpoche.La consonne racine de chaque syllabe est en majuscule,afin d'écarter toute ambiguïté.

Nos remerciements à tous ceux qui ont contribué à cet ouvrage, en particulier, pour l'édition anglaise, à Ruth Kürmann et Olaf Brockmann qui ont transcrit l'enseignement,Leho Rubis pour les illustrations, Wolfgang Zimmermannpour son inébranlable constance et, pour l'édition française,aux éditions Almora. Grâce à eux, cet enseignement peutêtre diffusé à un large public. Notre gratitude va à notretrès aimé maître Tchimé Rigdzin Rinpoche qui nous aconféré ce profond enseignement de son cœur. Ce travailn'aurait pas été possible sans sa générosité.

Invocation introductive de Padmasambhava
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Au précieux joyau qui est mon refuge infaillible, Ourgyen Padma, le Compatissant;

Je prie pour que survienne la bénédiction que tout ce que je souhaiteS'accomplisse rapidement.


Prière en Sept Vers
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Houng. À la frontière nord-ouest du pays d'Ourgyen, Sur la tige et les étamines d'un lotus,

Vous vous tenez, vous qui détenez les réalisations merveilleuses et suprêmes,Padmasambhava d'immense renommée;

Une suite de nombreuses Dakinis vous entoure.

En vous suivant et m'en remettant à vous, j'accomplis votre pratique; aussi,

Afin d'accorder vos bénédictions, je vous prie, venez ici. GOUROUPADMA SIDDHIHOUNG

Prise de refuge et développement de l'espritd'éveil
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Dans le Bouddha, le Dharma et la Sangha,

Je prends refuge jusqu 'à l'éveil.

Par le mérite accumulé grâce à la générosité et d'autres vertus, Puissé-je atteindre l'état de bouddha afin d'aider tous les êtres.

INTRODUCTION

Cet après-midi, nous avons pris refuge avec Rinpoche et la dernière phrase du refuge que nous avons prononcéeétait : « Je prends refuge dans mon propre esprit. » Maintenant, nous pouvons la répéter tous ensemble, puis essayer dedécouvrir ce que cela veut dire.

« Je prends refuge dans mon propre esprit. »

« Je prends refuge dans mon propre esprit. »

« Je prends refuge dans mon propre esprit. »

Au cours des quatre prochains jours, nous aurons le temps d'examiner ce texte, « Le miroir au sens limpide »(Don gSal Me Long), afin d'un peu mieux comprendre ce quesignifie « prendre refuge dans son propre esprit ».

S'il pleut, vous pouvez vous réfugier sous votre parapluie pour vous protéger de la pluie. Vous avez le simple désir derester au sec. Vous avez un simple ennemi - la pluie. Et vousavez un simple ami - le parapluie. C'est le principe de basede la prise de refuge bouddhiste. Nous avons la souffrancecomme ennemi principal, les enseignements du Bouddha 3comme protection essentielle, et nous-mêmes que nous essayons de protéger. Et nous nous protégeons parce que nousvoulons être heureux, et nous imaginons qu'il y a des chosesqui nous rendent malheureux. Donc, les choses qui nousrendent malheureux nous affectent. Si nous pouvons trouver un moyen de nous protéger de ce qui nous affecte, nousserons heureux. Mais quand nous examinons cela, c'est naturellement toujours compliqué. Qui est celui que nous essayons de protéger, et qui nous cause réellement problème ?

À tous les niveaux de l'enseignement bouddhiste, il est clairement dit que c'est nous-mêmes qui nous créons des ennuis. Et quel est le morceau de nous-mêmes qui nous créeces ennuis ? Cest notre esprit. Ainsi, notre esprit génère tousnos problèmes, et en même temps, le niveau le plus élevéde la prise de refuge consiste à prendre refuge dans l'espritqui nous cause tous nos problèmes. L'esprit est la cause, lecommencement et le lieu du samsâra, et il est aussi le lieu etl'expérience du nirvâna. Mais la manière dont ce terme « esprit » est utilisé dans le bouddhisme diffère de l'acception ordinaire. L'« esprit », ici, n'est pas l'impression ordinaire quenous avons de nous-mêmes: « Moi, celui qui pense. » C'estplutôt la présence ressentie de notre propre existence, etcette présence de notre propre existence n'est pas quelquechose que l'on peut identifier en tant qu'objet.

Nous allons maintenant parcourir le texte. Dans le premier verset, nous commençons à explorer la base de la vue, la base de la vue du dzogchen (rDzogs Pa Chen Po), ce qui vanous amener à parler de la pratique préliminaire.

	VERSET 1

	- La vue du dzogchen -

	VERSET 2

	- Instructions générales -

	VERSET 3

	- Méditation sur le samsâra -

	VERSET 4

	- Cette vie, une opportunité à saisir -

	VERSET 5

	VERSET 6

	- La prise de refuge -

	- L'engagement de la bodhicitta -

	VERSET  8

	- La conscience, le karma et l'action vertueuse -

	VERSET 9

	- La terrifiante expérience de la mort -

	VERSET 10

	- La vivante expérience du Gourou -

	VERSETS 11 ET 12

	- La bouddhéité dans le creux de la main -

	- À la recherche de la nature de l'esprit -

	VERSET 14

	- La nature de l'esprit -

	VERSET 15

	- La base de tout -

	VERSET 16

	- Le commencement du samsâra -

	VERSET 18

	- Reconnaître la fausseté -

	VERSET 19

	- Détendu, sans s'accrocher -

	VERSET 20

	- Mange cette soupe ! -

	VERSET 21

	- Dans le mille ! -

	VERSET 22

	- Occupé à se perdre -

	VERSET 23

	- Comme une balle de flipper -

	VERSET 24

	- L'erreur de se focaliser sur des objets -

	VERSET 25

	- La grande complétude -

	VERSET 26

	- Demeurer naturellement -

	VERSET 27

	- La confusion se résout elle-même -

	VERSET 28

	- Toujours déjà présent -

	VERSET 29

	- Changez de disque -

	VERSET 30

	- La chaîne des pensées -

	VERSET 31

	- Illusion et éthique -

	VERSET 32

	- Conscience, conscience, conscience -

	VERSET 33

	- Le mensonge de notre vie -

	VERSET 34

	- Soyez bons avec vous-mêmes -

	VERSET 35

	- Rien n'est meilleur que cela -

	VERSET 36

	- La manière juste -

	VERSET 37

	- Maintenir la lignée -

	VERSET 38

	- Un enseignement pour le cœur,pas pour l'intellect -

	- Colophon -q.-1$-#-!;-q:-#):-')=§

	

	



1

 Chhimed Rigdzin Rinpoche, selon la translittération wylie en caractères latins. Afin que le lecteur francophone puisse prononcer son nom correctement, nous avons choisi d'employer ici la phonétique française habituelle, d'où un changement d'orthographe (NdT).

2

 La Simplicité de la Grande Perfection - recueil de textes dzogchen traduits et commentés par James Low, Éditions du Rocher, 1998.

3

 On peut également comprendre « Le miroir qui éclaircit le sens », ce qui peut évoquer alors une métaphore traditionnelle pour illustrer les qualités de l'esprit éveillé (NdT).


VERSET 1





- La vue du dzogchen -
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« En utilisant cette instruction secrète, on peut voir son propre visage, sa conscience éveillée, quiest Samantabhadra éveillé dès l'origine. La voieunitive primordialement pure de la conscienceet de la vacuité se déploie en tant que la sagessespontanée dépourvue de toute conditionrelative. »

Ce premier verset est extraordinaire, parce que ce qu'il dit, c'est que dès le tout début cette présence naturelle, ouconscience éveillée1, est complètement mêlée à la vacuité. Etla nature de cette fusion de vacuité et de conscience éveilléeest totalement pure. Chacun de ces termes a de nombreusessignifications, et je vais commencer à les analyser un petitpeu. Lorsqu'on parle de conscience et vacuité, rigtong (Rig sTong), ce rigpa (Rig Pa) ou conscience éveillée est notre simple « êtreté », quand nous sommes simplement assis ici -quelqu'un est là. Avant même que nous sachions que noussommes ici, ce quelqu'un qui est simplement ici nous donnele début de la saveur de ce terme conscience éveillée, ourigpa. Nous pourrions prendre un instant pour nous observernous-mêmes. Nous sommes assis ici, quelle que soit la façondont nous sommes assis, quelle que soit la façon dont notrecorps est positionné. Nous n'avons pas besoin d'être assisdans une posture particulière pour observer cela. Quelqu'unest ici. Sans penser à qui vous êtes, en train d'être ici, essayezsimplement d'avoir la sensation de ce qu'est cette présenceque vous êtes. Restez avec cela durant quelques minutes.

Bien. Il y a là quelque chose. Vous n'avez pas besoin de savoir ce que c'est, mais quelque chose est là. Et il y a aussiune sensation de changement. Il y a une connexion avecl'énergie. Vous pouvez déjà avoir une impression de la façondont cela change. Peut-être est-ce difficile de dire exactement ce que c'est. Cette qualité, cette nébuleuse qualité,cette difficulté à saisir cette présence naturelle comme étantune chose particulière, est une qualité de sa vacuité. Cetteprésence est donc une présence noétique, une présence deconscience par laquelle émergent tous les différents aspectsque nous construisons - nous-mêmes et notre monde. C'estla base d'expérience dont nous disposons. Et, en fonction denotre relation à cette base, l'expérience se révèle elle-mêmecomme samsâra ou nirvâna.

Le texte dit que la conscience est pure depuis le tout début. Dodne dagpa (gDodNasDag Pa) signifie « ceci a toujoursété pur ». Le temps est très important. Nous faisons l'expérience de notre vie à travers le medium du temps. Nous pensons à ce que nous allons faire le matin, nous pensons à ceque nous allons faire demain. Quand nous rencontrons unenouvelle personne, nous nous présentons en parlant denotre passé, et si nous l'apprécions et si nous voulons fairequelque chose avec elle, nous commençons immédiatementà imaginer des choses ou à faire des plans pour le futur.

L'attachement est temporel. C'est une qualité liée au temps. Être attaché aux choses implique que l'on tente derester avec des gens ou des objets particuliers tout en avançant dans le temps. Et à l'évidence, l'identité est égalementliée au temps. Nous sommes notre histoire. Mais le texteparle de la nature de l'esprit, la vraie nature de l'esprit,comme de quelque chose qui est là depuis un temps infini,sans aucun commencement du tout. C'est-à-dire avant quenous soyons nés, avant que nos parents soient nés, avant lacréation de nos pays, avant le big bang, avant l'émergence del'univers. Cela a toujours été là. Maintenant, il est évidentque nous connaissons déjà l'enseignement du Bouddha surl'impermanence : tout ce qui est créé s'achemine vers la destruction et le changement. Mais si cette vraie nature, qui estla nôtre, est infinie, cela signifie qu'elle était là avant toutcommencement. Et comme elle n'a pas de commencement,elle n'a pas non plus de fin. Sans commencement ni fin, ellene peut être une entité. Et cela n'est pas qu'un concept abstrait. Cela signifie que nous ne sommes pas des entités. Nousne sommes pas des choses. Cela veut donc dire que nous nesommes pas ce que nous croyons être.

Revenons au refuge. Quand nous prenons refuge dans cette nature de notre esprit, nous prenons refuge dans lavraie nature de notre être, que nous ne connaissons pas. Etnous faisons cela afin de nous débarrasser de notre identitéordinaire, de nous débarrasser de ce que nous savons quenous sommes, parce que nous ne l'aimons pas. C'est vraiment quelque chose qui demande réflexion. Si vous réussissez et devenez éveillé, vous ne serez pas celui que vous êtesmaintenant. Vous ne serez pas éveillé. Celui qui devientéveillé ne sera pas vous tel que vous vous connaissez.

Cette nature de l'esprit, continue le texte, émerge spontanément sans aucun point limitant. Ces points limitants sont les façons dont nous commençons intuitivement à avoir l'impression que quelque chose existe en tant qu'entité, et cet étatest baigné de sagesse. Et la qualité de la sagesse est de ne pass'embrouiller. Avec Rinpoche, nous sentons tous qu'il est trèsdifficile de le « faire marcher », de le rouler. Il se rend biencompte de ce qui se passe. C'est une qualité de la sagesse.

Le texte dit ensuite que notre propre conscience n'est que présence naturelle, qu'elle est le bouddha primordial KuntuZangpo (Kun Tu bZang Po), Samantabhadra. Kuntu Zangpo signifie Samantabhadra et Samantabhadri, c'est ce couple. Cecouple est là depuis très longtemps et forme un petit mondeà lui tout seul. Ils sont comme des amoureux à Paris, au printemps. C'est très important, parce que lorsque nous commençons à reconnaître la nature de notre esprit, nousdevenons distraits. Bien que nous puissions par momentsêtre réellement présents et très ouverts, nous devenons rapidement distraits ou attirés par autre chose. Nous trahissonsla vacuité et partons à la recherche d'un amour très occupéqui nous laissera tomber de toute façon. Ainsi, l'amour ordinaire, l'amour de l'ego, est volage. Mais l'amour de cetteconscience primordiale est extrêmement fiable. Et ce couple, ensemble, est un vrai symbole de la possibilité d'atteindre un état de complète intégration avec tout ce qui survient,sans le quitter pour des distractions.

Le texte continue en disant que c'est un texte conçu pour nous montrer, ou nous introduire à notre propre visage, ànotre propre nature. Nous sommes tous assis dans cette pièceavec un visage, mais nous n'avons jamais vu notre proprevisage. En regardant autour de vous, vous pouvez très facilement voir le visage des autres. C'est assez ridicule qu'il mesoit très facile de voir le visage de Robert, par exemple, maisque je ne puisse pas voir le mien. En fait, cela semble complètement ridicule : c'est mon visage et je ne peux pas le voir,et je passe toute ma vie à regarder le visage d'autres personnes, et pas le mien.

En tibétain, il y a de nombreux termes pour exprimer le sens de « mon visage » : rang ngo (Rang Ngo), rang she (RangbZhin), rang sha (Rang Zhal). Ces expressions parlent toutesdu fait que cette chose qui est toujours là, qui est nous, nousest complètement cachée bien qu'elle soit toujours ici etqu'elle soit nous. Et si vous voulez voir votre propre visage,vous devez regarder dans un miroir. Vous vous voyez en tantque reflet inversé gauche-droite. Et en vous voyant dans unmiroir, vous vous voyez en tant que quelque chose d'autreque vous-même. Le fait de nous voir dans une glace soutientnotre impression d'être une entité.

En psychologie de l'enfant, il y a de nombreuses théories du développement qui parlent de la manière dont le sens del'ego ou du moi se développe en étant reflété par les yeuxd'autres personnes, ou en regardant réellement dans un miroir physique. Et même dans la voie du tantra, lorsque nousrecevons une initiation avec l'enseignement que maintenant, vous êtes Tara, maintenant vous êtes Padmasambhavaou Vajrasattva, vous vous voyez vous-mêmes sous une autreforme. Et cette forme, en un sens, reflète vos propres bonnesqualités ou possibilités de transformation. Mais c'est toujoursà un pas de distance - vous devenez autre que ce que vousêtes. Ce texte, lui, dit qu'il nous montrera notre propre visage, c'est-à-dire que nous allons voir notre propre visagedirectement ! Cela pourrait indiquer que pour voir notre visage directement, nous devions regarder d'une autre façon.

Ensuite, le texte passe aux pratiques préliminaires qui sont conçues pour nous faire cesser de regarder notre visagecomme nous le faisons d'habitude, puis il commence à nousmontrer comment regarder autrement.

Aussi, nous commencerons par discuter de quelques unes des vues générales de la pratique bouddhiste, puis nous verrons les préliminaires, parce que je veux examiner les préliminaires selon la vue du dzogchen. Nous pouvons considérerles pratiques préliminaires selon la vue qu'elles ont en elles-mêmes, mais nous pouvons aussi les considérer selon la vuedu dzogchen.

Hînayâna, Mahâyâna

De manière générale, l'enseignement du Bouddha commence avec ce qu'on appelle la voie du hînayâna, où l'attention est focalisée sur le fait de se séparer du samsâra. Dans cette approche du monde, on passe beaucoup de temps à réfléchir au caractère affreux de l'expérience de la vie. On faitcela afin de renverser ou d'interrompre le schéma coutumiersuivant lequel nous investissons de sens les objets ordinairesde notre monde. On peut penser, par exemple, que le corpsest plein de pus et de sang, de matières dégoûtantes, de verset d'excréments, et quand on considère les autres personnescomme des sacs emplis de telles substances, le désir pourelles s'en trouve diminué.

Si nous voulons renoncer au samsâra et si nous voulons en sortir, c'est toujours beaucoup plus simple de penser auxdéfauts des autres. Dans cette voie de renoncement, toutesles choses, tous les objets qui stimulent les sens et qui nousattirent dans le désir ou qui nous font tomber dans la colèreet le rejet, tout ce qui crée une intensification de notreconnexion avec le monde doit être stoppé. Parce que le butest de devenir cool et libéré du feu des passions de sorte quel'ego s'étiole progressivement et disparaisse.

Cependant, dans la vue nyingma que nous essayons de pratiquer, nous prenons les éléments-clés de cette vue de renoncement et nous les intégrons. Au lieu de croire vraimentque le samsâra est un lieu pénible, nous utilisons cette idéecomme moyen de pression stratégique pour essayer de déloger le schéma de notre propre attachement. Ce qui veutdire que nous utilisons l'attitude comme une méthode pournous aider à être moins impliqués dans nos obsessions ordinaires, afin d'avoir plus d'espace pour reconnaître quelquechose de la vraie nature de l'existence. Et ensuite, dans lavoie du mahâyâna, nous développons simultanément sagesseet compassion, et à nouveau, nous le faisons pour créer davantage d'espace. Si nous nous engageons à aider d'autrespersonnes, nous ne serons pas capables de le faire à moins decesser d'être obsédés par nous-mêmes.

Dans la voie du hînayâna, nous disons que le monde est mauvais et nous voulons en sortir, et donc le conflit se situeentre nous-mêmes et le monde. Mais dans la voie du ma-hâyâna, nous essayons d'intérioriser le conflit, de sorte quenotre aspiration à être bons et à aider d'autres êtres se trouveen conflit avec notre tendance karmique traditionnelle àprendre soin de nous-mêmes. Si nous faisons passer les autres d'abord, après un certain temps nous nous mettrons à lesdétester. C'est une chose de penser à sauver tous les êtressensibles, ce qui est un très beau concept abstrait. Mais sivous êtes assis, pendant la poudja, et que vous essayez de méditer alors que la personne juste à côté de vous ne cesse deheurter votre genou, chante faux, ou fait sonner sa cloche àcontre-temps, il se peut que vous ressentiez une certaine irritation. Et la vraie question, dans la voie du mahâyâna, c'estle conflit, c'est-à-dire que l'on s'engage, pour des millionsd'existences, dans le processus continu d'aider les autres. Cequi veut dire un engagement direct avec la manifestation dela limitation, et sa purification par la sagesse.

Dans la voie du hînayâna, le motif ou modèle de base est celui du renonçant, de la personne qui quitte sa famille, quiquitte son foyer et qui s'en va en laissant le monde derrièreelle. Dans la voie du mahâyâna, le motif principal est celuidu serviteur. On renonce à sa propre liberté afin de devenirle serviteur d'autrui. Mais en même temps, c'est une servitude qui apporte du plaisir, parce que la clé qui permet d'yentrer est la compréhension de la vacuité. Nous devons doncavoir une certaine compréhension de la vacuité, faute dequoi un véritable engagement au service des autres êtres neserait que torture pour nous-mêmes et ne ferait en fin decompte qu'attiser d'avantage nos cinq poisons. Voilà qui esttrès important. Si vous marchez le long d'une rivière et quevous voyez quelqu'un y tomber, si vous sautez dans l'eaupour le sauver, c'est très bien. Mais si vous ne savez pasnager, ce n'est pas très utile. Selon ce point de vue bouddhiste du mahâyâna, à moins d'avoir quelque compréhension de la vacuité, tout cela n'est que des mots creux. Ledharma se résume alors à un tas de jolis contes de fées danslesquels nous prétendons que nous allons tous être bons etaider les autres, mais en fait nous passons notre temps à nousoccuper de nous-mêmes et de nos fantasmes.

Tantra

La voie du tantra comporte de nombreuses subdivisions différentes. Mais la tâche que nous essayons d'accomplir, entant que style de pratique général, la tâche essentielle, c'estde transformer les cinq poisons en cinq sagesses. Et afin deprovoquer cette transformation expérientielle, nous nousservons de l'identification avec la déité. Nous utilisons lepouvoir de bénédiction de la déité, la richesse et la complexité de la méditation avec tous ses supports esthétiques :tankas, musique, danse, vêtements colorés et ainsi de suite.

Maintenant, si nous voulons transformer ces cinq poisons, il faut que nous les ayons. Nous pouvons probablement nous accorder sur le fait que nous avons tous les cinq poisons. Mais bien souvent, nous ne savons pas que nous lesavons. Pour cette raison, ils sont difficiles à transformer.Même dans la voie du tantra, bien qu'une bonne part de lapratique consiste à visualiser et à utiliser la richesse de la pratique pour soutenir une attention focalisée, ce qui commence à nous libérer de nos préoccupations destructriceshabituelles, nous devons toujours être capables de voir leschoses telles qu'elles sont afin de les transformer en quelquechose d'autre. Parce que la tâche est une tâche de transformation de la vision.

Par exemple, dans la pratique de la Grande Rigdzin (La Sa-dhana du Gourou Vidyadhara, terma de Nuden Dorje), vers la fin, il y a une partie qui vient du Leudunma (gSol ‘Debs Le'ubDun Ma) où il est dit : « Concernant tous les objets que nousvoyons, les bonnes choses comme les mauvaises, notre pratique est de les voir sous la forme du corps du gourou, laforme du corps de Padmasambhava... » Et nous nous y tenons. Mais il est clair qu'il s'agit aussi d'une voie d'effort,parce que nous avons tendance à voir les choses commenous avons l'habitude de les voir. Quand nous parcourons lapièce du regard, nous disons : « Oh, je te connais. Je t'ai déjàrencontré. Tu es Robert. » Nous ne pensons pas directement :« Oh, voici Vajrasattva. »

Donc ce que nous avons, c'est le flux de notre karma. En tibétain, on appelle cela rang gyud (Rang rGyud). Rang signifiesoi-même et gyud veut seulement dire courant, ou flux, c'estle même mot qui est utilisé pour tantra. Ce courant de nospropres perceptions ordinaires est ce qui nous lie au monde.Dans la pratique tantrique, alors que ce courant se manifeste,nous lui attribuons une autre signification. C'est comme si lekarma, ou notre passé, nous amenait des significations, et quenous transformions ces significations en le mandala de l'instant de leur émergence. Et ensuite, tout ce qui semble résister à cette transformation que nous tentons d'opérer, nousl'identifions comme un démon. Voici pourquoi, dans lebouddhisme tibétain, on parle beaucoup de démons.

Certains d'entre vous viennent de terminer une retraite de Vajrakila, et Vajrakila est très occupé à planter son clou.Ainsi, partout où il y a un démon ou une entité, le kila y pénètre et le dissout. Je ne sais pas si tel est le cas en Europe,mais au Canada, à l'époque, lorsqu'on coupait des arbres, ontransportait les troncs d'arbres dans les rivières. Et il y avaitdes hommes qui se tenaient debout sur des troncs avec uneperche, et qui poussaient continuellement les rondins pourles maintenir en circulation, afin qu'ils descendent la rivière.Telle est essentiellement la fonction de Vajrakila, parce quelorsque nous devenons Vajrakila, nous gardons la rivièrelibre, nous maintenons le courant de la vie. C'est la pratiquedu tantra. Tout continue à se manifester sous cette forme légère et libre, et partout où les troncs pourraient s'accumuler,partout où la rivière de l'expérience pourrait être encombréeet où nous commençons à construire quelque chose, on tapededans et ça se remet à circuler. Et dans la Grande Rigdzin,on trouve ce genre de choses à de nombreux endroits où onutilise différentes sortes de positionnements, de menaces,d'implorations, de subornations, pour essayer de faire circuler nos démons.

Dzogchen

Nous pouvons donc peut-être voir que, dans ces différents niveaux - hinanaya, mahâyâna et tantra -, le principal souci concerne le mouvement dynamique, et les principauxennemis sont les points de stase autour desquels s'échafaudel'impression construite d'un « je » et du monde.

Maintenant, la pratique du dzogchen est assez différente. Bien que le dzogchen soit souvent entremêlé à ces trois autresapproches, il adopte une position bien distincte. Parce qu'ilcommence avec cette vue, décrite dès le premier verset,selon laquelle tout est parfait depuis le tout début. Telle estla signification du nom de ce couple merveilleux [Samantabhadra, Samantabhadri], « Toujours Bon ». Et parce qu'il esttoujours bon, il n'est jamais mauvais. Tout simplement.Donc, si vous pensez qu'il est mauvais, c'est parce que vousn'avez pas réalisé qu'il est toujours bon, et lorsque vous reconnaissez qu'il est toujours bon, cela fait cesser tout ce quiest mauvais. La preuve de l'éveil, dans cette voie, est quevous finissez par vraiment bien vous amuser. C'est très important, parce qu'au cœur de la pratique dzogchen il y a lanotion qu'il n'est pas nécessaire de faire des efforts, puisqueles choses sont déjà parfaites.

Notre tendance habituelle, c'est d'imaginer que notre devoir est d'améliorer les choses, de nous améliorer nous-mêmes, d'améliorer le monde ; et comme nous l'avons vu, dans ces autres systèmes - le hînayâna, le mahâyâna et le tan-tra - cette tendance est toujours présente, c'est-à-dire que sivous ne faites pas quelque chose, cela ne va pas s'améliorer.Mais le dzogchen commence avec l'affirmation que, depuis letout début, tout est parfait, de sorte qu'il n'y a rien à améliorer. Si vous pratiquez un art créatif, quel qu'il soit, vousavez certainement constaté que lorsque vous peignez un tableau, que vous écrivez un poème ou faites de la poterie, aumoment où vous voulez améliorer votre création, vous gâchez tout. Nous avons besoin de nous fier à notre rapportintuitif, là où nous voyons que « ah, c'est bien ! », et nous arrêter là. Le dzogchen a à voir avec le fait de développer une relation esthétique et intuitive au monde. Et là, le monde nousenglobe, dans lequel la détente est la seule voie vers la libération. Naturellement, nous n'avons pas besoin de permettre aux choses de se libérer, puisqu'elles sont déjà libres -mais nous imaginons qu'elles ne le sont pas et donc nous allons les libérer. Il est difficile d'apprendre à abandonner lesefforts inutiles, parce qu'une très grande part de notre identité se fonde sur l'activité, sur le fait de faire des choses.

La question essentielle, c'est comment entrer dans l'expérience directe de ce courant de réalité dans lequel il n'y a rien à faire ? Et non seulement y entrer, mais aussi y entreravec la confiance qu'en relâchant le contrôle, nous allons enfait accroître notre relation éthique avec le monde, et quenotre manifestation sera bonne en elle-même, sans que nousdevions essayer d'être bons. Mais ici, bien sûr, « bon » ne signifie pas bon par opposition à mauvais. Il s'agit d'une qualité infinie de simple perfection, et il nous faudra peut-êtreun certain temps avant d'en goûter la saveur.

Mais je propose que nous fassions une courte pause, que nous prenions un peu d'air frais, et que pendant ce temps,pendant que vous faites quelques pas dehors, vous essayieztrès doucement de ressentir : « Que signifie être moi ? » Il nes'agit pas d'essayer de trouver qui vous êtes selon toutessortes de points de vue différents, mais plutôt de vous détendre dans l'expérience directe d'être vous-mêmes et d'observer votre propre condition : « Comment c'est que d'êtremoi? Qu'est donc cette "moi-ité" ? »

La fonction du rituel

Les prosternations font partie de ce que nous faisons quand nous entrons dans le lieu de pratique. Même si l'onfait une pause pendant la poudja, les gens sortent et quand ilsreviennent, ils se prosternent parce que lorsque nous commençons une retraite, cet espace est désigné comme le mandala du gourou et en ce sens, il devient un espace sacré. Et enobtenant l'initiation, en développant sa dévotion et son appréciation, on est capable de s'accorder à la qualité sacrée del'espace qui a été établi, à l'énergie qui est créée ici, et l'ons'en sert dans la pratique de transformation. Cela est parfaitdans la pratique du tantra.

Dans la pratique du dzogchen, il y a une petite différence. Si nous disons que tout est parfait depuis le début et que c'estla vue que nous cherchons à maintenir, si vous sacralisez unespace, alors par définition un autre espace est profane, etainsi vous créez une scission et un jugement dans ce qui atoujours et partout été parfait depuis le tout début.

Il y a fort à réfléchir sur la fonction du rituel lorsqu'on adhère à une vue qui est définitivement non-duelle et fondée sur une notion de perfection naturelle. Mais bien sûr,puisque de toute façon nous faisons la méditation des prosternations dans l'état de vacuité, nous sommes nous-mêmesvides, le gourou devant lequel nous nous prosternons est videet l'acte de se prosterner est vide, cela n'a pas beaucoupd'importance. Si vous n'avez pas la vue et la réelle compréhension de cette vacuité, vous pourriez bien avoir quelquesproblèmes. Il est tout à fait important d'avoir conscience decela, parce que dans le tantra, l'état d'esprit et l'attitude sonttrès orientés sur le respect. Les vœux tantriques mettentbeaucoup l'accent sur le respect envers le gourou, le respectenvers les femmes en tant que principe de la dakini, et enversbeaucoup, beaucoup de choses, afin de construire la richeimpression que ce monde est déjà un mandala éveillé. Ce quiveut dire que dans le tantra, nous imprégnons, nous emplissons les activités d'une signification, d'un sens supplémentaire. Nous les enrichissons à partir d'une source symbolique.

Mais dans le dzogchen, nous essayons de faire l'expérience de la nudité. La simplicité de la perfection naturelle deschoses est la raison pour laquelle elles n'ont pas besoin d'êtremodifiées en quoi que ce soit. L'état d'esprit est donc plusdétendu, ce qui peut donner à certaines personnes l'impression de n'être pas tellement respectueuses, voire d'être irrespectueuses. Mais la conscience éveillée est au cœur de lapratique du dzogchen, et si nous sommes conscients de ce quenous faisons, ce que nous faisons n'a pas tant d'importance.Parce que du point de vue du dzogchen, la valeur de tout cequi survient ne réside pas dans la qualité de son contenumais dans sa base, et comme la base de toute chose est pure,tout est pur et a une égale valeur.

Méditation sur « A »

Nous allons maintenant faire une méditation simple en utilisant le son « A ». Dans l'alphabet tibétain, comme dansl'alphabet sanskrit, le « A » est une voyelle présente danstoutes les consonnes. Ainsi, le « A » est considéré comme lamère de tous les sons, et tous les autres sons sont considéréscomme des modifications du « A ». Le « A » est considérécomme primordial et essentiel, et comme la lettre qui représente la vacuité. Quand les enfants naissent, ils font souventle son « A », et le développent plus tard en disant « Mama »et « Papa ». Et quand la maman et le papa étaient en trainde faire le bébé, eux aussi disaient « Aah, aah... » « A » estdonc vraiment important. « A » est ce qui nous fait venir aumonde ; et quand nous mourons, nous quittons le mondeavec le « A ».

Dans le dzogchen, on accorde beaucoup d'attention à l'énergie et à la perception que tout, dans l'univers, a unevibration et un son particuliers. Le fait d'utiliser ce son « A»,dont on considère qu'il a une vibration tout à fait originelle,une vibration de la base même de la conscience éveillée, aideà ébranler et à réaligner les autres vibrations. Parce qu'à partir de cette vue, tout ce qui se manifeste est une variationsur le « A». Si nous pouvons voir le lien qui ramène à « A»,nous pouvons voir comment tout émerge de ce son « A » etpeut donc être ramené dans cette nature fondamentale enpermettant au son « A » de se répandre. Ainsi, nous pouvons utiliser le son « A » pour rayonner et établir uneconnexion avec chaque chose. Car tout est une manifestation du potentiel de la nature fondamentale de l'inséparabilité de la conscience éveillée et de la vacuité.

Dans cette pratique, nous pouvons visualiser dans notre cœur une lettre « A » blanche (soit la forme tibétaine
ཨouun A majuscule), et dans l'espace en face de nous une autrelettre « A » blanche, puis nous récitons ensemble « Aaaaa »tout en gardant notre conscience sur ces deux lettres « A ».Ensuite, après un moment, vous laissez simplement ces « A »se relaxer jusqu'à être unifiés avec ce qui est là. D'ordinaire,nous existons dans le petit monde de notre impression d'êtreun « je » séparé, et cette impression de séparation a une vibration particulière à laquelle nous retournons sans cesse.Mais maintenant nous utilisons le « A » pour retourner ànotre plus profonde demeure. Je pense qu'autour de Rinpoche nous pouvons souvent expérimenter cela. Parfois, lesimple fait d'entendre sa voix ou même de ressentir sa présence peut produire en nous un petit ébranlement qui permet aux choses de se calmer. Nous essayons donc cettepratique dans le but d'être très détendus et présents. Il n'y avraiment rien à accomplir ici. C'est plus une sorte de billet deretour. Nous sommes déjà allés quelque part, et nous utilisons le « A » comme seconde partie du ticket, juste pour revenir là d'où nous sommes partis.

Assis confortablement, sans tension sur le corps, avec cette sensation très détendue des « A » que nous récitonsensemble. Vous ne regardez pas le mur en face de vous, vouslaissez simplement votre attention planer dans l'espace aumilieu et vous imaginez ce « A » là. Si imaginer un « A » estdifficile, laissez simplement votre attention planer dans l'espace, au milieu. Lorsque nous nous détendons dans cet espace, ce n'est pas notre espace. Personne ne vous a engagépour être l'agent de police de cet espace. Ainsi, si des penséessurviennent que vous n'aimez pas, vous n'avez aucun droitde les « arrêter ». Si certaines émotions débarquent et se« garent illégalement sur votre trottoir », laissez-les simplement y rester. Tout ce qui arrive n'est pas votre problème.

(Récitation des trois « A », suivie d'une méditation silencieuse)

Avec ce genre de pratique, la question n'est pas d'avoir une bonne ou une mauvaise méditation. C'est juste quelquechose que nous faisons. Nous avons souvent très envied'avoir une bonne méditation, d'être très frais et très clairs,et nous sommes contrariés si nous avons une mauvaise méditation, somnolente, confuse et pleine de pensées. Si nousnous retrouvons en train de nous faire du souci au sujet denotre méditation, c'est un signe que nous ne savons pas méditer. Patrul Rinpoche a écrit un très joli texte sur les défautsdes méditants, que l'on trouve dans un chapitre de La Simplicité de la Grande Perfection2.

Je propose que nous répétions ces trois « A », et dès que vous êtes prêts, sortez de l'état de « A » et commencez à faireautre chose. Mais quoi que vous entrepreniez, si vous prenezle « A », la saveur du « A » avec vous, la pratique ne s'arrêtera pas.

Il est toujours intéressant de voir où se trouve votre esprit lorsque vous attendez que les choses commencent. Vérifiezdonc ce que vous êtes en train de faire en cet instant.

Qui suis-je? - Principe général du dzogchen

Le problème que nous essayons de résoudre dans tout le dharma et en particulier dans le dzogchen est un problème delocalisation. Quelle est la nature du lieu d'être ? D'une manière générale, nous avons l'impression que « j'habite ici. Jesuis dans mon corps. Mon corps est ici dans cette pièce. » Etquelle est la situation de ce lieu ? De quoi est-il construit ?S'il n'a pas de construction solide, alors les notions de « je »sur lesquelles nous nous reposons et toutes les actions quiviennent de là seront peu fiables.

Il y a de nombreux exercices en lien avec cela, mais la première chose est d'enquêter sur notre nature. Dans le dzogchen, nous sommes toujours en train d'essayer de nous observer. Maintenant, s'observer soi-même peut paraître facile.Linguistiquement, cela semble plutôt simple. Comme : « Observe-toi, observe tes pieds. » Et donc si nous voulons observer nos pieds, ce n'est pas difficile. Nous baissons le regardet les voici. Mais si vous voulez vous observer vous-mêmes,vous devez tout d'abord vous trouver afin d'observer. Ainsi,pour nous trouver nous devons chercher, et si nous nousmettons à chercher, que cherchons-nous?

Si nous admettons que nous n'avons jamais vu notre propre visage, alors ce que nous cherchons est simplement une construction de représentations, et nous pouvons donc nousretrouver en train de courir après nos suppositions, puis deles réaliser. Nous avons l'habitude d'observer les choses. Etsi nous nous observons nous-mêmes de la manière dontnous observons les choses, il ne fait aucun doute que nousnous présenterons à nous-mêmes comme une chose, parceque c'est ce que nous faisons depuis le commencementmême du samsâra. C'est cela, le samsâra.

Ainsi, ce que nous devons vraiment faire, c'est développer une nouvelle forme d'observation de soi, une forme qui ressemble plus au fait de frayer avec nous-mêmes. Soyezsimplement là tandis que vous vous « moi-ifiez », en observant ce processus de « moi-ification ». Parce que si ce n'estpas vous qui vous « moi-ifiez », qui donc le fait? Dans le dzogchen, on appelle cela « rester avec celui qui fait ce qui se passe- quoi que ce soit ». Si des pensées surviennent, restez aveccelui qui pense les pensées qui surviennent. Si des émotionssurviennent, restez avec celui qui éprouve les émotions. Siaucune pensée et aucune émotion n'émerge, restez aveccelui qui est complètement engourdi et stupide. Parce quecelui qui accomplit cette activité existe quelque part. Oùexiste-t-il? En observant attentivement, vous parviendrez àvoir le « je » venir à l'existence. Mais si vous n'observez pasattentivement, ce point de manifestation de celui qui fait seprésentera toujours comme s'il était le site éternel du « je » :« Je suis moi ! » Et ma saisie de ce « je » ferme la porte de lalibération.

Le problème essentiel est que, depuis le début, l'esprit est ouvert, très détendu, non-né, incréé, et que cependant l'expérience de l'esprit est: « Je suis moi. Je ne suis pas vous.Laissez-moi tranquille. Donnez-moi ce que je veux! » Depuis le tout début, nous ne savons pas qui nous sommes. Lefait de penser « je suis moi » signifie que je n'ai pas réaliséqui je suis. Le « moi » est le point objectivé, raffiné, du « je »,qui apparaît comme le curseur sur un écran d'ordinateur, lapetite flèche, la pensée qui vous montre où vous êtes et,comme ce petit point sur l'ordinateur, il n'est pas quelquepart, il n'a pas d'existence réelle. Il est sur l'écran. L'écrann'est pas quelque part. Il est semblable à du cristal liquide,une matrice de points qui révèle le royaume illusoire du cyberespace.

Ou dans un exemple traditionnel : si vous regardez le ciel et que vous voyez un oiseau qui vole, vous voyez la pointedu bec de l'oiseau. Mais où est cette pointe? L'oiseau se déplace dans le ciel. Il n'y laisse pas de trace, et vous ne pouvez saisir le point où il se trouve, parce qu'il se déplacetoujours. Ce que nous appelons: « Oh, il y a un oiseau quivole dans le ciel ! » est un mouvement. Nous construisons lanotion d'oiseau. Ce que nous observons est un mouvement.

De la même façon, la nature de l'esprit est d'être très créative. Pensées, émotions, sensations surgissent continuellement et nous leur attribuons des positions et des lieux, nous les juxtaposons les unes sur les autres, et par cela nouscréons l'illusion de la séparation soi-autre. Bien que nouspuissions dire, de manière générale, que le samsâra a débutéil y a très longtemps, si vous voulez vraiment voir le pointd'émergence du samsâra, regardez dans votre propre esprit !Et le point où le samsâra émerge est le point où personnen'est conscient de celui qui fait, pense, ressent, éprouve. Quifait cela ? Je pourrais dire : « Qui parle maintenant ? Je parle !Et c'est très simple. C'est moi! » Je sais que je parle parceque j'aime parler. J'ai donc assez parlé pour connaître le sonde ma voix lorsqu'elle sort et qu'elle entre ici dans monoreille. Mais il serait beaucoup mieux pour moi de ne pas savoir qui je suis ! Parce qu'en sachant qui je suis, je devienstrès paresseux et je présume que qui je pense être est qui jesuis. Et ainsi, j'arrête d'observer. Et de cette façon, je passema vie à être un ami du samsâra.

Alors, qui fait cela ? Personne ne peut me le dire, parce que faire cela est une expérience, ce n'est pas une entité. S'ilne s'agissait que de découvrir le coupable, on pourrait menerune enquête. Mais avec ce genre d'investigation, le coupablen'existe pas. On a donc besoin d'un autre type d'investigation, qui ne ressemble pas à une enquête policière. C'est uneinvestigation amicale ! Parce que si vous pouvez vous lierd'amitié avec vous-mêmes, vous embrasser et vous faire deschatouilles, vous pouvez commencer à vous détendre. Et sivous savez très bien le faire, vous pouvez « faire l'amour »avec vous-mêmes et vous vous dissolvez complètement, etvous ne vous causez plus aucun problème. C'est le principegénéral du dzogchen, et ce plaisir, cette détente, ce lâcherprise, cette aise, cette confiance, cette spontanéité, ces qualités délicieuses sont la voie.

Le refuge et la pratique du « A »

Dans la tradition du mahâyâna, le vœu de bodhisattva a en général deux parties. La première est l'intention d'agir pourle bien de tous les êtres, et la seconde est d'agir effectivementpour le bien de tous les êtres. Nous commençons donc avecl'idée que « oui, je vais aider tous les êtres », puis nous commençons réellement à nous engager dans des activités quiapportent effectivement un bienfait aux autres.

Dans le dzogchen, il y a une structure semblable en ce qui concerne la prise de refuge. Nous pouvons dire : « Je prendsrefuge dans le Bouddha », ou « Je prends refuge dans le gourou ». Le bouddha est là et le gourou est là, et à présent j'établis une relation avec eux dans l'espoir qu'ils m'accorderontune protection. Cette structure-là concerne une intention,et la structure même de cette intention crée la séparation,parce que vous-mêmes et la chose dans laquelle vous prenezrefuge êtes séparés. Mais ce que nous pouvons aussi faire,c'est nous unir directement avec l'objet du refuge.

Nous pouvons donc faire la courte pratique de prononcer le « A » trois fois en visualisant un « A » dans notre proprecœur et dans l'espace en face de nous. Le « A» que nous visualisons en face de nous est l'essence de tous les refuges, denos propres enseignants, de tous les refuges qui ont jamaisexisté. C'est l'unification de tous les maîtres. Le premier maître - et le plus important - est notre mère, qui nous apprendgénéralement à marcher, à parler, à manger. Puis nous allons à l'école et il y a des gens qui nous enseignent tout ceque nous avons appris, comme une base qui nous permetd'entrer dans le dharma. Il y a dans le bouddhisme un principe fondamental selon lequel tous les phénomènes sontconnectés les uns aux autres, ont une origine interdépendante. Nous voulons donc éviter de différencier entre nosenseignants et de considérer que certains sont très spéciauxalors que d'autres n'ont pas du tout la même importance.

Nous allons maintenant faire cette pratique, en nous permettant simplement, très doucement, de nous unir à la présence de tous les refuges. Quand nous relâchons les « A » et reposons dans cet état, nous sommes en fait dans l'état deprotection ultime, qui est l'unification de notre propre étatavec l'état de base de toutes les apparences.

(Récitation des trois «A»...)

Simplement, détendez-vous. Ce n'est pas une mauvaise chose qu'un enfant joue pendant la méditation, parce que sic'est notre propre esprit qui joue, il génère probablementbien plus de problèmes, et dans le dzogchen nous tâchonsd'intégrer tout ce qui survient. Nous ne devons pas maintenir un type de méditation stable et fixe, mais offrir un peud'espace pour que l'expérience émerge et passe.

Bien, retournons au texte.

1

 L'expression « conscience éveillée » se réfère à rigpa, qu'il est impossible de définir par des mots mais qui a fait l'objet de nombreuses descriptions. Voir, entreautres, La liberté naturelle de l'esprit, de Longchenpa, présenté et traduit par PhilippeCornu, Éditions du Seuil (NdT).

2

 Op.cit.


VERSET 2





- Instructions générales -

[image: ]

« Vous fiant au Gourou qui vous montre le sens certain, ayant correctement reçu les initiations,autorisations et instructions, en un lieu isolé,vous devez d'abord purifier votre esprit au coursde quatre ou six sessions quotidiennes, en fonction des exigences de votre propre état. »

Ce second verset commence en disant que nous devons nous fier au maître qui nous instruit de la façon correcte. Sivous pouvez croire que l'enseignant vous instruit correctement, vous n'avez pas à vous demander si l'on vous a bienenseigné. Et si vous pouvez ensuite vous fier à cet enseignement et à ce maître, vous n'aurez pas à penser à toutes lesautres possibilités, aux choses que vous pourriez être en trainde faire.

Certains d'entre vous connaissent peut-être Patrice, un membre de la sangha française. Il a souvent parlé de son rêved'aller dans un restaurant trois étoiles très chic, pour unrepas de gastronomie française hors du commun. Pour le repas, il s'en remettrait au chef, et s'il a un très bon restaurant et un menu adéquat, préparé avec soin, il pourra se détendre parce que son rêve sera réalisé. Mais si pendant qu'ilmange, il commence à se demander : « Je ne sais pas si toutcela est juste, et pourquoi dépenser tout cet argent, c'est trèscher », alors les pensées feront leur entrée progressivementet le dîner disparaîtra. Il est très important d'être capable demanger le dharma de bon appétit, sans distraction, et de nerien laisser dans votre assiette.

Le texte continue : « Ayant correctement reçu les initiations, le lung, l'autorisation et les instructions, vous devez vous rendre en un lieu de pratique retiré et commencer àfaire la pratique. » Dans un endroit de retraite comme celui-ci1, nous avons beaucoup d'occasions d'étudier et de pratiquer le dharma, mais aussi beaucoup d'occasions d'êtredistraits. Vous pouvez être distraits pendant la méditation,pendant les initiations, et de manière générale dans votrecomportement ici. Si tel est le cas, ce que vous absorbez seramêlé d'une sorte d'égarement, d'une sorte de manque deconscience. Ensuite, quand vous irez vous asseoir chez vouspour pratiquer, ce manque de conscience se retrouvera mêléà la pratique. Et la réalité, c'est que Rinpoche est vieux etmalade, et qu'un jour il mourra et que nous pleurerons.Mais c'est une chose de pleurer parce que le gourou est mort.C'en est une autre de devoir pleurer parce qu'on n'a rien appris du gourou. C'est donc notre devoir d'être aussi conscientsque possible, parce que personne d'autre que nous n'est àblâmer si nous ne le sommes pas.

Ayant reçu ces instructions, nous nous rendons en un lieu isolé et faisons la pratique, quatre ou six fois par jour commeil est dit. Cela signifie généralement faire la première pratique très tôt le matin, juste avant l'aube, vers quatre heuresdu matin. C'est un moment très tranquille, le monde est trèssilencieux. Puis on fait des sessions de deux heures chacune,au cours de la journée. Si vous faites quatre sessions par jour,prenez environ trois heures par session.

Mais le texte dit aussi quelque chose de très important : « ... en fonction des exigences de votre propre état. » Parcequ'avec certains types de pratique, les prosternations parexemple, ou une pratique qui demande d'accumuler ungrand nombre de mantras, on a souvent besoin d'une sortede dynamisme énergétique, d'une force de volonté pourmener la pratique à bien. Mais quand on pratique le dzogchen, on ne se force pas à faire quelque chose. On essaied'ouvrir, de développer une relation beaucoup plus subtileavec notre conscience. Cela veut donc dire que nous devonsêtre attentifs à notre propre état, à notre santé, notre fatigue,notre âge, la saison, tous ces facteurs, afin de découvrir lameilleure façon, pour nous, de faire la pratique.

1

 L'endroit dans lequel ces enseignements ont eu lieu.


VERSET 3





- Méditation sur le samsâra -
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« Dans ce monde, les apparences se déroulent sans fin, et dans cet océan de poisons le tempsmanque pour rechercher la libération. Nous errons encore et toujours dans les six royaumes dusamsâra et, quoi que nous tentions, nous ne faisons qu 'expérimenter la souffrance, sans espoirde bonheur. »

Dans ce troisième verset, le texte commence à parler de ce à quoi nous devrions penser une fois en retraite, maisnous pouvons bien sûr le faire chaque jour. Tout d'abord, ildit que ce monde est un endroit dans lequel les apparencesne cessent de circuler. Ce que nous appelons notre mondeest ce mouvement continuel d'apparition. Autour de nous,tout change tout le temps. Si l'on regarde le mur d'une pièce,on croit généralement que le mur ne bouge pas, sinon le toits'effondrerait. Mais un mur qui ne bouge pas est un concept, et si vous regardez le mur, vous découvrirez qu'il bouge, cequi est une expérience. Dans le dzogchen, nous croyons quel'expérience est plus importante que le concept. La plupartdes points sur lesquels nous basons notre sécurité dans la viesont construits à partir de schémas de concepts que nousn'examinons pas. Quand nous faisons attention au fluxmême de notre expérience, nous découvrons qu'il y a là trèspeu de choses fiables. Nous imaginons souvent que nousavons l'expérience d'un phénomène, ainsi par exemplelorsque vous regardez le mur vous pouvez avoir l'expériencedu mur. Mais ce que nous appelons « le mur » n'est en faitqu'une expérience. Il n'y a pas de mur autre que l'expérience. Il y a un domaine de concepts concernant les murs (lesamsâra) que nous pouvons superposer à l'expérience dumur, laquelle est le mur inséparable de la vacuité, émergeanten tant que jeu de la conscience et de la vacuité - le domainedu nirvâna.

Cela nous offre un objectif clair pour notre pratique ensemble : parvenir vraiment au point où l'on croit en l'expérience et où l'on cesse de prendre refuge dans le concept. Parce que c'est par nos concepts que nous attribuons à tortaux choses que nous expérimentons une essence existant ensoi.

Le texte continue en disant que dans cet océan de poisons - les cinq poisons que sont la stupidité, la colère, le désir, la jalousie et l'orgueil -, il n'y a pas de temps pour rechercherla libération. La raison pour laquelle nous n'avons pas letemps de chercher la libération est que nous sommes fascinés par le poison. Nous sommes intoxiqués, nous ne pouvons pas nous passer du poison. Nous ne pouvons pas fairela différence entre le poison et les choses saines. Nous nousadonnons à un arôme de poison, et lorsqu'il devient ennuyeux ou qu'il n'est plus capable de nous satisfaire, nouspassons à un autre. Vous pouvez tomber amoureux dequelqu'un, par exemple, ressentir beaucoup de désir et penser que cette personne est merveilleuse. Mais ensuite elle faitquelque chose qui porte atteinte à votre fierté. Vous avezdonc d'autres arômes auxquels vous livrer. Vous cessez devous adonner à votre désir et vous commencez à vous adonner à votre orgueil. Mais l'orgueil ne dure pas très longtempset vous vous mettez en colère. Puis vous faites quelque chosequ'après coup vous allez trouver stupide. Vous voici doncdans la stupidité. Et la personne que vous aimiez, ayant réalisé à quel point vous êtes stupide, se met à sortir avecquelqu'un d'autre et vous vous retrouvez à éprouver de lajalousie.

C'est ainsi que nous nageons très confortablement en rond dans cet océan de poison. Cela prend énormément detemps, et pendant que nous avons toutes ces expériences -à vrai dire dénuées de sens -, la chance de pratiquer ledharma et de reconnaître la nature de notre esprit s'épuisetandis que la mort se rapproche.

C'est pour cette raison que le texte dit: nous continuons à errer dans les six royaumes du samsâra et à cause de celanous continuons à faire l'expérience de la souffrance. Il n'ya aucune chance de bonheur. En tibétain, les êtres sensiblessont souvent appelés drowa ('Gro Ba), ce qui signifiequelqu'un qui est en mouvement ou, en fait, qui est mouvement, un mouvant, quelque chose en mouvement. Celatémoigne du fait que nous ne nous reposons nulle part. Noussommes constamment occupés. Occupés à l'extérieur. Occupés à l'intérieur. Nous passons d'une chose à l'autre, enperpétuelle circulation. Nous n'avons pas le pouvoir demaintenir notre esprit dans un état stable plus de quelquessecondes et sommes sans arrêt pris par des distractions et deschoses très intéressantes.

Les textes tibétains parlent d'errer dans le samsâra, ce qui est très différent de flâner dans les Alpes avec un beau sac àdos et du chocolat dans ses poches. Ici, c'est errer dans lesens de ne pas avoir de direction définie, parce que le cheminque nous empruntons est influencé par une multitude defacteurs divers. Le karma se manifeste de l'intérieur et del'extérieur et des situations se produisent subitement, quinous font perdre notre cap. Ce que cela dit, c'est que notrenature même est d'être en permanence en mouvement. Cen'est pas que nous choisissons de bouger ou que nous choisissons de nous arrêter, parce que même lorsque nous restons sur place, nous ne nous arrêtons guère. Nous remuons,nous nous agitons ou nous faisons quelque chose, car la réalité d'un être sensible est que nous nous trouvons rarementdans un simple état d'être. Nous sommes des « faiseurs »sensibles qui réagissent, s'affairent, en quête de contrôle et àla poursuite d'une insaisissable sécurité1.

1

 Pour d'avantage d'explications sur le karma et les six sphères d'existence, voir le chapitre 1 de La Simplicité de la Grande Perfection.


VERSET 4





- Cette vie, une opportunité à saisir -
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« Votre corps est le reliquat du karma que vous n'avez pas encore épuisé. C'est le siège des libertés et des bénédictions, qu'il est si malaiséd'obtenir. Maintenant que vous avez gagné cetteprécieuse existence humaine, cette bonne basedépourvue de défauts, si difficile à gagner, si facile à détruire, vous devez vite devenir diligentsdans la pratique de la vertu. »

Au cours de notre vie, notre corps est probablement ce qu'il y a pour nous de plus fiable et de plus stable. À ce sujet,le texte dit très joliment: « Votre corps est le reliquat dukarma que vous n'avez pas encore épuisé. » Afin d'obtenir cecorps humain qui est le nôtre, d'être en bonne santé, d'êtreintelligent, d'être capable de venir dans un endroit comme cecentre du dharma et de pratiquer, nous avons utilisé presquetoutes nos économies et il ne nous en reste qu'un tout petit peu. Et ce petit reste, ce reliquat, se consume tandis que nousavançons vers notre mort. Ainsi, toute la chance, toute laproduction de bon karma qui nous vient du passé nous adonné cette rare occasion, mais nous ne savons pas très bience que nous allons en faire.

À nouveau, le texte insiste sur le fait que ce corps, avec ses dix-huit facteurs que sont les dons et les libertés1 est trèsimpermanent, qu'il ne dure pas longtemps et est la seulebase permettant de vraiment pratiquer le dharma. La pratique du dharma que nous ne faisons pas aujourd'hui, nousne la ferons pas demain. Parce que demain, nous aurons àfaire la pratique de demain, et si nous n'avons pas fait aujourd'hui notre pratique d'aujourd'hui, pourquoi serait-ilplus facile d'en faire le double demain ? Ainsi, la chance quenous avons en cet instant est considérée comme quelquechose de très précieux parce qu'elle est très, très rare.

Il est clair que cette partie du texte n'exprime pas vraiment la vue du dzogchen. C'est une vue traditionnelle du cycle des renaissances dans les six royaumes, mais qui fonctionne tout à fait comme une pratique préliminaire adéquateparce qu'elle est conçue pour nous réveiller à l'importanceabsolue d'être conscients de ce qui se passe. Ce n'est pas parhasard que nous nous sommes retrouvés dans ce type decorps. C'est le résultat d'actions accomplies dans le passé, etsi nous ne nous concentrons pas sur des actions positivesmaintenant, nous avons des chances d'avoir une mauvaiseexistence, moins viable, dans le futur.

Quelle que soit la sécurité dont vous jouissez dans votre vie, elle est très impermanente. Quand j'ai rencontré Rinpoche en Inde, il était très vigoureux. Il courait dans tous lessens en faisant une quantité de choses, et maintenant lesgens doivent le soutenir et le pousser pour qu'il puisse monter sur ce trône et enseigner. Voilà la réalité. Peu importe lenombre de qualités que vous avez. Le corps a en lui uneforce de dégénérescence. Et les choses que nous ne faisonspas lorsque nous sommes jeunes et vigoureux deviennentde plus en plus difficiles à faire quand nous vieillissons et devenons plus fatigués, et que notre santé se met à décliner. Iln'y a que deux possibilités : être conscient ou ne pas êtreconscient. Et lorsque nous ne sommes pas conscients, noussommes pris dans les cinq poisons.




1

 Les huit libertés : ne pas être né dans les enfers, en tant qu'esprit avide, parmi les animaux, les dieux à la longue vie, en tant qu'idiot, dans une tribu non civilisée, comme tenant d'une vue fausse, dans un pays barbare.

Les dix dons : jouir d'un parfait corps humain avec ses cinq organes sensoriels sans défaut, dans un pays où le dharma a été diffusé, n'avoir accompli aucune descinq fautes illimitées, avoir foi dans le pur dharma ; qu'un parfait Bouddha soit venudans le monde et ait enseigné le dharma et que les doctrines qu'il a enseignées soientconservées par l'Arya Sangha qui les pratique, et qu'elles soient enseignées par desgourous compatissants à leurs disciples dévoués. Voir op. cit.


VERSET 5








- L'aversion pour le samsâra -
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« Le moment de notre mort est incertain, car notre vie est aussi brève que celle d'une fleur d'été ou d'un arc-en-ciel. Le dieu de la mort vient aussi vite que l'éclair. »

Nous ignorons quand nous allons mourir, c'est ce que le texte décrit ensuite. Certains bébés meurent dans le ventre de leur mère. D'autres meurent de mort naturelle dans le ventre de leur mère lors d'une fausse couche. D'autres encore meurent d'un avortement. Certains meurent juste après leur naissance. D'autres ont de très graves maladies, de sorte qu'ils peuvent à peine profiter de la vie. On peut voir des gens mourir à tout âge. De même, nous n'avons aucune idée du temps que nous allons vivre. Nous sommes dans la position difficile d'avoir à prendre soin de nous-mêmes, de penser à notre futur et de planifier les choses parce que la vie devient plus chère et que lorsqu'on est vieux, on doit être capable de se débrouiller. Mais en même temps, nous ne savons pas si nous serons vivants pour profiter de notre belle retraite, à supposer que nous en ayons une.

Ces réflexions ont pour objectif de nous éveiller au fait que la situation dans laquelle nous sommes et qui peut sembler si attrayante, si séduisante et intéressante est en réalité un lieu extrêmement dangereux, et cela est souvent difficile à voir. Un ami vous dit : « Oh, on ne s'est pas vu depuis longtemps. Viens, sortons boire un verre ! » et vous pensez : « Hé, voilà qui est chouette ! » Et alors vous sortez et vous buvez quelques bières, et vous parlez de choses et d'autres, et vous vous dites que c'est vraiment bon d'être avec cet ami. Et c'est un bon ami. Il prête beaucoup d'attention aux histoires que vous lui racontez sur votre vie. Vous vous sentez donc compris et vous avez le sentiment qu'il vous estime. Mais ce cher ami vient juste de vous empoisonner. Car tandis qu'il vous accorde cette attention et témoigne d'un grand intérêt pour votre vie, l'information qu'il vous transmet - et qu'il confirme -, c'est que les détails insignifiants de votre vie sont vraiment importants. Vous obtenez donc la confirmation que votre patron est réellement ignoble ou que votre conjoint ne vous traite pas correctement.

Ce type de vue, qui est le fondement de notre façon d'« être humains ensemble », est complètement opposé à la pratique du dharma, et cela peut être très difficile à voir. Parce que nous voulons avoir des amis, et nous voulons que nos amis nous aiment, et que nos qualités soient appréciées, et nous voulons être consolés pour nos petites douleurs et nos petites contrariétés. Ainsi, les facteurs nécessaires pour qu'une vie fonctionne sainement sont en réalité des facteurs qui vous amènent à répéter votre existence dans le samsâra.

Même ici, dans notre sangha, si quelqu'un dit : « Je ne sais pas ce que j'ai fait et voici ce qui s'est passé... », les gens ont tendance à écouter. Ils ne disent pas: « Pourquoi ne récites-tu pas quelques mantras, au lieu de raconter cela? C'est ennuyeux et inutile de parler de cette façon. » Une telle réponse passerait pour très impolie, mais elle serait aussi très utile. Mieux vaut donc être impoli. Mais nous sommes polis et nous laissons les gens dire n'importe quoi, tout le temps.

Si vous pouvez gérer la situation à l'intérieur de votre pratique du dharma, cela vaut mieux qu'une solution extérieure - mais veillez à ne pas vous mentir en imaginant que vous êtes conscient alors que vous êtes simplement pris dans ce qui se passe.

Le bouddhisme n'est pas un point de vue humaniste. Il ne met pas les êtres humains au centre de l'univers. Il met la conscience au centre de l'univers, et ceux qui ne sont pas conscients sont appelés les êtres humains. Il est donc très important de réfléchir au type de rapports que nous entretenons les uns avec les autres. Parce que si vous développez vraiment ce sentiment d'aversion envers le samsâra, vous gagnerez une protection efficace contre ce genre de conversations qui vise à s'auto-réaffirmer mutuellement, et qui est endémique dans notre vie sociale.




VERSET 6





- La prise de refuge -
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« À ce moment, vous ne trouverez rien d'autre pour vous protéger que l'unique protection duGourou et des Trois Joyaux. Aussi pouvez-vousprendre refuge six fois par jour, ou constamment, dans votre Gourou, dans le Bouddha, leDharma et la Sangha. »

Au moment de votre mort, vous ne trouverez pour vous protéger rien d'autre que votre gourou et les Trois Joyaux.Votre mère ne vous aidera pas. Votre amoureux ou votreamoureuse ne vous aidera pas. Vos enfants ne vous aiderontpas. Même s'ils font brûler quelques lampes à beurre, ils penseront à l'argent que ça leur coûte ou s'inquiéteront pour lesmouches qui tombent dedans et y grillent.

L'une des grandes fonctions du gourou consiste à ne pas affirmer votre valeur en tant qu'être humain. Le gourou vous confirme en tant que pratiquant du dharma ou confirme vosmoments de conscience, mais il ne s'intéresse pas particulièrement aux détails auxquels vous vous accrochez comme fondement de votre identité. C'est très important. La plupartdes gens que nous rencontrons soutiennent avec nous leshistoires fausses que nous nous racontons à propos de quinous sommes. Aussi, lorsque nous prenons refuge, nous prenons refuge contre nos amis. Nous devons prendre refugecontre nos amis, plus encore que contre nos ennemis, parcequ'il est plus facile de voir que votre ennemi veut vous fairedu tort. Mais c'est contre votre meilleur ami, votre moi, quevous avez besoin de la protection maximale, comme nousl'avons dit plus tôt.

Cette pratique du renoncement, où l'on tourne le dos aux choses qui semblent attirantes, n'est pas due au fait que dansle dzogchen on considère le monde comme un mauvais endroit. C'est simplement une manœuvre tactique destinée àouvrir une brèche pour la conscience, de sorte que la vraienature du monde tel qu'il est, qui est un lieu merveilleux,puisse se révéler à nous. Mais comme samsâra et nirvâna sonttrès proches, il est très facile de ne plus savoir où on en estet de prendre la mauvaise voie.







Verset7


- L'engagement de la bodhicitta -
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« Tous les êtres sensibles dans le samsâra ont une fois été vos parents, aussi développez la bodhicitta d'aspiration et pratiquez en fonction desvérités relative et absolue. Maintenant que vousavez obtenu l'excellent support qu 'est cette existence humaine, vous devez pratiquer les instructions de votre maître, qui ne trompent pas. »

Tous les êtres sensibles dans le samsâra ont été vos propres père et mère. Cela signifie que nous avons une connexion directe et certaine avec tous ces êtres. Le moustique qui vient vous piquer a une fois été votre propre mèreou votre propre père, et lorsque vous traversez le jardin pourvenir dans cette salle, vous écrasez et tuez des fourmis quiont aussi été votre mère ou votre père.

Nous sommes connectés à la totalité du monde. Nous sommes impliqués, que nous le voulions ou non. Ce n'estpas que nous sommes des gens merveilleux si nous prenonsce vœu, mais plutôt que nous sommes des gens minables si nous ne le faisons pas. D'un point de vue traditionnel, onpourrait dire qu'après avoir reçu la protection d'un père etd'une mère, il serait véritablement honteux de leur tournerle dos. Alors, puisque tous les êtres sensibles nous ont offertde grands services en étant nos parents, il serait tout simplement honteux de ne rien faire pour eux surtout si, ayantrencontré le dharma, nous sommes capables de protéger etde développer notre propre existence.

Ne devons bien saisir la relation entre la bodhicitta d'intention, l'idée que nous allons aider les gens, et la bodhicitta d'activité, lorsque nous faisons effectivement de notremieux, par notre pratique, pour être bénéfiques à tous lesêtres. Nous espérons que notre pratique sera bénéfique àd'autres êtres mais en fait, quand nous essayons de faire ensorte qu'elle le soit, nous sommes les premiers à en bénéficier. Car si nous prenons au sérieux l'idée que nous sommesconnectés à tous les êtres et que nos devoirs et notre responsabilité à leur égard ne représentent pas un libre choixmais un engagement absolu tissé dans notre propre histoire,c'est comme une facture inévitable qui nous revient. Cela vaconstamment nous tirer du sommeil de nos préoccupationségoïstes.

De nos jours, le mot « honte » n'a pas très bonne réputation. Il n'est pas associé à un bon sentiment et en psychothérapie, de nombreux livres traitent des problèmes liés à la honte. Mais dans la culture traditionnelle religieuse, la honteest très importante, car c'est elle qui nous aide à nous éveiller à une exigence qui dépasse notre propre préoccupationégoïste. C'est là où nous sommes confrontés au fait que noussommes loin de l'idéal d'ego que nous nous sommes fixés. Etdans le bouddhisme, c'est la bodhicitta. Cette honte nous aideà briser le sceau de notre préoccupation pour nous-mêmes.L'une des choses que nous accomplissons grâce au vœu debodhisattva, c'est que nous nous remémorons notreconnexion à tous les êtres, de sorte qu'à partir de maintenant, nous en venons à inclure tous les êtres dans ce quenous faisons. Ainsi, quand vous mangez, vous pouvez dédier votre nourriture et imaginer que le pouvoir de la dédicace enlève la douleur de tous les êtres. Lorsque vous prenezune douche, vous pouvez réciter le mantra de Vajrasattva outoute autre pratique de purification et visualiser que tous lesêtres sont purifiés. Quand vous allez aux toilettes, vous pouvez visualiser que les cinq poisons quittent le corps de tousles êtres. Si vous devenez un bodhisattva, vous renoncez aufait d'avoir une vie privée. Vous devenez une personne publique, avec des responsabilités envers tous les êtres sensibles. Et bien sûr, nous savons que les journaux européensfont beaucoup d'argent avec les histoires sur la vie secrètedes personnes publiques. Alors, si vous invitez tous les êtressensibles dans tout ce que vous faites, assurez-vous de nerien faire de honteux.

À nouveau, le point essentiel selon la vue du dzogchen consiste à être plus conscients, de sorte qu'au lieu d'entrerdans une activité particulière et de nous y absorber avec morosité, nous développons la sensation d'être ouverts etconnectés à tous les êtres. Avec cette conscience, chaque activité, chaque instant et chaque pas que nous faisons deviennent infinis.


VERSET  8





- La conscience, le karma et l'action vertueuse -
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« Vous devez veiller à discerner sans erreur entre les actes vertueux qui doivent être adoptés et les actes non vertueux qui doivent être abandonnés. Vous ferez vous-même l'expérience des conséquences de vos mauvaises actions. »

Comme nous l'avons vu, ce monde n'est rien d'autre qu'un courant infini d'apparences qui ne reste pas en place. Nous-mêmes sommes constamment en train de bouger et de changer, avec nos pensées, nos émotions, nos sensations et nos idées. La tentation de se laisser tout simplement emporter par ce courant de réalités consensuelles est très puissante. Si nous voulons développer la conscience, l'essentiel est pour commencer d'en avoir une saveur claire ; ainsi, en étant capables de comparer comment la vie pourrait être et comment elle est lorsque nous perdons la conscience, nous pouvons vraiment sentir quelle tragédie ce serait de continuer à vivre dans cet état habituel d'absence de conscience.

Dans les versets 8 et 9, le texte parle de ce qui se passe lorsque nous perdons la conscience. Il parle de la façon dont le karma est généré et créé. D'une manière générale, l'idée est que si vous faites une bonne action qui va immédiatement déboucher sur un résultat particulier, cette bonne action va également mener à une conséquence, qui se produira plus tard. De nos jours, on entend souvent parler de karma instantané, mais ce n'est pas une idée très traditionnelle. Traditionnellement, nous pensons par exemple que si vous aidez quelqu'un, il peut vous en être reconnaissant ou vous pouvez voir qu'il a effectivement été aidé. Vous avez une cause qui mène à un résultat immédiat, mais plus tard, il y a également une conséquence par laquelle quelque chose de bon vous arrive à vous. Et à l'inverse, si vous faites du mal à quelqu'un, vous pouvez immédiatement voir qu'il souffre et qu'il est contrarié, et plus tard vous rencontrerez des difficultés.

Si, dans le dzogchen, l'un des objectifs est d'être à même d'avoir une expérience, une réponse au monde qui soit plus spontanée, il est nécessaire pour cela de pouvoir discerner sans effort entre ce qui est bon et ce qui est mauvais. Bien que nous parlions de Kuntu Zangpo, qui signifie que tout est bon, au sein de cette sphère de Kuntu Zangpo, à l'intérieur de cette sphère de conscience incessante, il est possible de discriminer entre ce qui est utile et ce qui ne l'est pas. La clé consiste à séparer la clarté de l'impression que les phénomènes, événements compris, ont une existence réelle. La discrimination précise est un aspect de la vacuité.

Maintenant, il est évident que nous voulons que tous les êtres soient heureux, mais il est possible que nous décidions que la conscience éveillée est la condition préalable au bonheur. Si tel est le cas, alors, afin de rendre tous les êtres heureux, nous devons commencer par les aider à être conscients. Il est important de creuser cette question vous-mêmes, parce que si, par votre propre méditation, vous parvenez à la conclusion qu'un état de conscience est vraiment une condition préalable au bonheur, il peut alors s'avérer plus vertueux d'agir pour aider les êtres à devenir conscients que de leur offrir le « bonheur » temporaire d'une gratification égoïque. Il est toutefois évident que l'intentionnalité accrue de cette position doit s'accompagner d'une exigence éthique.

Pour essayer de comprendre ce qu'est un acte vertueux et ce que n'est pas un acte vertueux, nous devons considérer les définitions traditionnelles des trois actes non vertueux du corps, des quatre actes non vertueux de la parole et des trois actes non vertueux de l'esprit, que vous trouverez décrits dans de nombreux livres, y compris dans La simplicité de la Grande Perfection. Leur principe général consiste à ne pas générer de perturbation pour les autres et pour soi-même. Cependant, les situations de la vie quotidienne ne sont pas si tranchées.

Si, par exemple, vous savez que vous allez rendre une personne malheureuse en lui expliquant l'effet que son comportement a sur vous et si vous décidez de ne pas le faire parce que vous ne voulez pas la rendre malheureuse, vous privilégierez son bonheur à votre perception de la situation. Mais vous pourriez aussi penser que si vous permettez à cette personne de continuer son activité auto-protectrice, vous l'empêchez de devenir consciente. Elle s'est endormie dans un comportement habituel, et vous devez décider si, en cela, vous allez vous rallier à elle. Si vous placez la conscience au cœur des choses, vous avez automatiquement la responsabilité de parler honnêtement aux gens et de leur dire en quoi leur comportement est un obstacle à votre tentative de rester dans la conscience.

Une attitude qui peut sembler impolie si l'on se réfère au code ordinaire du comportement social est en fait une vraie politesse en termes du service que l'on peut rendre à la conscience. Il nous faut investiguer nous-mêmes et réfléchir à ce qu'est la vertu, à la façon dont nous distinguons ce qui est vertueux de ce qui ne l'est pas, parce que les situations de la vie humaine sont compliquées. De nombreux facteurs sont impliqués! Nous ne sommes souvent pas très clairs nous-mêmes. Il est donc important d'examiner soi-même la question.

En général, l'analyse d'une action karmique comporte quatre stades, qui nous aident à mieux réfléchir à nos responsabilités dans toute situation. Ces quatre parties sont la base, l'intention, l'activité et la conséquence.

La base est la notion que j'existe, et que j'existe dans un monde où il y a d'autres personnes qui sont séparées de moi et aussi réelles que moi. Cela revient à dire que la base du karma est la structure de l'ignorance, l'impression qu'un sujet séparé interagit avec des objets qui sont réels, séparés et distincts.

Parmi les pratiques que nous faisons, beaucoup sont précisément conçues pour amener une purification à ce niveau. La simple pratique des trois « A » est très indiquée pour cela. Dans la Grande Rigdzin également, quand vous prenez les trois initiations avec les lumières qui se dissolvent dans les trois sites, front, gorge et cœur, l'une après l'autre puis toutes en même temps, suivie de la dissolution de la déité en soi-même, ce processus est un moyen par lequel sujet et objet s'unissent et grâce auquel vous pouvez faire l'expérience de cette non séparation et de cette non dualité essentielle.

Mais d'une façon générale, cette perception d'un sujet et d'un objet nous est si familière qu'elle nous apparaît comme la réalité normale. C'est la raison pour laquelle il est si facile d'accumuler du karma. Nous commençons automatiquement, pour ainsi dire, à partir de la supposition que « je suis ici à l'intérieur de mon corps, en train de vous regarder, vous qui êtes en dehors, et nous sommes au même niveau en tant que personnes séparées et réelles. » Si l'on veut avoir une idée de ce dont on parle ici, il est utile d'étudier les analyses traditionnelles des structures. Le chapitre de Patrul Rinpoche sur les deux vérités dans La Simplicité de la Grande Perfection est par exemple très éclairant.

Le second des deux stades, l'intention, émerge en relation à un objet spécifique : je vois quelque chose et j'ai une intention à son égard. L'intention peut être celle du désir, ou de l'aversion, elle peut être traversée par n'importe lequel des cinq poisons.

Cela nous amène au troisième stade, celui de l'activité. À ce niveau, nous nous engageons par l'action dans une relation avec l'objet.

Le quatrième stade est celui de l'achèvement; le résultat a été atteint, vous examinez le résultat de l'action et vous l'acceptez.

Si, à chacun de ces quatre stades, nous sommes pleinement alignés avec le stade en question, cela intensifie son impact sur la conséquence future. Souvent, nous faisons des choses et ensuite nous pensons : « Oh, ce n'était pas si bien. » Nous éprouvons un peu de culpabilité ou un peu de honte et nous nous en préoccupons. C'est très utile, parce que cela nous aide à nous détacher de la ligne d'énergie de l'action et cela atténue l'impulsion karmique. Ou alors nous pouvons démarrer l'action et décider soudainement : « Oh, ce n'est pas une si bonne idée », et nous arrêtons l'action sans la terminer. Ou nous pouvons être conscients au moment où l'intention est formulée dans notre esprit. Nous pouvons penser à l'avance aux conséquences et décider que bien que cela semble attrayant, bien que nous puissions sentir l'impulsion de continuer, la conséquence n'est en fait pas bonne, et nous nous arrêtons. Mais il est évident que nous avons de nombreuses intentions qui se forment tout le temps dans notre esprit, et si nous essayons d'arrêter les choses au niveau de l'intention, nous devons nous engager dans un combat mental très intense pour ne pas nous perdre.

Mieux vaut nous déterminer au stade qui précède l'intention. C'est-à-dire en dissolvant la base dualiste de toute production karmique dans la base naturelle de la conscience ouverte, dans laquelle tout émerge à la manière d'un rêve sans conduire à la séparation du sujet et de l'objet, qui mène à la tension karmique. C'est extrêmement important. Car ce n'est que si vous pouvez trouver, dans votre propre conscience, un lieu où vous n'êtes pas pris dans une réaction envers ce qui émerge, que vous pouvez avoir le calme et la paix qui vous accorderont la liberté de ne pas vous engager dans l'activité mondaine. Et cela, c'est l'éveil.

Dans le style de pratique tantrique, par exemple, lorsque nous nous fondons dans la déité, il est très important d'être aussi concentrés que possible, de laisser toutes nos autres préoccupations s'évanouir dans la forme de la déité qui se dissout en nous. Nous passons dans la sphère de lumière. Cette sphère de lumière se dissout parce qu'à ce stade, nous parvenons à un endroit qui est libre de tout dualisme et c'est cela, la porte d'entrée dans une conscience non contaminée. Nous tournons le dos au monde. Ce n'est pas que nous allons cesser de faire des choses dans le monde. Mais ce que nous essayons de faire, c'est de radicalement délocaliser celui qui fait les actions qui sont faites. Il y a quelqu'un qui est conscient, et il y a un point d'activité ; et si la conscience fusionne avec le point d'activité, c'est toujours moi qui fais l'action.


VERSET 9





- La terrifiante expérience de la mort -
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« Yama, le terrible dieu de la mort, connaît toutes les bonnes et les mauvaises choses quevous avez faites. Où que vous soyez né, vous neconnaîtrez que misères et souffrances. Hormisles Trois Joyaux, vous ne trouverez aucun refuge pour vous protéger ou vous accompagner. »

Pour conclure la dernière partie de l'introduction, le texte insiste sur le fait que la mort est une expérience très effrayante. Au moment de nous engager dans la passe étroitede la mort, il arrive souvent que nous soyons encore liés àtous nos attachements. Notre sens de l'identité est encastrédans nos attachements, et quand nous devons quitter notrecorps, il se peut vraiment que nous soyons terrifiés.

Beaucoup d'entre vous auront connu la souffrance que l'on peut ressentir lorsqu'une histoire d'amour tourne mal.Vous avez investi des espoirs et des aspects de vous-mêmesdans l'autre personne, et la voilà qui vous quitte et vous avezl'impression qu'une partie de votre vie vous a été enlevée.Mais pour la plupart d'entre nous, après quelques mois ouquelques années, la vie continue et nous revenons à notre sens ordinaire de nous-mêmes. Quand nous entrons dans lamort, cependant, nous perdons le bien-aimé suprême, quiest notre sentiment d'identité. Notre corps, nos possessions,toutes les choses dans lesquelles nous nous sommes projetéset que nous avons utilisées comme des miroirs pour confirmer l'impression de qui nous sommes, tout cela est anéantiet nous est retiré.

Nous entrons nus dans le moment de la mort, enveloppés de la seule protection de nos vêtements karmiques. Ces vêtements karmiques sont très dangereux car, selon la tradition tibétaine, quand nous entrons dans le bardo (Bar Do), lapremière chose dont nous faisons l'expérience est la présence ouverte de la claire nature de l'esprit. Mais parce quenous sommes recouverts de notre karma, nous prenons peur.Cela semble trop grand, trop infini, car nous sommesconvaincus d'être petits. « Je ne suis que moi. Ça, c'esttrop. »

Nous passons ensuite au stade suivant, où les déités paisibles, puis les courroucées, nous apparaissent. Mais à nouveau, à cause de notre tendance karmique, nous choisissons le côté des cinq poisons. Lorsque nous commençons à voirles images de bouddhas qui représentent la purification descinq poisons, nous les vivons comme des ennemis - ils sonttrop magnifiques ou trop terrifiants. Nous ne pouvons les reconnaître comme la transformation des facteurs mêmes -notre karma, les émotions perturbatrices, etc. - qui nous lientau samsâra.

Puis, au stade final, lorsque nous commençons à fuir cette expérience, nous avançons vers la possibilité d'une nouvellenaissance. Nous avons tendance à resserrer encore plus noshabits karmiques autour de nous, à nous identifier encoreplus à eux, et c'est là que se décide dans lequel des sixmondes nous allons renaître.

J'espère que vous pouvez voir combien il est important de comprendre la nature de l'ignorance. Dans le bouddhisme,l'ignorance est un processus dynamique qui est continuellement en train de se produire, dans lequel nous ignorons lavraie nature de l'univers, la vraie nature de notre esprit. Etparce que nous ne voyons pas les choses telles qu'elles sont,nous continuons à développer ces croyances illusoires dansles formes habituelles de notre existence, et c'est ce qui génère la terreur de la mort.

Voilà pourquoi ce verset parle de Yama comme du terrifiant dieu de la mort qui agit comme un juge, qui voit nos bonnes et nos mauvaises actions. Nous devons donc accomplir plus de bonnes actions que de mauvaises, mais si possible - et c'est là la véritable libération -, nous devons aussicomprendre que les bonnes actions, comme les mauvaises,sont, en essence, vacuité.


VERSET 10





- La vivante expérience du Gourou -
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« Votre maître racine est la personnification de tous les bouddhas du passé, du présent et du futur, celui qui a toutes les qualités et qui vous témoigne la triple bonté de vous donner le soutien matériel, les enseignements du dharma et l'éveil. Vous devez donc en tout temps le garder au sommet de votre tête et vous souvenir continuellement de lui. Rencontrer un tel gourou est aussi rare que de voir des fleurs apparaître dans le ciel. Recevoir ses enseignements est aussi rare que de voir des étoiles en plein jour. C'est pourquoi vous devez prier, afin de fusionner inséparablement avec son esprit. »

Cette partie du texte développe l'idée que la présence du bouddha, du dharma et de la sangha est la véritable protection que nous pouvons avoir, et que leur forme essentielle est le gourou. Le gourou existe dans une forme humaine qui nous donne la confiance dans le fait que ce dont nous parlons n'est pas qu'une simple hypothèse, mais que cela peut être une réalité vivante. Et si nous rencontrons quelqu'un doté de ces qualités, nous pouvons vraiment avoir confiance.

Le texte dit ensuite qu'il est rare de rencontrer un tel gourou, et qu'il convient de toujours agir avec respect et d'être proche de lui. Mais le vers qui est réellement important est peut-être le dernier: « C'est pourquoi vous devez prier afin de fusionner inséparablement avec son esprit. » Croyez que le gourou a compris la nature de son esprit, la réalisation de la nature dharmakâya de l'esprit. Si, dans la méditation, nous fusionnons avec l'esprit du gourou puis que nous intégrons cet état à notre activité quotidienne, cela nous offre une réelle protection contre l'absorption dans des pensées et des sentiments qui se sont développés avec le temps. Dans ce sens, le gourou est un outil et il est important de s'en servir, puisqu'il est disponible. Il est très bien d'être respectueux envers le maître, de lui offrir des choses et de lui sourire de sorte qu'il sourie à son tour et que vous créiez ensemble un petit monde bien plaisant. Mais le gourou a quelque chose que vous n'avez pas. Voulez-vous ce qu'il a ? Alors, comment pouvez-vous l'obtenir? Il veut vous le donner. Il fait de gros efforts pour vous le donner. Vous voulez l'avoir. Vous faites de gros efforts pour l'avoir, mais d'une certaine façon, il y a un vide, un trou au milieu. Alors, très précautionneusement et lentement, nous devons nous emplir de dévotion. Nous devons nous emplir jusqu'à ce qu'en méditation, nous expérimentions directement que l'énergie des bénédictions du gourou pénètre notre cœur, de sorte que notre cœur s'ouvre et que, grâce à cela, nous reconnaissions notre vraie nature. Mais la pratique autour du gourou n'est pas un culte de la personnalité. Vous pouvez aimer votre gourou pour toutes sortes de raisons, mais la raison principale d'aimer un gourou, c'est qu'il est la personnification vivante des trois kayas (sKu gSum), et c'est ce que nous faisons dans la pratique de la Grande Rigdzin où nous prenons nous-mêmes l'initiation avec les trois lumières. C'est l'unification de l'esprit du gourou et du nôtre, dans laquelle il est l'expérience vivante alors que nous pratiquons ensemble. Il est très ouvert et très disponible, et nous essayons simplement de nous détendre et de nous accorder à cela, et de le sentir venir avec beaucoup de force.


VERSETS 11 ET 12





- La bouddhéité dans le creux de la main -
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« Tous les bouddhas du passé, du présent et du futur parcourent la voie de ces enseignements,et vous avez maintenant la chance d'avoir rencontré cette voie secrète. L'essence du cœur de tousles bouddhas est simplement cela et rien d'autre,l'essence secrète et absolue de l'Ati DzogpaChenpo. »
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« Si vous obtenez une réalisation irréversible de ces enseignements, vous obtenez la compréhension d'un bouddha. Difficile à comprendre vrai-

ment, ils sont semblables au joyau qui exauce les souhaits. Vous devez pratiquer avec diligenceet sans négligence les sagesses de l'écoute, de laréflexion et de la méditation. »

Ces vers mettent en évidence ce que le gourou nous présente. Ce n'est pas différent des enseignements de tous les bouddhas des trois temps1. Le dharma n'a qu'une seule saveur, mais il existe de nombreuses formes de présentation.L'enseignement contenu dans ce texte dit : si vous en obtenez « une réalisation irréversible », immuable, vous aurezobtenu la bouddhéité. La bouddhéité n'est pas quelquechose de mystérieux que d'autres personnes ont, quelquepart ailleurs ; elle est en fait directement ici, vous pouvez enavoir l'expérience aujourd'hui. C'est simplement un point. Sivous reconnaissez ce point unique, qui est la nature de votrepropre esprit, il devient comme un joyau qui exauce les souhaits. Tout ce dont vous aurez jamais besoin surgit de là. Sivous ne le reconnaissez pas, vous restez dans ce tourbillon dusamsâra. Il est donc extrêmement important de faire de notremieux pour essayer de le reconnaître.

Pour commencer, nous devons écouter. Ce qui veut dire suivre l'enseignement, tel qu'il est. Écouter des maîtres dela lignée qualifiés, étudier des textes correctement traduits.Suivre l'enseignement signifie lui donner de l'espace, en laissant tomber vos propres préjugés et opinions afin qu'unnouveau type d'expérience puisse survenir, une connaissance radicale capable de déconstruire votre monde de suppositions. Voilà la sagesse de l'écoute.

Puis vient la réflexion, où nous appliquons ce que nous avons appris à notre propre expérience vécue. Est-ce quecela sonne juste? Servez-vous des concepts du dharma pourexaminer vos suppositions. Les concepts sont des outils, ilsdoivent être utilisés. Voilà une partie importante de la pratique bouddhiste - appliquer la connaissance du dharma de façon répétée, jusqu'à ce qu'elle fasse partie intégrante denotre façon de donner du sens au monde. Apprendre à recourir au refuge en l'appliquant dans un large éventail decontextes est un aspect important de la prise de refuge. Celanous aide à avoir les idées claires par rapport à la vue et àcomprendre la relation entre les différentes vues et les stylesde méditation qui leur sont associés. En faisant cela, on devient capable de distinguer entre le vrai dharma et lesconcepts illusoires et de faire confiance à son propre jugement dharmique, en connaissance de cause. C'est la sagessede la réflexion.

La méditation est l'utilisation, dans la recherche active de l'éveil, de ce que l'on a appris et de ce sur quoi l'on a réfléchi. C'est la mise en œuvre de la vue que l'on suit spécifiquement. Grâce à une attention focalisée sur la structure dela pratique, la distraction diminue, la clarté augmente et l'ouverture se révèle. Réaliser la vue spécifique au moyen d'uneméditation spécifique, c'est la sagesse de la méditation.

La pratique des trois « A »

Nous allons maintenant refaire la pratique des trois « A ». Ensuite, à votre propre rythme, vous laisserez doucementvotre conscience de vous-mêmes dans la pièce vous ramenerà l'activité. Emmenez avec vous la saveur de cette pratiquequand vous mangez, quand vous parlez, quand vous êtesavec les gens. La méditation doit s'écouler dans le monde etêtre inséparable de tout ce que vous faites.

Nous allons reprendre en faisant la méditation des trois « A », et cette fois, nous nous reposerons dans l'état d'ouverture pendant un temps plus long. La clé, c'est d'être détendu. Notre expérience nous a clairement montré que nousne contrôlons pas notre esprit. C'est donc une illusion qued'essayer de le contrôler. Aussi, lorsque nous faisons cettepratique et que, par le « A », nous nous intégrons et nous détendons, notre esprit se fond dans l'état dharmakâya du gourou. Pour cette raison, tout ce qui surgit dans cet état n'estpas de notre responsabilité. C'est très important. Parce quenous avons la tendance automatique à entrer dans les situations et à être occupés, à faire en sorte que les choses se passent. Le point essentiel est donc de se relaxer. Si, pendant lapratique, vous trouvez que votre esprit se met à devenir actif,portez brièvement votre attention sur votre respiration. Laissez-vous expirer profondément depuis le ventre en détendant le corps, en laissant aller toutes les tensions et lesattachements dans l'expiration, revenez à la présence dans laconscience et laissez les pensées et les émotions aller et venir.

Dans la tradition tibétaine, jatral (Bya Bral) est l'un des titres que l'on donne à un yogi et qui signifie « libre d'activité », « ne pas être une personne qui s'affaire ». Le dharmakâya lui-même est très calme et très ouvert, et ildonne lieu à l'activité pour le bien des autres. Le potentiel debase offre de très, très nombreuses possibilités. C'est le sambhogakaya.

La méditation est l'expérience du dharmakâya et du sambhogakaya. La phase subséquente à la méditation est le nirmânakâya, l'émergence de l'activité manifeste dans le monde, pour les autres. Il est essentiel, dans la pratique, defaire confiance à ces trois modes même s'ils ne sont pas trèsclairs au début. Ayez confiance dans le fait que l'activité vasurvenir d'elle-même et cesser d'elle-même. L'auto-libération de l'expérience dans toute la richesse de sa variété, active et passive, révèle une liberté dans l'activité qui est, aussi,le fait d'être dégagé de l'activité.



1

 Les trois temps : passé, présent, futur.


Verset 13


- À la recherche de la nature de l'esprit -
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« Votre propre esprit est la racine de tous les phénomènes. Lorsque vous commencez à pratiquer, le mot « esprit » semble très grand. D'où vientl'esprit, où demeure-t-il et où va-t-il? Quelle estsa forme et quelle est sa couleur? En enquêtantsur la racine de votre esprit, vous devez, de façonrépétée, parvenir à la compréhension certainede sa véritable nature. »

« Votre propre esprit est la racine de tous les phénomènes. » Voilà une affirmation très puissante ! Cela veut clairement dire que tout ce qui existe dans le monde a sa racine dans votre propre esprit. Nous sommes ici, assis dans cettepièce. Chacun de nous lit cette phrase. Chacun de nous envient donc à la conclusion : « Mon esprit est la racine de tousles phénomènes. » Cela devient alors très compliqué, carchacun de nous est un phénomène pour les autres. Je suis laracine de vous tous pour moi, mais vous êtes la racine demoi pour vous et cependant, d'une certaine façon, nousn'entrons pas trop en collision les uns avec les autres. C'estun grand mystère et c'est une grande question.

Y a-t-il un seul esprit avec une quantité d'espèces de prises qui s'y brancheraient, ou y a-t-il de nombreux esprits éveillés qui savent très bien danser? C'est une autre question trèsintéressante, mais elle est aussi complètement absurde. Sivous voulez vraiment pratiquer le dzogchen, vous devez faireattention aux questions idiotes, parce que vous devez continuellement vous rappeler la distinction entre l'expérience etle concept. Lorsque nous entrons dans la sphère desconcepts, beaucoup de choses deviennent intéressantes parceque chaque concept est comme un miroir qui reflète d'autresconcepts et à travers eux, nous sommes amenés à vivre danscette grande salle de représentations. Bien sûr, pour comprendre un texte comme celui-ci et pour y entrer, on doit réfléchir à ce qui se passe. Mais on doit y réfléchir d'une façonqui nous fasse entrer plus en profondeur dans la signification du texte et qui n'élabore pas une trop grande quantitéde pensées autour du texte.

Ce texte, comme de nombreux textes du dharma, fait des assertions : « Votre propre esprit est la racine de tous les phénomènes. » Pour y répondre, nous devons éviter de nous reposer sur des concepts: « Oui, non, je suis d'accord,peut-être ». Nous devons plutôt nous servir de cette affirmation comme d'un véhicule pour enquêter sur la véritablenature de notre esprit. Les gens qui deviennent professeursd'études bouddhistes trouvent cela plus difficile à pratiquerque les gens ordinaires. Je me souviens qu'au début, lorsquej'étudiais avec Rinpoche, je lui avais posé une question surle rôle de la logique dans l'éducation tibétaine en général. Etil avait dit: « Eh bien, si tu veux méditer, n'étudie pas la logique du tout parce qu'autrement, cela rendra ton esprit sitranchant et si clair que tu auras envie d'attaquer les défautsdes autres. Et si tu passes tout ton temps à vouloir décapiterles gens, ta propre tête deviendra très, très grosse. » C'est àl'opposé de la pratique de Chod (gCod).

Quand on entend pour la première fois une discussion bouddhiste sur « l'esprit », sur la nature de l'esprit, on commence à avoir l'impression que l'esprit est quelque chose detrès grand, et non seulement cela, mais aussi de très important, très réel, presque solide. Il semble que quelque chose detrès spécial se produira lorsqu'on parviendra à la nature denotre esprit. Parce que lorsqu'on ne sait pas ce que quelquechose est mais que l'on comprend que d'autres personnes leconsidèrent comme quelque chose de très important, il estnaturel d'y projeter toutes sortes d'imaginations inflationnistes. Le danger, c'est que toutes ces pensées et que tous cesconcepts qui semblent vous rapprocher de la vraie expérience ont plutôt pour effet de vous en éloigner.

Le texte pose maintenant cette question fondamentale : « D'où vient l'esprit? » L'« esprit », ici, est employé dans lesens ordinaire du terme, comme dans: « Vous savez quevous avez un esprit parce que vous savez que quelque choseest en train de se passer. » « Esprit » est le terme abrégé pourcette impression d'être conscient de quelque chose. Afind'enquêter là-dessus, nous devons simplement nous détendre et observer ce qui se passe. Il y a là quelque chose, uneprésence, une attention, une conscience, quelque chose quin'est pas mort, quelque chose de vivant. Nous-mêmes!Alors, qu'est-ce que c'est? Cela semble être une questiontrès simple, mais en fait, c'est une question vraiment difficileparce que nous avons l'esprit, et nous avons le contenu del'esprit, et dans notre expérience ordinaire, l'esprit et lecontenu de l'esprit sont indistincts l'un de l'autre. Notre impression de l'esprit fusionne avec les émergences qui se produisent. L'esprit semble avoir une continuité mais il changeégalement constamment de forme.

Shiné - l'entraînement à la concentration

Nous devons commencer à être capables de séparer ce qui arrive de ce qui est conscient de ce qui arrive. Afin de fairecela, nous devons développer une concentration focalisée ouune attention, de manière à ce que notre esprit ne s'agite paset ne suive pas le courant perpétuel des émergences. Si vousêtes débutant en méditation et que vous trouvez que votreesprit est très distrait, il est nécessaire de pratiquer avec unesimple focalisation afin de développer la capacité de restercalme (shiné, Zhi gNas). Pour pratiquer une investigationclaire, nous devons établir des conditions de laboratoire, danslesquelles nous pouvons tenir le cadre et limiter le nombrede variables. Il existe des moyens simples d'aider l'esprit à seconcentrer. Nous pouvons nous focaliser visuellement surun objet extérieur à nous-mêmes. Nous pouvons nousconcentrer sur la respiration, ou sur quelque chose que nousimaginons.

De manière générale, on distingue trois types d'objets extérieurs: les objets neutres, les objets émotionnellement investis et les objets symboliquement enrichis. Comme exemple des premiers, vous pourriez trouver un petit cailloude forme arrondie, avec des couleurs ou des dessins pas particulièrement intéressants, juste une simple forme sur laquelle fixer votre attention. Vous le placez à peu près àhauteur de votre cœur, à une distance d'un bras de vous environ. Vous laissez votre attention reposer dessus. Vous pouvez aussi utiliser la flamme d'une bougie ou d'une lampe àbeurre, mais le vacillement peut être gênant. Dans les premiers temps du bouddhisme, les gens fixaient de petitsdisques en terre sur un bâton qu'ils plaçaient à la distance età la hauteur mentionnées.

Vous pouvez aussi employer un objet qui a une charge émotionnelle. En particulier, les gens prennent traditionnellement une petite statue du Bouddha. Vous pouvez également prendre une statue de Padmasambhava, afin que votrepropre foi et dévotion envers cette représentation agissecomme un facteur qui renforce la focalisation de l'attention.

Ou vous pouvez utiliser un objet symbolique, comme la lettre « A » ou la lettre « Houng ». Habituellement, on prendune lettre « A » blanche sur un fond bleu sombre, qui tientsur une baguette comme décrit précédemment. La distanceentre l'objet et vous dépend de la température. S'il fait trèschaud et que vous avez tendance à vous endormir, le faitque l'objet soit trop proche de vous génèrera une intensité deregard qui augmentera la probabilité de distraction. Parconséquent, utilisez la distance de l'objet comme une méthode pour vous aider dans votre pratique. Avec la vue dudzogchen, il y a de nombreuses possibilités, et c'est à vous dechercher ce qui fonctionne pour vous.

La réponse au problème de la souffrance, la vraie nature de votre esprit, ne vous sera pas livrée un beau matin par laposte. Vous allez devoir prendre l'enseignement et l'examiner vous-mêmes, de façon à en avoir une expérience claireet nette. Les autres nous fournissent des concepts ou unesorte de cadre enrichi qui peuvent optimiser la possibilitéd'une expérience, mais nous devons nous-mêmes avoir faimd'obtenir cette expérience. Dans le dzogchen, la responsabilitépersonnelle est hautement privilégiée. On insiste très peusur les règles, les vœux et les règlements. L'élément essentielest de comprendre les principes qui font que l'esprit devientclair ou qu'il est obscurci, puis d'apprendre un éventail depratiques que vous pouvez employer pour vous maintenirdans la clarté.

D'où viennent les émergences ?

Lorsque vous enquêtez sur la nature de l'esprit, commencez par vous assurer d'avoir suffisamment de stabilité et de concentration pour être à même de mener cette observation. Si ce n'est pas le cas, faites l'une ou l'autre pratique préliminaire de concentration sur un objet, comme nous venons de le décrire.

Lorsque nous faisons la pratique de shiné, en nous concentrant sur la respiration, par exemple, en gardant l'attention sur la lèvre supérieure et en sentant le souffle quientre et qui sort, ou en maintenant l'attention sur le diaphragme qui monte et qui s'abaisse, nous avons l'impressionque notre esprit s'égare. Nous devons alors le rattraper et leramener au point de focalisation.

Avec un simple objet à l'extérieur de nous-mêmes ou avec notre propre respiration, nous nous recueillons et nous rassemblons notre attention pour la diriger sur ce point principalde focalisation. Soudain, nous nous rendons compte que notreesprit a divagué et alors, très doucement, nous rattraponsnotre attention et, sans nous blâmer ni nous reprocher quoique ce soit, nous la ramenons sur l'objet de l'attention. Unefois que nous avons établi ce genre de concentration, nouspouvons rester assis, détendus et sans distraction, et orienternotre concentration sur le courant de notre expérience.

Selon mon expérience, pour la plupart des gens, il est plus facile de commencer avec la question: « D'où viennent lespensées, où demeurent-elles et où vont-elles? » Nous nousfocalisons sur ce qui se produit dans notre esprit et tentonsd'avoir une notion du lieu d'où cela provient. Comment ceschoses sont-elles entrées dans notre esprit? Après tout, noussommes tranquillement assis ici, dans notre petit sac de peau,et tous ces trucs entrent à l'intérieur. Mais lorsque nous cherchons d'où viennent les pensées, nous n'essayons pas detrouver ce qu'était la pensée qui était là avant cette pensée-ci. Sans quoi nous traçons la lignée du samsâra, et comme ilest écrit dans de nombreux textes, « le samsâra est sans commencement ». Cela nous prendrait donc très longtemps.Nous ne cherchons pas à savoir d'où vient la pensée depuisla dimension de la pensée. Nous prenons du recul, nousvoyons la pensée arriver et nous l'appréhendons sans reposer sur la pensée ni nous identifier à elle. Pour pouvoir fairecela, celui qui regarde doit être très détendu. Avec la pratique, ce qui regarde se trouve désintoxiqué de ses tensionset de ses préoccupations et devient ouvert et spacieux, révélant l'insaisissable nature de la présence.

Nous appliquons la même approche en examinant où les pensées demeurent. La « pensée », dans ce contexte, inclutles émotions, les sentiments et les sensations. Le terme« pensée » est employé pour désigner tout ce qui surgit dansnotre expérience. Nous sommes tranquillement assis. Oùtout cela se tient-il? Où est-ce que ça reste? C'est dans monesprit, mais qu'est-ce qui le soutient? Vous avez beaucoup derecherches à faire. Et ensuite, explorez où vont les pensées,les sentiments, les émotions.

C'est comme si nous étions restés assis pendant très longtemps dans une pièce très sombre et grouillante d'activité. De nombreuses choses s'y passent mais nous ne noussommes jamais vraiment demandé de quoi il s'agit. Nous lesavons considérées comme allant de soi : « Oh, c'est une pensée. Oh oui, les pensées vont et viennent. » Comme dans laméthode phénoménologique développée par Husserl, l'essentiel ici, c'est la capacité de mettre les suppositions entreparenthèses afin de voir plus clairement ce qui se présente.Dans la méditation bouddhiste, nous devons reconnaître nosnombreuses suppositions sur la nature et le statut de nospensées, de nos sentiments, etc., et apprendre à les mettre decôté pour poser un regard neuf sur ce qui est là.

Il peut être intéressant de s'asseoir dehors. Détendez-vous et posez-vous ces questions, examinez pour vous-mêmescomment vous vous débrouillez avec ça, et vous commencerez à sentir la pression des hypothèses et éprouverez le besoin d'être distraits et de tomber dans le courant des pensées.Si vous pensez au nombre d'heures, de mois et d'années devotre vie que vous avez passés à regarder les choses, à êtrefascinés par des choses qui ont maintenant disparu, alors,quelle merveille de passer ne serait-ce que cinq minutes àenquêter sur la nature de votre propre esprit.

Ne pas être occupé

Les Tibétains racontent qu'à une époque, tous les yaks du Tibet vivaient en Inde sous la forme de buffles d'eau. Commeil faisait extrêmement chaud en Inde, certains d'entre euxdécidèrent que s'ils marchaient sans s'arrêter vers le Nord, ilsparviendraient à un endroit qui serait agréable et frais. Ils semirent donc à gravir les montagnes, et tandis qu'ils montaient, leur poil commença à pousser. Pour cette raison, lesbuffles d'eau en Inde tournent souvent la tête et regardentavec l'air d'attendre quelque chose - ils attendent leurs frèresqui se sont égarés. De la même façon, à une époque, tous lesbuffles du samsâra et du nirvâna vivaient ensemble, et unjour, quelques uns s'égarèrent et arrivèrent dans le samsâra.Ils n'arrêtent pas de regarder autour d'eux pour voir qui estlà et où est l'autre moitié de leur troupeau, parce que la qualité principale de notre moi ordinaire est de se sentir très seul.Quelque chose manque dans notre vie et nous ne savons pasvraiment ce que c'est, mais nous continuons à chercher et àchercher pour trouver cette partie manquante. Nous pouvons la rechercher sous forme de possessions, nous pouvonsla rechercher en termes de l'apparence de notre corps, enessayant de la changer par des régimes, ou une coupe decheveux, et que sais-je encore. Nous pouvons la recherchersous forme d'amis. De toutes sortes de choses. Et cela nousmaintient extrêmement occupés. Parfois, l'activité peut êtrevraiment épuisante, mais quand nous nous arrêtons, nousnous sentons seuls. Nous nous remettons donc à nous activer. Si vous voulez des distractions, le dharma peut vousaider parce qu'il y a de très nombreuses façons d'être occupédans le dharma. Vous pouvez vous focaliser sur le fait d'accumuler des objets du dharma. Vous pouvez vous focalisersur le fait d'apprendre le texte par cœur, sur les mantras et lesmoudras, sur la préparation et le service du tsog, sur les méditations. Il y a toujours de quoi s'occuper.

Au Tibet, un très grand nombre de personnes ont pratiqué le dharma, mais peu semblent avoir atteint l'éveil. Il y a de très nombreux types de dharma et si nous pratiquonsd'une façon qui ne se concentre pas sur le point essentielmais sur des niveaux secondaires ou tertiaires, nous pouvons facilement nous perdre. Étant donné le temps limitédont nous disposons, il est vraiment important de nousconcentrer sur l'essentiel. Lorsqu'elles reçoivent un plat denourriture, de nombreuses personnes vont manger d'abordles aliments qu'elles n'aiment pas tellement pour laisser lemeilleur pour la fin. Mais lorsque nous appliquons ce principe à la vie, nous pouvons faire une grande erreur. Le moment de la pratique profonde, c'est tout de suite. Vouspouvez tout apprendre au sujet de Padmasambhava, la signification de ses habits et celle de sa coiffure, mais si vousne connaissez pas la nature de votre esprit, toute cetteconnaissance sur Padmasambhava ne fait qu'ajouter toujours plus de concepts.

À la recherche de la nature de l'esprit

Nous allons maintenant nous concentrer sur ce qu'est la nature de l'esprit. Asseyez-vous confortablement, et nouscommencerons par la pratique des trois « A ». Lorsque nousnous détendons dans la présence des « A », il y a iciquelqu'un, ce qui veut dire qu'il y a une sorte de présence.Où est cette présence ? Repose-t-elle sur quelque chose ? Y-a-t-il quelque chose à l'extérieur, au-delà d'elle? Y a-t-ilquelque chose au-dessous, qui la soutient? Est-elle, d'unefaçon ou d'une autre, basée sur un lieu ? Nous faisons la pratique pendant un temps court, parce qu'elle exige un espritaiguisé.

Il vaut en général mieux la faire fréquemment pendant cinq ou dix minutes d'affilée que d'essayer de la faire pendant une heure. Lorsque vous entrez dans l'état d'ouverture,que ce soit par la pratique du « A » ou par la dissolutionselon le style tantrique, vous avez davantage de chance dereconnaître la situation telle qu'elle est, parce que vous êtesplutôt détendus et frais et que vous n'êtes pas tellementpleins de vous-mêmes. Mais plus longtemps vous continuez,plus vous courez le risque d'essayer, et en soi, cet effort vacréer un obstacle à l'état direct.

C'est aussi une très bonne pratique à faire le soir, au moment de s'endormir. Elle amène un peu d'espace dans les rêves.

Ce verset nous rappelle que nous devons enquêter de façon répétée, en trouvant et en retrouvant la racine de l'esprit jusqu'à en avoir une compréhension certaine. Si nousavions à passer beaucoup de temps ensemble, en retraite,nous laisserions le commentaire à ce stade et continuerionsà pratiquer jusqu'à ce que tout le monde ait une expérience,et ce serait mieux à bien des égards, parce que le texte passeensuite à une exposition de la vue, et pour cela, il nous fautune expérience directe.


VERSET 14





- La nature de l'esprit -
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« Ce qu 'on appelle 'esprit' ne peut être identifié comme étant ceci ou cela. Ce n 'est pas une entitéet il n 'a pas de caractéristiques qui le définissent. Si vous le recherchez, vous ne pouvez letrouver car il est vacuité depuis le tout début,dénué d'essence substantielle. Il est vide au-delàde l'expression, non touché par la naissance, lamort, l'apparition et la disparition. Il n'est créépar aucune cause ni détruit par aucune condition. Il demeure inaltéré dans la vacuité, sansaccroissement ni décroissement, sans développement ni déclin, sans changement d'aucunesorte. »



Cette vue est l'expression de Nuden Dorje, c'est son terma (gTer Ma), mais elle est également empreinte de sa présence.Elle exprime sa propre expérience de la nature de l'esprit.Ce n'est pas un discours objectivant sur la nature de l'esprit.Nous devons répondre à ces mots de façon ouverte, en nouspermettant d'être touchés plutôt qu'en utilisant les conceptspour recouvrir notre propre esprit. Les Tibétains disent quevous pouvez employer du beurre pour assouplir le cuir, maissi vous conservez le beurre dans un sac en cuir, le cuir deviendra progressivement sec et cassant. De même, nous pouvons utiliser le dharma pour nous adoucir, pour ouvrir cespoints de rigidité, de manière à devenir très souples et capables de répondre aux situations. Ou alors nous pouvons nousremplir de dharma de façon à devenir une outre très rigide,en étant quelqu'un qui sait beaucoup de choses sur ledharma, mais qui n'a en réalité pas d'espace du tout pourbouger. Nous avons besoin de nous masser avec le dharmapour le faire pénétrer en nous, de sorte à nous assouplirgrâce à lui.

Le verset 14 commence en disant: « Ce que nous appelons l'esprit ne peut être identifié comme étant ceci ou cela. » Lorsque nous enquêtons pour trouver où demeure l'esprit,d'où il vient et où il va, nous ne pouvons rien trouver de particulier. Il y a une absence de « choséité », il n'y a aucune« choséité » dans cette chose que nous appelons l'esprit. Levers dit: « Ce n'est pas une entité et il n'a pas de caractéristiques qui le définissent. » Une caractéristique qui définit estune caractéristique qui permet de savoir qu'une chose donnée est ce qu'elle est et pas autre chose. Nous pouvons regarder autour de nous et voir que chaque chose dans cette piècea des caractéristiques particulières qui nous permettent de savoir ce qu'elle est. Par exemple, la plupart des personnes présentes ici ont une cloche et un vajra. Et un vajra est un vajra,mais chaque vajra dans cette pièce est certainement différentdes autres. Si on les mélangeait tous, vous seriez probablement capables, en regardant bien, de reconnaître le vôtre.

Mais quand nous regardons l'esprit, il n'a pas ces particularités. Si nous essayons de dire qu'il a une couleur particulière, nous n'en trouvons aucune. Si nous tentons de lui attribuer une forme particulière, tôt ou tard, il aura changéde forme et sera devenu autre chose. Quelquefois, nousavons l'impression que notre esprit est un petit point à l'intérieur de notre tête, et qu'il peut se déplacer dans notrecorps, ou nous sentons subitement qu'il est sur notre gaucheou derrière nous du côté droit. Ces impressions, quellesqu'elles soient, n'apparaissent que l'espace d'un instant. Uninstant de l'apparition de quelque chose qui surgit dans l'esprit, qui n'est pas l'esprit lui-même, mais du fait de nos trèsanciennes tendances, nous prenons très facilement l'émergence pour l'esprit lui-même.

Le texte dit: « Si vous cherchez votre esprit, vous ne trouverez rien parce qu'il a toujours été vacuité. » Cela revient à dire qu'il n'est pas présent comme quelque chose que vouspouvez voir comme un objet. Il n'a pas d'existence objective, et parce qu'il est vacuité, nous ne pouvons pas en parler, parce que le langage se situe autour des objets, autourdes choses. Dans le langage ordinaire, nous disons: « Monesprit est fatigué », « mon esprit est triste », « mon esprits'ennuie » ou « mon esprit veut quelque chose à faire ».Mais quand nous disons cela, nous disons en fait : « Je suisen train d'avoir une expérience qui me semble omniprésenteet qui indique une qualité particulière de mon esprit. » Maisl'esprit lui-même, a-t-il cette qualité? L'esprit lui-même s'ennuie-t-il jamais? Est-il jamais fatigué ou triste?

Manifestement, certaines des expériences qui surviennent dans notre esprit semblent être une autoréflexion de l'esprit, elles semblent ramener à l'esprit lui-même. Maislorsque nous suivons cette émergence, elle ne semble pasnous amener à l'esprit. Et c'est là que nous devons être extrêmement vigilants, parce que c'est justement là que nouspouvons facilement nous mentir à propos de notre expérience, de ce qu'elle est. Car nous sommes tellement habitués à construire, faussement, l'expérience qui consiste à associer un concept et une expérience. Lorsque nous faisons cetype de méditation d'investigation, ce que nous sommesvraiment amenés à voir, c'est à quel point nous excellons ànous tromper nous-mêmes, combien de mensonges nousnous racontons sur la nature de notre propre expérience.Nous emplissons l'espace de suppositions, de ce que nous savons, plutôt que de nous astreindre à la tâche plus difficiled'essayer de mettre les hypothèses de côté et de voir ce quiest réellement là. Mais lorsque nous regardons vraiment etque nous trouvons cette vacuité, il n'y a rien à quoi lesconcepts pourraient s'accrocher, et donc ils passent, commedes nuages dans le ciel, et s'auto-libèrent à leur rythme et àleur propre place. Rien ne peut adhérer à cela, et la naturede l'esprit passe donc au-delà « de la naissance et de la mort,de l'apparition et de la disparition », immuable. « Elle demeure inaltérée dans la vacuité ». Elle n'est pas créée parquoi que ce soit et n'est pas détruite par quoi que ce soit.

Nous avons donc cette conscience présente, parce qu'il est évident que nous sommes ici, que quelque chose sepasse, nous avons tous conscience d'être ici. Bien que celuiqui est conscient ne puisse être trouvé en tant que substance,il a tendance à essayer de s'identifier en tant que substance.Et cependant, cet esprit n'est pas amélioré par de bonnesconditions, il n'est pas aggravé par de mauvaises conditions,il ne devient pas plus grand ni plus petit, il n'a jamais étéjeune, il ne sera jamais vieux. Lorsque vous vous éveillerezà cela, c'est clair, vous serez très surpris.










VERSET 15


- La base de tout -

[image: ]

« Dénué des quatre notions limitantes d'existence, de non-existence, d'existence et de non-existence à la fois, et d'absence d'existence comme de non-existence, et dénué de toute position relative, l'esprit est vacuité, non composé.Dépourvue d'artifice depuis le tout début, laconscience éveillée est illimitée. Lorsque ceci estréalisé, la conscience jeune, fraîche, est libéréedu vase qui la recouvre, et vous voyez votre propre visage, le mode naturel de bonté infinie (Sa-mantabhadra). »

Ce verset affirme que l'esprit est dépourvu des quatre idées limitantes de base - des idées qui sont abondammentdiscutées dans la philosophie madhyamika : celles d'objetsayant une existence, une non-existence, qui sont existants etnon existants à la fois, et qui ne sont ni existants ni non existants. Ces idées sont considérées comme les quatre propositions définissant toutes les possibilités d'être. Et le texte affirme que la nature de l'esprit est libre de toutes ces positions ainsi que de tout ce qui pourrait la définir comme étant ceciou cela.

Le vers suivant est très intéressant et très important. Il dit : « Dépourvue d'artifice depuis le tout début, la conscienceéveillée est illimitée ». Le terme « artifice », chôma (bCosMa),fait référence à tout ce qui est construit. Nous pouvons l'examiner en termes de la roue de la vie, sur le cercle extérieurde laquelle figurent les douze nidana, les douze étapes. Laseconde de ces étapes est celle des samskâra, ou formationsmentales ; ce sont les facteurs à partir desquels on construitle monde et soi-même. Ils sont représentés par le tour d'unpotier, grâce auquel le potier crée diverses formes, qui semblent être des entités séparées, issues de la même source. Lepremier stade des douze étapes est l'ignorance. L'ignorancedonne naissance à l'activité intense, qui conduit à tous lesproblèmes de renaissance dans le samsâra.

Et cependant le texte dit que l'esprit ne s'engage dans aucune activité. À l'évidence, l'activité a lieu, puisque nous sommes tous actifs et que notre activité semble être trèsréelle. Mais cette activité n'est pas une qualité de l'esprit lui-même. L'esprit n'est pas actif, mais l'activité en émerge spontanément, comme un rayon s'élève du soleil. Dès quequelque chose est construit, il semble prendre non seulement une forme mais aussi un emplacement, et s'il a un emplacement il se trouve alors immédiatement en juxtapositionou en relation à d'autres positions. Il est relativisé et contextualisé. Mais parce que la nature de l'esprit est vide et n'estaucunement construite, qu'elle est dénuée de toute artificialité, elle n'a pas d'emplacement et par conséquent pas delimite, et c'est la raison pour laquelle le texte dit qu'elle est illimitée. Cela revient à dire qu'elle est présente partout. Ellen'a pas de murs parce qu'elle n'a pas de forme en soi, quiserait bloquée ou entravée par une autre forme.

La nature de l'esprit est souvent décrite comme la base de tout, ainsi que nous l'avons dit précédemment. Mais nousdevons nous rappeler qu'à cause de notre langage, noussommes toujours limités à des façons linéaires et bidimensionnelles de penser aux choses. Ce n'est pas que cette nature est la base qui existe sous toutes les choses et que leschoses reposent sur la base. Elle n'est pas localisée en relation à quoi que ce soit d'autre. La langue tibétaine a développé une quantité de termes techniques pour parler dudharma, avec une histoire phénoménale et compliquée, et ilexiste de nombreux commentaires et des références détaillées auxquels nous pouvons recourir pour comprendre cetexte. Il est toutefois vraiment important de reconnaître quece texte est poétique et que nous devons le lire comme de lapoésie, parce que la qualité de l'expérience est une appréciation esthétique, une expérience directe. Ce n'est pas uneconstruction analytique ou intellectuelle. Nous voulons utiliser la poésie pour nous libérer plutôt que pour nous draperdans des concepts supplémentaires.

Lorsque la présence de la conscience est fraîche et directe, l'expérience est décrite comme étant zho nu bum ku (gZhonNu Bum sKu), ce qui veut dire le corps du vase de jouvence.L'obscurité d'une pièce qui a été sombre pendant un milliond'années est instantanément dissipée par un éclat de lumière. La fraîcheur a toujours été là, bien que nous puissionsnous sentir plutôt vieux et fatigués et que notre vie grouillede problèmes. La nature de base de l'esprit, qui est là depuisle commencement des temps, qui est avec nous à chaqueinstant dans toutes les vies que nous avons traversées, n'ajamais été touchée par aucune des expériences qui, pensons-nous, ont été si lourdes, si solidement réelles. Ainsi, soustoute l'accumulation de connaissances et d'expériences, iln'y a rien d'autre qu'une conscience fraîche. Aucune expérience dont nous pouvons dire qu'elle a eu un impact sur laconscience ne l'a touchée, formée, modelée, moulée, limitéeen aucune façon. Bien sûr, la conscience n'a aucune expérience du tout, ce qui a des expériences, c'est moi. La naturede l'esprit n'« a » pas d'expériences. Cela ne veut naturellement pas dire qu'aucune expérience n'a lieu, mais celui qui« a » l'expérience n'est pas là comme quelque chose en tantque tel. C'est le jeu illusoire du sujet, de l'objet et de leur relation. L'usage du langage est à tel point orienté sur l'appropriation qu'il est difficile d'exprimer par des mots la qualitéd'une conscience qui est ouverte et qui n'approprie pas.

Il est très important de voir cela, parce que pendant que nous nous trouvons mêlés aux choses, nous réagissons, noussommes habitués à être à la merci des émergences. Maisl'état que nous décrivons est pur, inaltéré, vierge, et Madonna a une jolie chanson là-dessus. C'est une très bonnechanson. Si vous lisez les paroles, cela peut être un enseignement sur le dzogchen: « In love for the very first time1 ».Instant après instant, le monde nous semble frais. Nos yeuxsont ouverts. Notre cœur est ouvert. Tout est merveilleux.Tout brille. Vierge de toute éternité. Constamment excité etcependant très calme. Sans savoir ce qui va se passer et néanmoins ouvert et confiant. La preuve que le dzogchen se manifeste à partir de la condition naturelle, c'est qu'on peut letrouver dans la culture populaire. Comment un enseignement sur ce qu'est la vie pourrait-il être ésotérique ? La réalité est partout et de temps en temps, les gens en ont uneexpérience. Puis elle est à nouveau recouverte. Mais partoutdans le monde, les gens sont momentanément ouverts:« Ah... Oh... Fini », et cet état est appelé le dharmakâya, Samantabhadra. C'est en lui que nous voyons notre propre visage. Lorsque nous voyons notre visage, nous voyons unvisage qui ne peut être vu. Mais quand vous le voyez, celavous rend très heureux.

Pas si solide

Sortons un peu pendant qu'il fait beau. Le texte du Chod de Gonpo Wangyal comporte une petite partie sur le dzogchen (voir Annexe), et nous allons maintenant voir de plusprès de quoi il s'agit.

Gonpo Wangyal commence par parler du type de préliminaires que nous avons déjà mentionné, puis il dit: « En dehors, extérieurement, il y a des pierres, des rochers, desmontagnes, toutes ces choses, et l'essence intérieure dumonde, tous les êtres sensibles » - cela signifie tout ce qu'ilest possible de voir. Cela signifie également tout ce qui vousarrive par l'intermédiaire des sens. Cela signifie toutes vosexpériences, qu'elles soient celles d'objets inanimés ou d'objets animés, et cela inclut votre propre existence physique. Ildit: « Toutes ces choses ne sont que des noms donnés parvotre propre esprit. Vous devez acquérir la certitude que c'estexactement le cas. » Voilà qui est extrêmement importantpour la pratique du dzogchen, puisqu' ainsi que nous avonscommencé à le voir hier soir, on trouve dans le bouddhismeune quantité de descriptions de la nature de l'esprit et desqualités de l'esprit. Lorsqu'on utilise le terme « esprit » dansle contexte du dzogchen, on fait référence à la base de tout. Sinous imaginons qu'il y a des choses qui existent à l'extérieurde notre esprit, la qualité infinie de l'esprit sera toujours obstruée par notre attachement à ces choses que nous considérons comme autres. Lorsque nous croyons que les chosesexistent réellement à l'extérieur de notre esprit, nous avonstoujours une relation à ces objets : « Je pense à cette tasse. Jeregarde cette tasse. Je tiens cette tasse. » Ce « je » existe enrelation à la tasse. Et cela veut dire que la nature précise dela tasse comme étant quelque chose me rend également précis et limité en tant que quelque chose. Ce dualisme recouvre la nature infinie de l'esprit.

Donc encore une fois, tout cela n'est pas simplement une série de concepts. C'est une clé très précise pour libérer notrepropre expérience. C'est une pratique que nous devons fairenous-mêmes. Personne d'autre ne peut nous en fournir lerésultat. Nous devons investiguer sur les phénomènes dontnous faisons l'expérience. Et nous avons ici un lieu merveilleux pour le faire. Dehors, il y a l'eau, la terre, il y a des arbres, et des gens qui se promènent. Alors, sortez et enquêtezvraiment sur ce qui est là, et voyez que vous pouvez comprendre comment vous construisez ce monde pour vous-mêmes. Prenez un objet, une pierre, et essayez vraimentd'identifier ce qui est la base de l'existence en apparence séparée de cette chose. Vous devez enquêter jusqu'à obtenirl'expérience, de manière à avoir une certitude générée parl'expérience. Vous pouvez avoir étudié la théorie auparavant, à travers des idées comme la coémergence interdépendante ou le Soutra du Cœur, etc. Mais il est important d'enfaire soi-même l'expérience et de l'utiliser avec tout ce quevous rencontrez. Vous pouvez alors vous libérer de lacroyance qu'il y a vraiment des entités séparées, y comprisvous-mêmes. Regardez les vaches, regardez les arbres etcomprenez vraiment ce qu'est une vache ! Où est la « va-chéité » de la vache ? ! Qui crée la vache que vous voyez ?!

C'est quelque chose qu'il faut faire très souvent. J'espère que nous serons amenés à voir que les mots, les concepts,les noms que l'on donne flottent à la surface d'un champ lumineux. Au fur et à mesure que le pouvoir des mots et desconcepts diminue, la vibrance naturelle et radieuse dumonde se révèle. Nous voyons aussi que les mots et lesconcepts font également partie intégrante de cette radiance,qu'ils sont une énergie inséparable de la vacuité de base. Ceque nous rencontrons est véritablement un mystère et nouscommençons à comprendre pourquoi les textes du dharmane cessent de répéter que la réalité est au-delà de l'expression, au-delà de la pensée.

Gonpo Wangyal dit ensuite qu'après avoir décidé que tout n'est qu'un nom donné par notre esprit, si alors vous regardez l'esprit lui-même, il est sans forme ni couleur et ne peutêtre trouvé nulle part comme une chose à laquelle on peutattribuer une qualification ou une définition. C'est très important, parce qu'à ce stade vous commencez à voir le débutde la séparation du samsâra et du nirvâna. Quand l'esprit créele langage, que nous prenons le langage et le concept pourréels et que nous nous y installons, la gloire du monde se retrouve fixée dans des boîtes au sein des trois temps - passé,présent et futur. Quand nous sommes capables de d'abordnous détendre dans ce flux de conceptualisation et, plus tard,de comprendre sa propre pureté naturelle, alors, même dansl'interaction du langage, le monde demeure ouvert et magnifique.

De sorte que même si le langage, dans sa forme conventionnelle, dans sa forme de vérité relative semble parler de choses qui existent déjà, nous commençons à voir que c'esten fait notre dépendance à l'égard des concepts qui engendre la naissance de ces choses qui semblent réellement exister. Mais ce n'est pas que nous pouvons dire que le langageest l'ennemi et que nous devrions tous prendre le vœu de silence. En Inde, il y a des yogis appelés muni qui font cela,qui ont décidé de ne pas parler. Et dans les hôpitaux psychiatriques vous trouvez des gens qui sont des muets sélectifs. Mais ne pas parler n'est pas une solution. Nous netrouvons pas la liberté en tournant le dos aux limitations etaux difficultés. Le point essentiel est de se détendre et d'intégrer tout ce qui émerge dans l'état d'ouverture. D'intégrerle flot du langage de façon à pouvoir reconnaître que dansl'instant, alors qu'il bouge et semble donner naissance auxchoses, rien du tout ne vient au monde. Et tandis que nousréalisons cette nature auto-libératrice du langage, nous devenons capables de parler et de communiquer avec les autresd'une façon qui participe à l'assouplissement de leur propreusage du langage. Il y a beaucoup de travail à faire avant deparvenir au non-travail qui permet à cela de se produire naturellement.
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 « Amoureuse pour la toute première fois » (NdT).


VERSET 16





- Le commencement du samsâra -
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« Si l'on ne réalise pas cela, la conscience perd sa continuité et devient stupide. C'est ce qu 'onappelle « l'ignorance coémergente ». Les apparences et la vacuité sont divisées à tort et vécuescomme des choses distinctes. Liée par l'entravedu sujet qui saisit et de l'objet à saisir, l'ignorance de l'identification coémergente réifiante sedéveloppe. »

Dans ce vers, Nuden Dorje décrit le commencement du samsâra, la nature du développement de l'ignorance. Il ditque lorsque nous ne maintenons pas notre intégration dansla conscience, qui est pure depuis le tout début, dénuée detoute artificialité, lorsque nous entrons dans un domaine destupidité, nous devenons nous-mêmes stupides. Cet état estappelé l'ignorance coémergente (Lhan Cig sKyes Pa'i Ma RigPa). « Coémergente » traduit ici le mot tibétain Lhan Cig quisignifie naître ensemble et en même temps.

Pour vous donner un exemple, lorsque vous regardez dans un miroir et que vous voyez votre visage, vous voyezun reflet, mais vous voyez votre visage. Deux choses sont là.Le reflet, qui est juste quelque chose sur la surface lisse dumiroir, et il y a la nette impression que c'est votre propre visage. Les deux sont là. Mais quand vous vous rasez ou quevous vous maquillez, vous regardez cette personne qui estvous. Nous pourrions reconnaître que c'est juste un reflet,mais habituellement, nous considérons notre image commeréelle. Ainsi, quelque chose s'élève dans l'esprit qui est simplement un instant qui traverse en flottant la surface du courant continu de l'émergence énergétique. Mais il est saisicomme étant quelque chose qui existe en soi et par conséquent, il semble se détacher de l'état de miroir pour entrerdans une existence séparée. Rien n'a en fait été enlevé dumiroir. Tout est comme avant, c'est simplement ce courantincréé d'émergence énergétique. Incréé dans le sens où iln'est pas né en tant qu'entité séparée.

Nous avons en même temps la réalité et le fait de ne pas la reconnaître. Le texte dit : « Les apparences et la vacuitésont divisées à tort et vécues comme des choses distinctes. »Et plus nous croyons que les apparences sont des entités séparées, plus nous perdons le souvenir ou l'impression de lavacuité ouverte et le monde devient de plus en plus complexe et fragmenté au fur et à mesure que nous sommesconfrontés à un nombre toujours croissant de divisions deplus en plus subtiles.

Lorsque nous regardons dans ce miroir d'expérience, qui est maintenant plein de choses, nous voyons le reflet denotre moi. Mais le moi que nous voyons reflété est aussi unechose. Car ce que nous voyons en face de nous sont deschoses. Plus le monde est plein de choses, plus nous - étantce qui fait l'expérience des choses - devenons certains quenous sommes également une chose.

Ces choses externes changent et se déplacent continuellement, ce qui génère chez nous une sorte de peur. Nous ne voulons pas que notre chose, notre impression fondamentaled'exister en tant que « je », soit affectée. Et plus nous rencontrons le changement dans le monde extérieur, plus nousessayons de maintenir la continuité de cette fausse construction, que nous appelons notre moi.

Nous avons l'impression d'un « je ». Ce « je » que nous sommes maintenant en train de créer n'existe pas en tantqu'essence durable. Il doit continuellement revêtir de nouveaux habits pour se donner le sentiment d'exister. Toutcomme dans les bandes dessinées pour enfants, quand lefantôme arrive, il enfile une chemise et subitement, vousvoyez une chemise qui se déplace dans la pièce. Ce n'est quepar ses habits que vous pouvez voir où se trouve la chose invisible, et cela nous condamne à endosser sans cesse de nouveaux habits, de nouveaux concepts, de nouvelles identitéspour tenter de trouver où nous sommes. C'est le secondstade de l'ignorance, dans lequel l'esprit devient encore plusoccupé à identifier et à construire des entités « réelles » quientretiennent sa propre impression d'être lui-même une entité réelle.

VERSET 17



- « Je » et « moi » -
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« Les choses existantes comme les choses non-existantes sont saisies comme étant réelles. Liés par la confusion de l'auto-identification, vousfaites l'expérience d'un moi qui pratique la saisie. Comme les notions de «je » et de « moi » sedéveloppent dans votre courant de conscience entant que cause génératrice de l'attraction et del'aversion, apparaît l'activité samsârique desémotions perturbatrices des cinq poisons (la stupidité, l'aversion, l'attraction, l'orgueil et la jalousie). D'une cause émergent de nombreusesautres causes (c'est-à-dire toute la complexité dusamsâra). »

« Les choses existantes comme les choses non-existantes sont saisies comme étant réelles. » La notion chrétienne deDieu est un bon exemple du non-existant. Dieu, en tant que signifiant vide, peut être défini comme on veut - il n'y a riende visible ou de tangible pour contredire votre définition. Sivous avez de jeunes enfants, vous avez pris l'habitude devous coucher sur le lit avec eux et de commencer à dire : « Ilétait une fois... » Quelque chose vous vient à l'esprit et unepetite histoire se développe. Nous faisons cela, parce que durant toute notre vie, nous ne faisons rien d'autre que de nousraconter des histoires. Nous savons très bien être séduits pardes récits et séduire d'autres personnes avec des récits.

Le texte dit: « Liés par la confusion de l'auto-identification, vous faites l'expérience d'un moi qui pratique la saisie ». Ainsi, nous commençons à sentir: « Oh, c'est moi qui suis en train de faire cela. Je suis celui qui fait cela. Quelquechose se passe. Quelqu'un est en train de construire cela. Çadoit être moi. » Les termes « je » et « moi » sont très intéressants. « Je » est comme un chasseur-cueilleur. Il est toujours à vadrouiller dehors, très activement occupé à regarderle monde pour essayer de ramener à la maison des chosespour « moi », qui est là pour faire la soupe. « Je » va sanscesse s'intéresser à de nouvelles choses qu'il utilisera pourconstruire une impression de « moi », une base stable à quiil peut amener l'expérience.

Mon moi n'est pas une chose, c'est une relation, la relation que j'ai avec moi-même. Je pense à moi-même, je peux être fier/triste/effrayé/démuni, etc., à mon sujet. « Je » et« moi » sont des points dans un dialogue, un dialogue quirelie un vaste registre d'événements, de qualités, d'émotions,de jugements, de concepts pour en faire un récit - en apparence cohérent - de moi-même en tant que présence continue et qui se confirme. Plus nous manipulons le langageavec sophistication, plus nous sommes capables de détournerles surprises et les conflits susceptibles de nous arrêter surnos rails et de nous amener à remettre en question qui noussommes.

Pouvez voir comment cela se développe en observant les enfants jouer. Par exemple, le petit Paul est parfois dans lebac à sable, et vous pouvez voir qu'il a un visage très ouvertet souriant. Il va vers les autres enfants en exprimant defaçon tout à fait directe: « Je t'aime bien ». Puis un autrepetit enfant le pousse et lorsqu'il tombe, il a l'air surpris. Il luiest arrivé quelque chose. Quand il marchait à la rencontre del'autre personne, son visage rayonnait et son corps était trèsouvert, mais lorsqu'il tombe, il rentre en lui-même. « Il m'estarrivé quelque chose. » Mais il est très innocent et très ouvert, et il n'a pas encore trop de mémoire. Son sens de« moi » n'est donc pas très fort. Et il est prêt à essayer encoreavec un cœur ouvert.

Lorsqu'il sautille, il s'attend complètement à ce que les gens apprécient et quand ils rient, il pense : « Oh, c'est formidable. » Il a très peu conscience que l'on pourrait se moquer de lui. Si cette innocence nous touche tant, c'est quenous l'avons perdue. Nous avons tous une histoire bien pluslongue. Nous avons beaucoup plus de blessures. Nous avonsde grosses contusions tout autour du cœur, ce qui nous rendbeaucoup plus sensibles à ce que les gens pensent de nous.Et nous faisons preuve d'une sophistication bien plus grandedans nos manœuvres pour essayer de faire en sorte que lesgens nous aiment.

Nos expériences douloureuses ont amené les cinq poisons jusqu'au centre de notre monde. Notre intense impressiond'être une personne séparée a conduit à une anxiété à propos de notre sécurité dans le monde. Cela nous mène àl'aversion et à l'attachement, car nous avons très envie deprédire et de contrôler notre relation avec l'environnement.De là émergent toutes les autres positions figées et défensives. Et ainsi, le monde que nous rencontrons est recouvertet envahi d'une quantité d'humeurs subtiles faites d'espoirset de craintes, de doutes, de jalousies, d'orgueil. Par conséquent, même ici, dans une retraite du dharma, lorsque nousregardons autour de nous, nous avons un ressenti complexequi nous dicte quels sont les visages que nous pouvons regarder, et sur qui nous devrions éviter de poser les yeux. Cen'est pas du tout un endroit neutre. La force des projections,des interprétations et des réactions impulsives nous maintient occupés à essayer de rester en bonne position.


VERSET 18





- Reconnaître la fausseté -
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« Lorsque vous comprenez la fausseté de votre confusion, demeurez sans artifice, sans effort,dans le mode naturel (le dharmakâya). »

Ce qu'il est capital que nous reconnaissions, c'est notre propre fausseté. Il ne s'agit pas ici d'un jugement, qui consisterait à dire que quelquefois nous sommes authentiques etque d'autres fois nous ne le sommes pas. Cela veut dire quetout ce qui nous concerne, dans notre impression ordinaired'un moi, est faux parce que basé sur une méprise concernant la nature de la réalité. Dès lors que l'ignorance coémergente apparaît, juste de par la structure de la consciencequi se développe avec elle, tout ce que nous faisons est faux.C'est comme quelqu'un, à l'université, qui va passer sonexamen final. Il se trompe de salle, ne lit pas bien la questionet se lance ensuite dans la rédaction d'une longue réponse,qui porte sur le sujet qu'il a travaillé mais qui n'est malheureusement pas celui sur lequel porte l'examen. Indépendamment de la qualité de sa réponse, il échouera, parce qu'iln'a pas traité la question.

La question fondamentale est toujours: « Qui es-tu? » « Qui suis-je? », mais nous ne la comprenons pas et nous répondons donc par un récit ininterrompu d'autodéfinition. Cela recouvre la fraîcheur de la question, la possibilité de regarder et de voir, et ainsi, toutes nos réponses sont rassies,défraîchies, des versions auto-protectrices sont retravailléeset construites à partir d'éléments qui n'ont pas été examinés. Nous avons beaucoup, beaucoup, beaucoup de réponses, et elles sont toutes fausses. C'est pourquoi il est trèsimportant, quand vous faites la méditation des trois « A »ou les autres méditations, de focaliser pleinement toute votreénergie dans la pratique, d'essayer de réparer la faute originelle et fondamentale qui a divisé le sujet et l'objet. Il est trèsimportant que nous cessions d'avoir honte d'être faux. Carnous devons voir comment la fausseté survient, commentl'obscurcissement se développe. Nous voulons regarder notrefausseté en face et apprendre ses tours, de façon à ne pasnous y faire prendre. Cela aide à ouvrir l'espace dans lequelnous pouvons reconnaître notre propre nature.

Quand nous faisons des rituels tantriques comme la pratique de la Grande Rigdzin, nous pratiquons Dorje Sempa (rDo rJe Semps dPa', Vajrasattva) de nombreuses fois et nous purifions toutes les fautes, les erreurs et les manquements accumulés depuis le début du samsâra. Du point de vue de lavérité relative, nous avons accumulé une grande quantité demauvais karma qui, si nous ne nous en occupons pas,conduira plus tard à des circonstances très douloureuses etpénibles. C'est pourquoi les pratiques de purification du tan-tra sont très utiles.

Dans le dzogchen, cependant, nous essayons de parvenir au point essentiel, où le samsâra et le nirvâna se séparent.C'est comme un puissant désherbant: si vous le vaporisezune fois, toutes les herbes, toute la confusion, toute la douleur et la souffrance s'évanouissent. Vous n'avez pas besoind'arracher les herbes une à une. Croire que l'on est unemauvaise personne n'apporte rien d'utile à la pratique dudzogchen. Croire que l'on est une bonne personne n'est pastrès utile non plus. Vous n'êtes pas une personne ! Reposant

dans l'état incréé, vous êtes une pure conscience dénuée de toute souillure. Lorsque vous renoncez à votre identitéégoïque, à votre citoyenneté samsârique, vous déchirez votrecarte d'identité et tous les problèmes, les péchés et les casiersjudiciaires liés à cette identité s'évanouissent instantanément.


VERSET 19





- Détendu, sans s'accrocher -
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« Demeurez détendus dans le déploiement inébranlable de cet état. Si vous tentez de vous y accrocher avec un souvenir forcé, la condition naturelle aura du mal à s'auto-libérer à sa propre place. Gardez le souvenir et la conscience dans l'état frais de l'occurrence naturelle, l'état dénué de forte saisie. »

« Demeurez détendus dans le déploiement inébranlable de cet état. » Lorsque nous nous relaxons par la pratique et nous éveillons à nous-mêmes en tant que présence ouverte qui ne demeure nulle part et sur rien, les expériences continuent à apparaître mais, maintenant, elles le font comme le déploiement naturel de l'état d'ouverture. D'ordinaire, la réalité est quelque chose qui nous arrive. Mais maintenant, nous sommes inséparables de cette intégration infinie, in-

créée, au sein de laquelle l'impression de « oh, je suis ici en train d'avoir cette expérience » fait partie intégrante de la manifestation.

Notre ego ne peut plus s'approprier tout le spectacle. Comme il n'a pas de territoire sur lequel demeurer, il va et vient comme toutes les expériences, réceptif et sensible aux émergences plutôt que d'essayer de conserver une impression d'un moi figé, composé de représentations. L'impression d'un moi limité n'est pas le centre du monde ; c'est juste un mouvement, alors que la présence éveillée est infinie.

« Si vous tentez de vous y accrocher avec un souvenir forcé, la condition naturelle aura du mal à s'auto-libérer à sa propre place. » Lorsque vous essayez de faire un effort ou lorsque vous faites un effort et tentez de forcer un souvenir, lorsque vous tentez d'accomplir quelque chose, vous avez un moment de volonté. Vous avez un sujet qui essaie d'accomplir quelque chose en agissant sur le domaine de l'objet afin de créer, pour le sujet, l'état désiré par le sujet. Vous avez déjà clairement une forte polarisation dualiste, une condition dans laquelle la présence est toujours absente. La chose essentielle, c'est de se détendre dans l'ouverture qui est toujours là. Ce qui rend difficile cette instruction simple, c'est qu'elle va à l'encontre du fonctionnement de l'ego.

La détente implique un type de conscience qui inverse notre tendance normale. Comme nous l'avons vu, puisque ce moi dont nous avons d'ordinaire l'impression est dépourvu d'existence intrinsèque, il doit continuellement se construire et cela nécessite un genre d'effort particulier. Le sentiment racine de l'ego, c'est que si je ne me maintiens pas ensemble, il y aura un écroulement dans quelque chose de chaotique et de difficile. Il y a donc une anxiété, une anxiété énergétique qui est localisée dans le corps, dans tout le système énergétique du corps, et l'agitation interpersonnelle nous rappelle constamment que « si je ne maintiens pas tout cela ensemble, j'aurai des problèmes. » La croyance en la réincarnation indique que pendant de nombreuses vies, nous avons été pris dans cette anxiété, cette contraction nerveuse qui maintient notre saisie ordinaire d'un « je » en place.

Le texte dit ensuite : « Gardez le souvenir et la conscience dans l'état frais de l'occurrence naturelle, l'état dénué de forte saisie. » Vous vous souvenez peut-être d'une chanson de Frankie goes to Hollywood, il y a quelques années, et qui disait : « Relax don't do it if you want to go to it. Relax don't do it if you want to come. » C'est une chanson sur la sodomie. Quand nous étions bébés, nous faisions caca à la culotte, puis nous avons appris à resserrer notre sphincter et avons éprouvé beaucoup de fierté à ne pas avoir du caca partout. Mais si vous voulez avoir des rapports sexuels anaux, vous devez être capable de relâcher le sphincter et pour bien des gens, c'est problématique à cause de l'anxiété qui survient en allant à l'encontre d'un pattern fortement établi. Vous devez apprendre à vous détendre alors que l'instinct vous pousse à resserrer et à exercer un contrôle. D'une certaine manière, le dzogchen ressemble à cela parce qu'il va à l'encontre des impulsions du samsâra. Permettre aux émergences de se produire, tolérer une large palette d'expériences plutôt que de corriger, de privilégier et de rejeter est impossible pour l'ego - seule la présence, la conscience éveillée (Rig Pa) qui n'est pas une construction et qui est au-delà de tout conditionnement, est ouverte à ce qui est.

Pour nous, il est normal de se sentir en perte de contrôle -la guerre, les bouleversements économiques, les difficultés relationnelles, la santé -, il y a tant de facteurs qui nous rappellent que la stabilité que nous recherchons ne peut être atteinte par les moyens qui nous sont disponibles. La peur, la dépression, la solitude, le désespoir - nous pouvons nous sentir submergés par tant de sentiments et de sensations physiques, parce qu'ils n'ont pas de place dans l'impression familière de qui nous sommes. C'est la raison pour laquelle 1 une introduction directe (Ngo-sProd) à la nature de l'esprit est si importante dans le dzogchen. À moins de recevoir la transmission et d'obtenir une expérience directe de notre propre conscience, nous resterons pris dans une expérience très limitée de qui nous sommes, un état plein de saisie et d'anxiété. Il est aussi très important d'observer en nous-mêmes où l'anxiété est localisée. Quels sont les points qui vous sont propres? Nous avons tous différents patterns. À quels moments avez-vous peur, êtes-vous inquiets, ou limités et incapables d'entrer dans une expérience ouverte? Il est essentiel de vous observer, d'examiner avec honnêteté comment vos limitations se manifestent si vous voulez qu'elles deviennent vos alliées, qu'elles soient des aspects de la voie qui mène à la libération.

1

 « Détends-toi, ne le fais pas si tu veux y aller. Détends-toi, ne le fais pas si tu veux venir. » (NdT).
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- Mange cette soupe ! -
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« Si vous prenez conscience de la fausseté de votre existence confuse, vous êtes bouddha sansbase et sans racine. »

« Si vous prenez conscience de la fausseté de votre existence confuse, vous êtes bouddha sans base et sans racine. » La bouddhéité n'est pas quelque chose de très orné et de trèsélaboré. Elle n'est pas une construction. Elle n'est pas sacréeni divine. Elle est simplement la révélation de ce qui a toujours été, dénué de causes et de supports.

Je me rappelle la première fois que j'ai reçu une initiation de Rinpoche, il y a longtemps. J'avais eu de nombreuses expériences très fortes pendant l'initiation. Après cela, nousétions sortis dans le jardin de sa petite maison, au Bengale.Je voulais lui poser des questions sur ce qui s'était passé, maisil avait appelé sa femme : « Amala, apporte la soupe. » Nousavions alors eu de la soupe, et il me parlait de la soupe maisje voulais parler de mon expérience, et il m'avait dit:« Mange cette soupe ! »

Il est important de ne pas attacher trop d'importance à nos propres expériences. Bien sûr, dans la pratique de la méditation, il nous arrive toutes sortes de choses étranges. Maisdu point de vue du dzogchen, tout doit être auto-libéré, car la présence n'a ni fondement ni racine. Les bonnes choses doivent être relâchées, les mauvaises aussi. Si nous montonsjusqu'au niveau de bouddha et qu'une quantité de chosesmerveilleuses nous arrive, que nous jouissons d'une parfaitesanté pendant quelque temps puis que nous tombons trèsmalades, nous serons malheureux si nous nous sommes attachés à notre bonne situation, et nous penserons : « Pourquoi est-ce que je décline, maintenant? » Le fait d'éprouverdu plaisir est différent de celui d'avoir de l'attachement. C'estdans l'instant que l'on trouve du plaisir, alors que l'attachement cherche à ce que l'instant perdure. Détendez-vous,soyez présent dans l'instant, mettez chaque moment à profit, utilisez chaque émergence comme un moyen de retourner à la présence instantanée qui ne repose sur rien.

Plus vous pratiquez dans la vue, plus tout ce qui arrive peut devenir pour vous un enseignement. Ainsi, chaquechanson que vous entendez, chaque aliment que vous mangez, chaque fois que vous faites la queue au supermarché,tout devient une révélation du dharma. Mais tant que noussavons ce qu'est le dharma et que nous déclarons au monde :« Ça, c'est le dharma, ça, ce n'est pas le dharma », il est trèsdifficile, pour le dharma naturellement éveillé, qui est partout, de se révéler à nous tout le temps, et c'est ce qu'on entend par éveil.

Tout change lorsque nous nous éveillons à l'expérience vécue de l'état incréé de notre conscience, au fait qu'ellen'est pas une chose, qu'elle ne demeure nulle part. Alors,toutes nos suppositions, toutes les façons de penser à quinous sommes, nous réalisons qu'elles sont idiotes. Lescroyances sur lesquelles nous nous sommes reposés jusqu'àcet instant, les choses que nous avons considérées commevraies au sujet de nous-mêmes et de notre monde, nous réalisons qu'elles sont fausses. Nous voyons qu'au lieu de nousaider, ces croyances nous ont maintenus dans la confusion.Pure depuis le tout début, il n'y a pas d'ignorance ou d'affliction qui en résulte. Tout ce qui émerge se libère de soi-même. Notre nature est infinie et au-delà de toute possibilité d'être conditionnée par une émergence impermanente,quelle qu'elle soit. Et cependant, l'immobilité et le mouvement sont non-duels et la compassion et la sagesse sont inséparables, en tant que les trois modes de la conditionnaturelle.

Pratique de « Phat »

La méditation a de nombreux aspects différents et chaque type de méditation a une fonction particulière, une manièrede nous aider à développer notre capacité à ne pas nous laisser distraire dans l'état de présence. Par exemple, nous devons être capables de développer une attention non distraiteau moyen de différentes sortes de fixation, sur le souffle, lespierres, les lettres, etc. Nous devons être capables de nousdétendre et de nous ouvrir dans un état de fusion et afin depouvoir le faire, nous pouvons recourir à la pratique des déi-tés. Nous devons être capables d'intégrer tout ce qui survientdans l'état naturel de notre propre conscience. Les enseignements dzogchen du Longde (kLong sDe) comprennent denombreuses techniques différentes pour cela. Des yogas physiques, des techniques de respiration, des visualisations,des points énergétiques corporels, différentes sortes d'aliments à manger, un grand nombre d'enseignements sur lafaçon de gérer votre énergie en relation avec le contextedans lequel vous vous trouvez. La pratique essentielleconsiste à se trouver dans l'état de présence instantanée et dele maintenir quoi qu'il arrive.

Le quatrième aspect est la subversion, où vous essayez de vous surprendre dans un état de déséquilibre afin de créerun peu d'espace. La pratique de la syllabe « Phat » en estune forme simple. Le texte de Patrul Rinpoche sur les troispoints essentiels, qui est un commentaire de l'enseignementoriginal de Garab Dorje (dGa' Rab rDo rJe), donne une description détaillée de cette pratique. La Simplicité de la GrandePerfection, recueil de textes dzogchen, en propose une traduction.

À l'égard du courant continuel des pensées, des émotions et des sensations, notre sens de la saisie du moi est constamment occupé à désigner: « C'est moi, ce n'est pas moi, c'estmoi, ce n'est pas moi. » Il essaie de créer une frontière claire,une sorte de peau de moi qui va maintenir l'illusion de la séparation continue de notre moi.

Les météorologues modernes auront peut-être un point de vue différent, mais pour les Tibétains, les nuages sortentdu ciel et retournent dans le ciel. Et dans ce sens, le ciel estcomme la condition naturelle elle-même, et le nuage de l'apparence sort de l'ouverture et y retourne. Le nuage ne quittejamais le ciel, il est un aspect du ciel. Vous ne pouvez pas extraire un nuage du ciel. Le nuage est simplement là, dans leciel. Mais quand nous regardons le nuage, nous disons:« Oh, il y a un nuage dans le ciel » comme si, d'une manièreou d'une autre, le nuage était séparé. Ou si vous regardezdans un miroir, que vous y voyez le reflet de votre visage etque vous dites : « Regarde, je suis dans le miroir. » Ce qui estdans le miroir est un reflet, vous n'êtes pas quelque chosedans le miroir ; vous êtes le miroir et son reflet, l'immobilitéet le mouvement.

Lorsque nous disons « Phat », nous essayons de couper le point où il semble y avoir une séparation d'avec la présenceainsi que la naissance d'une entité qui est séparée de la basede son émergence. En disant « Phat », nous tentons de choquer notre esprit pour le ramener dans l'état d'ouverture,dans l'état semblable au miroir, de façon à ce que s'effondrela tendance qu'ont ces concepts à se solidifier et à devenir labase d'une auto-construction.

L'idée essentielle est d'être assis, détendus mais avec la colonne vertébrale droite, en maintenant votre squelette desorte qu'un mouvement puisse librement se produire à l'intérieur, en particulier au niveau du diaphragme. Votre ceinture ne doit pas être trop serrée. Afin d'avoir un peu d'énergie de base là-derrière, il est parfois utile de visualiser unepetite sphère verte à environ deux doigts et demi en dessousdu nombril et à égale distance de l'abdomen et du dos, oualors juste devant la colonne vertébrale. Et vous devez laisser ce son « Phat » surgir de là en bas. Crier à partir de lagorge n'est pas une bonne idée, car vous allez avoir mal à lagorge et vous serez très tendus. Et de même que, quelquefois, quand vous éternuez très fort, il peut vous arriver d'êtreun peu sonnés et de voir des boules de lumière devant lesyeux, « Phat » peut avoir un effet semblable. Vous ne devezpas être brusques ni crier fort pour le simple plaisir de lefaire, la pratique n'est pas un endroit pour se montrer intéressants, mais vous ne devez pas non plus être timides etcraintifs. C'est une pratique de yoga et les yogis sont des gensqui n'ont pas de honte dans leur recherche de l'éveil. Nousprenons donc un engagement envers notre propre expérience nue, celui de balayer toutes ces toiles d'araignées quesont les pensées conceptuelles et d'amener de l'air frais. Ensuite, détendez-vous et laissez le son monter tout droit à travers vous.

Nous commençons avec la pratique des trois « A » afin de nous intégrer à la présence. Puis, dans l'état de relaxation,lorsque les pensées, les sentiments et les sensations commencent à se présenter et que vous sentez quelque chosecomme un obscurcissement ou une sorte d'excitation danslaquelle vous perdez votre clarté, faites sortir le son « Phat ».Continuez à employer « Phat » jusqu'à ce qu'il y ait un peud'espace, puis détendez-vous à nouveau dans la pratiqued'intégration. C'est semblable à la pratique de Chod, car vraiment, il n'y a pas pire démon pour nous que ces sensationset ces émotions insidieuses qui émergent et que nous appelons nous-mêmes. Par conséquent, nous devons être absolument sans pitié dans cette pratique de destruction del'obscurcissement, parce que la confusion n'aura aucunepitié pour nous. C'est une tactique de choc et vous devez lapratiquer jusqu'à ce que vous sentiez le « Phat » sortir delui-même, sans séparation de sujet, d'objet, d'intention etd'acte.

La fonction de l'initiation

Dans la pratique de la Grande Rigdzin, lorsque nous recevons les quatre initiations, nous utilisons cela pour développer la possibilité de reconnaître la nature de notre esprit. En général, quand le gourou donne une initiation, nous essayonsde détendre notre esprit, de sorte que notre esprit puisse sefondre dans l'esprit du gourou, et le gourou détend son esprit dans un mouvement d'expansion vers l'extérieur, etainsi, les deux esprits se mêlent et c'est la connexion ou latransmission directe.

Bien que la méthode procède du tantra, il n'y a pas de réelle différence entre cela et la vue du dzogchen, parcequ'ayant fusionné son esprit avec le gourou, vous avez plusde chance de reconnaître la nature de votre propre esprit. Etlorsqu'on la reconnaît, cette expérience ne dépend de rien.

Dans le style nyingma, il y a un double mouvement entre le tantra et le dzogchen. La voie du tantra utilise la dépendancepour parvenir à la transformation. Par exemple, nous disonsdans la Grande Rigdzin : « Dans toutes mes vies futures,puissé-je être avec vous. Puissé-je me trouver dans votremandala. Puissé-je être proche de vous. Je vous prie, gar-dez-moi près de vous. » Dans le dzogchen, la voie va dans lesens d'une libération, dans laquelle nous perdons toute dépendance et reconnaissons que l'esprit, qui est notre vraienature, ne repose sur rien du tout mais existe en soi depuisle tout début. Mais il n'y a pas de réelle contradiction, parceque si vous dépendez de l'esprit du gourou, l'esprit du gourouest incréé depuis le tout début. Ainsi, votre dépendance devient la voie de libération.

Méditation sur Machig Labdron

Lorsque nous faisons cette pratique, nous visualisons Machig Labdron dans le ciel en face de nous. Elle est de couleur blanche et elle danse. Elle sourit. Elle est très, très heureuse.Elle nous regarde. Elle nous aime tellement. Nous la prions.Nous l'aimons tellement. Elle veut nous sauver. Nous voulons être sauvés par elle. Il est très important de prier avec uncœur ouvert, et avec espoir, enthousiasme et énergie. Et tandis que nous la prions, des rayons de lumière s'écoulentcontinuellement dans les centres du corps, de la parole et del'esprit de nous-mêmes et de tous les êtres sensibles. Une foisreçues les quatre initiations, tous les obstacles qui nous empêchent de nous éveiller à notre état naturel sont éliminés.Ainsi, tous les êtres reçoivent cette merveilleuse lumière depurification. Les rayons de lumière touchent également lesarbres, les étangs, les montagnes, tout est transformé par sesbénédictions en un royaume de lumière.

C'est très important, parce que la vue fondamentale du dzogchen est que tout est lumière, tout est manifestation énergétique. Nous employons la dévotion du cœur et l'appréciation esthétique pour ouvrir en nous autant de centres qu'il estpossible de le faire, afin de devenir complètement sans défensevis-à-vis de cette représentation et de pouvoir fusionner pleinement avec elle. Par la bénédiction de ses rayons de lumière,tout est transformé en sa nature de sorte qu'à la fin, nous pouvons imaginer que tous les êtres sensibles se fondent dansnotre corps. Puis Machig Labdron vient au sommet de notretête, elle se dissout des pieds vers le haut et de la tête vers lebas en une boule de lumière aux couleurs d'arc-en-ciel quidescend ensuite par le sommet de notre tête jusqu'à notrecœur. Puis notre corps, qui maintenant contient tous les êtreset l'univers entier et qui est maintenant fait de lumière, se dissout dans cette boule de lumière. Ainsi, la lumière entre dansla lumière. Après quoi la boule de lumière devient de plus enplus petite, jusqu'à ce qu'elle s'évanouisse dans la vacuité.

Le pouvoir de la dévotion nous aide à maintenir une attention aiguë à cette boule qui devient de plus en plus petite. L'objet se dissout dans le sujet et le sujet se dissout dans l'objet, et dans cette nature non-duelle, ils disparaissent dansl'espace fondamental et nous nous détendons dans cet état.Nous y reposons simplement aussi longtemps que possible.Mais bien sûr, nous sommes porteurs de cette tension énergétique profondément incrustée en nous dont j'ai parlé précédemment et qui tend à se manifester à ce moment. Ainsi,juste au moment où vous vous détendez, vous commencezà ressentir à nouveau cette vibration de désir pour la divisionsujet/objet. C'est une tendance puissante, car nous sommesprofondément habitués à cette anxiété nerveuse accumuléesur de nombreuses vies. Nous ne devons donc pas être surpris si notre esprit s'agite. Ne vous inquiétez pas. Tant quenous pouvons reconnaître : « Oh, c'est l'énergie du passé,elle arrive », quelque chose a changé. Vous avez maintenantété mariés à Machig Labdron, et ces pensées et sentiments quiviennent sont comme un ancien amant ou une ancienneamante qui vous téléphone. Quand vous entendez cettevoix, vous commencez à sentir... ah! Mais ensuite, vous regardez votre annulaire et vous voyez la petite alliance doréede la vacuité, et vous dites : « Merci d'avoir appelé, au revoir », et ainsi, la vie reste simple. Voilà la théorie.

Nous faisons cette méditation afin de reconnaître notre propre esprit. C'est la raison pour laquelle nous la faisons.Machig Labdron n'a besoin de rien de notre part et la seulechose que nous devons obtenir de Machig Labdron, c'estnous-mêmes. Elle ne nous donne donc rien vraiment elle-même. Elle nous donne nous-mêmes. Lorsque nous faisonsla visualisation, nous devons trouver un moyen de procéderqui nous aide à ne pas être distraits. Quand vous chantez lechant de Machig Labdron, si vous vous sentez seuls et tristes,vous pouvez le chanter comme si vous étiez un petit enfantde trois ans qui a perdu sa mère et chante avec un cœurbrisé, une voix tremblante. Vous pouvez imaginer votremort, venant à votre rencontre, et vous devez partir seul sanspersonne pour vous accompagner, et la présence de MachigLabdron est très rassurante. Ayez recours à toute la gammedes émotions pour approfondir la pratique.

De manière générale, il est très utile de se sentir désespéré lorsqu'on prie. Si vous vous rappelez votre propre situation dans le samsara, le désespoir doit surgir facilement. La complaisance ou le contentement de soi est un grand obstacle dans le dharma. Mais des paroles réconfortantes ne suffisent pas - seule votre propre expérience fait une différence.La dévotion transforme les tensions de l'anxiété, qui sontimplantées dans le système énergétique des canaux et dessouffles en une excitation qui circule librement tandis que lessouffles se rassemblent au niveau du chakra du nombril etpénètrent dans le canal central, permettant la dissolutiondans l'espace. Comme avec la détente orgasmique, plus l'excitation est grande et la tension précédente est élevée, plusl'impact de la libération et la période suivante de vide sontimportants.

La prière n'est pas un cosmétique, c'est une méthode pour se transformer soi-même, et plus vous pouvez être encontact avec votre sentiment d'être égaré, d'être perdu, avecvotre peur et votre anxiété, plus vous vous ouvrez à la possibilité de passer à travers cela. Lorsque nous prions ainsi,nous voulons que Machig Labdron soit notre seul point d'attention. Si vous voulez, vous pouvez simplement imaginerque les rayons de lumière ont tout purifié, de sorte que toutest pur. Seules deux choses existent à présent : nous-mêmes,et elle, avec beaucoup d'énergie entre nous.

Puis Machig Labdron vient lentement au sommet de votre tête. Elle est emplie d'énergie. Vous aussi êtes plein d'énergie. Elle commence à devenir de plus en plus petite, des piedsvers le haut et de la tête vers le bas, jusqu'à ce qu'en se retournant sur elle-même elle se transforme en une petiteboule de lumière. C'est une manifestation élaborée, commeun thiglé, une sphère vide et rayonnante, l'énergie du dhar-makâya. La boule descend ensuite par le sommet de votretête jusqu'à votre cœur. Votre corps se résorbe également enlui-même et disparaît dans la boule de lumière. Ainsi, la lumière s'écoule dans la lumière. Votre attention n'est alorspas dirigée sur cette boule de lumière en tant que quelquechose qui serait séparé de vous, parce que la seule chose quiest là, c'est cette boule de lumière. Votre attention et la boulede lumière fusionnent en un même point, et vous êtes justeen cela, et cela devient ensuite de plus en plus petit. Etcomme la taille de cette boule de lumière diminue de plus enplus, vous avez une sensation étrange parce ce que ce qui sepasse est radicalement autre. C'est différent de toute expérience habituelle. C'est la nature de la base.

Lorsque les pensées s'élèvent et que nous avons l'impression d'être en train de penser la pensée, le penseur et la pensée ont la même base. Si nous nous détendons, notreconscience est immergée dans la base, de sorte que noussommes conscients de : « Oh, je suis en train de penser, voicila pensée que je suis en train de penser, mais je ne suis pasle 'je' qui est en train de penser. » Cela émerge dans un étatde clarté dénué de réification. C'est-à-dire que c'est une expérience directe que les mots ne peuvent pas vraiment communiquer - elle n'est pas construite à partir de concepts. Ilest clair que vous ne cessez pas d'avoir l'impression de ce« je ». Avoir une impression de « je » est un des aspects del'émergence. Mais vous avez maintenant une conscience quiest unie à la base de cette émergence. Ainsi, à la fin de la méditation, vous pouvez vous lever et aller vous promener.Mais où vous promenez-vous ? Qui est celui qui marche ?


VERSET 21





- Dans le mille ! -
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« Il n'y a pas d'autre moyen que de comprendre vous-mêmes. En reconnaissant votre esprit comme Samantabhadra, vous verrez votre propre visage. Si cela n 'est pas directement réalisé,vous serez embrouillés par des pensées erronéeset vous vous identifierez à toutes les penséesconfuses qui pourront survenir. »

Tous les enseignements du dharma visent à s'éveiller de l'ignorance. La méthode la plus directe pour cela est de fairedirectement l'expérience de sa propre condition naturelle.Que l'on emprunte des chemins lents ou rapides, telle est lanature de l'éveil. Le texte souligne donc que c'est là le cœurdu sujet. Pénétrer directement la présence instantanée revient à faire l'expérience du fait que l'on est inséparable deSamantabhadra, le bouddha primordial, la base immuable.Afin de voir votre propre visage, vous devez cesser d'essayerde vous voir comme un objet. Voir votre propre visage, c'estvous éveiller à la liberté d'être au-delà de l'appropriation - en particulier de votre part. Ce sont nos propres pensées quinous perdent. Lorsque nous nous fions aux pensées, la baseest perdue et cependant, nous ne pouvons arrêter nos pensées. Relâchez l'identification aux pensées et l'espace sera ànouveau présent.

La ligne suivante dit : « Si cela n'est pas réalisé, vous serez embrouillés par des pensées erronées et vous vous identifierez à toutes les pensées confuses qui pourront survenir. »La base, unique, a deux chemins : le nirvâna et le samsâra.Ayant la même base, ils sont inséparables. Mais si vous prenez un chemin, vous ne pouvez pas simultanément emprunter l'autre. Vous ne pouvez être éveillés à la base,éveillés à la nature fondamentale d'ouverture infinie et, enmême temps, ne pas l'être - y être endormis. C'est pourquoile texte met l'accent sur le fait que rater, c'est rater, même dejustesse: si vous n'êtes pas éveillés, pas présents, alors vousêtes endormis, absents, dans l'erreur. Et en étant dans l'erreur, vous allez faire plus d'erreurs, et vous identifier avectoutes les diverses pensées qui surviennent, réagir à tous lesobjets que vous percevez, de sorte que vous tourbillonnez àla merci des circonstances, accumulant des conditionnements et du karma, vous tournant vers l'obscurité tout ensentant que vous vous approchez de la lumière. C'est pourquoi il est crucial de se concentrer sur le point essentiel, carla vie est courte et le samsâra sans commencement ni fin.


VERSET 22





- Occupé à se perdre -
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« En se fondant sur les notions de « je » et de « moi », tous les phénomènes, qu'ils soient extérieurs (dans le monde) ou intérieurs (dansnotre esprit), fixes (le ciel, la terre) ou mobiles(les rivières, les chutes d'eau), tout ce qui apparaît est perçu comme existant en tant qu 'entitésréelles. Chaque chose est nommée et étiquetée, etses qualités sont énumérées. »

Lorsque la présence directe est perdue, au même instant, l'ignorance de la dualité surgit. Quand « soi » et « autre »sont nos modes fondamentaux d'expérimentation, nous envenons rapidement à nommer et à définir toutes les émergences comme des entités séparées, autonomes. Lorsque cesecond stade de l'ignorance est en place, l'esprit doit faire attention à beaucoup de choses et peut ainsi être occupé, vieaprès vie, inconscient de la génération du karma. Ce qui apparaît comme la clarté dans le samsâra - la connaissance deschoses, de leurs détails et différences - est en fait un obscurcissement de plus au niveau de la porte qui mène vers l'éveil. Et cependant, aucune de ces « choses » n'est jamais née; pareilles à des reflets dans le miroir, comme un mirage, ellessont là et pas là en même temps. Des émergences vides n'ontpas de pouvoir - c'est l'esprit, notre esprit qui se perd, et quise méprend sur la réalité.


VERSET 23





- Comme une balle de flipper -
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« Tout ce qui apparaît est considéré comme des objets extérieurs variés. Ceux-ci sont ensuite évalués et tenus pour réellement existants. Des pensées subtiles et insistantes se produisent continuellement et nous suivons tout ce qui survient, tout ce dont nous nous souvenons. »

Notre moi, notre sentiment d'être « je » et « moi », est un tintamarre de souvenirs, de ce que nous aimons et de ce que nous n'aimons pas. Lorsque les émergences sont perçues, on croit qu'elles véhiculent leurs propres valeurs. Si nous n'aimons pas le poisson, nous pensons que « le poisson est dégoûtant » - le fait que d'autres personnes aiment manger du poisson n'a pas d'influence sur notre sentiment de dégoût. Notre expérience nous porte à croire que la qualité négative réside dans l'objet que nous n'aimons pas. Comme nous habitons un monde complexe d'objets innombrables, nous émettons sans cesse des jugements. Et comme toutes les va-

leurs que nous assignons aux objets peuvent changer avec notre humeur, notre état de santé, notre degré d'occupation, etc., notre esprit n'arrête pas de reprendre des événements passés pour tenter de les résoudre, de comprendre ce qui est arrivé. À partir de là, nous développons des préjugés, des suppositions, des espoirs et des craintes. Et nous pensons au futur en faisant des plans, nous essayons de protéger nos intérêts en imaginant comment les choses pourraient évoluer. Mais naturellement, nous ne voyons pas clairement que nous ne sommes pas aussi rationnels que nous pensons l'être. Nous ne voyons pas que ce que nous prenons pour une perception est en grande partie une projection et une interprétation. Nous ne sommes même pas conscients du bruit de fond de l'esprit, de l'écoulement continuel des pensées et des fantasmagories.

La plupart du temps, nous fusionnons avec ce qui émerge dans notre esprit, mais nous ne le reconnaissons pas. Pris dans des états de distraction, nous nous fions aux fonctions de pilotage automatique de notre cerveau pour nous maintenir en sécurité - lorsque nous marchons, que nous conduisons, etc., à des kilomètres de chez nous, pris dans un rêve éveillé de l'ego. Ce n'est que lorsque nous tentons de méditer que nous reconnaissons à quel point nous avons peu de contrôle sur ce que nous appelons « nous-mêmes ». Je ne suis manifestement pas celui qui « me » fait. « Je » suis entraîné par les pensées, les émotions, les sensations que seul moi, mais partiellement seulement, reconnais après coup, après qu'elles m'ont entraîné dans leur sillage.

Dans la jungle du samsâra, les émergences sont continuelles, l'interaction entre le passé, le présent et le futur et l'échange turbulent entre les pensées intérieures et les événements extérieurs ne s'arrêtent jamais. « Je », « moi », « mien » sont ballottés comme des bouchons de liège dans les vagues. Il n'y a pas d'issue à cette situation au niveau de « je ». Il n'y a pas de moyen de sortir du samsâra par la pensée. Même penser que tout est vide, ou est Padmasambhava, ou est pur depuis le tout début n'est d'aucune aide, car aucune pensée ne peut déverrouiller la porte de l'éveil. La clé n'a pas la forme d'une chose ; ce n'est pas une pensée, un ressenti ou une sensation. Ce n'est pas quelque chose d'extérieur ou d'intérieur. La clé est notre propre nature, ce que nous sommes depuis le tout début, simple, cru, nu, naturel, dénué de toute construction.


VERSET 24




- L'erreur de se focaliser sur des objets -
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« Certaines personnes essaient de recourir à la confusion pour couper la racine de la confusion. Elles croient en l'existence de ce qui n 'existe pas et pensent qu 'il est très important de comprendre la signification des objets. Ce n'est pas la bonne façon de pratiquer; c'est une façon de ne pas voir les erreurs dans votre méditation. »

Voilà qui est un petit peu technique. Lorsque les gens essaient d'utiliser la confusion pour mettre un terme à la confusion, ils emploient les méthodes du samsâra pour sortir du samsâra. Celui qui pense et la pensée naissent ensemble ; en pensant au fait de penser, ce qui implique que l'on se fie aux pensées, il est impossible de se libérer de l'emprise des pensées. C'est comme de boire de l'eau salée lorsqu'on a soif. Vous obtenez un soulagement temporaire, mais le sel

a tôt fait d'aggraver encore votre soif. La réponse n'est pas à trouver dans les fruits de la confusion, aussi tournez-vous vers l'esprit, et pas vers les objets qui apparaissent dans/pour l'esprit. Si vous vous attachez à libérer les objets, comme les objets sont incessants, vous aurez à travailler sans trêve pour vous assurer que vous libérez des objets. Mais si vous maintenez l'attention focalisée sur votre propre conscience, alors, en restant dans la pratique, en restant très soigneusement juste sur celui qui est en train de penser, ou de rêver, ou quoi que ce soit, tous les objets se libéreront automatiquement d'eux-mêmes et la ligne de continuité de la conscience éveillée ne sera jamais brisée.

Lorsque nous perdons la connexion directe de la conscience, nous nous retrouvons impliqués dans une quantité de pensées et d'émotions, lesquelles sont sans fin. Elles semblent venir de toutes les directions, elles se jettent sur nous, s'emparent de nous, elles nous suivent, sortent de nous. Il est donc évident que ce qui va se produire dans notre méditation et dans notre vie ordinaire, c'est que nous allons perdre la conscience et que nous allons nous perdre dans les myriades de choses de notre existence ordinaire. Si nous tentons alors de faire le tri de tous les objets qui apparaissent, nous serons extrêmement occupés. Un petit enfant qui a perdu sa maman dans un grand magasin va courir, plein d'anxiété, vers chaque personne en disant « maman, maman, maman », et devenir de plus en plus excité et confus au fur et à mesure que son énergie s'échauffe. L'enfant, dans son anxiété, a perdu la confiance dans la capacité de sa mère à le trouver. Mais dans cette pratique nyingma, nous croyons très fort en la mère, en la nature de notre propre esprit, et si nous perdons notre confiance, tout ce que nous avons à faire est d'être très calmes, et le fil de la conscience s'élèvera à nouveau et nous trouvera, sans aucun besoin d'activité hystérique.

Si vous êtes déprimés, même si vous avez des idées suicidaires, vous n'avez pas besoin d'aller chez un psychiatre, vous n'avez pas besoin de résoudre quelque problème que ce soit, vous devez juste focaliser votre attention sur celui qui a des idées suicidaires. Si vous êtes très anxieux et que vous avez des attaques de panique, que vous pensez que vous allez vous effondrer dans rue, vous n'avez pas non plus besoin d'aller voir un psychologue. Tout ce que vous avez à faire, c'est de rester avec celui qui éprouve de l'anxiété. En tout temps et en toute situation, ne vous abandonnez pas vous-mêmes.

L'instruction essentielle est de ne pas courir après les objets. Détendez-vous. Détendez-vous dans l'expiration. Faites cela encore et encore. Les pensées, les objets, les impulsions se présenteront et passeront. S'ils semblent rester, s'ils semblent vous dominer et vous contrôler, détendez-vous davantage. N'accompagnez pas l'objet, ne vous démenez pas pour lui résister. Simplement, détendez-vous et revenez à l'expérience de la présence dans l'instant, la présence qui est toujours là, qui n'a pas besoin d'être construite ou développée.

Bien sûr, c'est difficile. Lorsque nous sommes tellement dépendants des objets, que nous avons besoin de café pour nous remonter, d'alcool pour nous apaiser, de possessions pour nous rassurer et ainsi de suite, il est très perturbant de lâcher la confiance dans les objets et de nous focaliser sur la conscience incréée. Faire cela, c'est la base de la libération. Quand, à cause du pouvoir des causes et des conditions, nous en sommes incapables, nous avons alors besoin de recourir aux antidotes appropriés du dharma, et des banques, des psychiatres, des supermarchés, etc. Il est stupide de s'imaginer que l'on est dans l'état du dzogchen alors qu'on est simplement confus. Mais pour les yogis, il est important de garder la foi dans les enseignements et la pratique et de ne pas tomber sous l'emprise de la gratification immédiate par les objets. La conscience ordinaire et la conscience éveillée sont différentes. Pratiquez à de bons moments, lorsque vous êtes contents, de sorte que lorsque les larmes vous viendront, vous saurez, de votre propre expérience, que la conscience éveillée - et non pas la conscience orientée sur les objets - est le véritable refuge.

Il n'y a en principe aucune raison que cette méditation se termine, puisque l'état naturel est présent sans effort. La conscience que nous en avons se termine seulement lorsque nous commençons à faire des efforts. Alors, cessez de faire des efforts, soyez confiants, détendez-vous et, sans effort, la conscience éveillée sera présente.


VERSET 25




- La grande complétude -
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« Lorsque des pensées sur la nature immuable apparaissent, demeurez détendus sans rien faire d'artificiel. L'esprit lui-même repose dans sa propre nature, quoi qu'il apparaisse. N'attendez pas impatiemment ce qui pourrait venir, ne poursuivez pas non plus ce qui s'en est allé. Demeurez dans l'état toujours frais de la conscience présente primordialement pure. »

« Lorsque des pensées sur la nature immuable apparaissent, demeurez détendu sans rien faire d'artificiel. » Les pensées sur la nature immuable sont toutes les pensées dualistes ordinaires que nous avons. Cela ne veut pas dire que vous pensez en particulier: « Oh, maintenant je suis bouddhiste, maintenant je suis un méditant. Quelles pensées ai-je à propos de ma propre nature? » Les pensées qui surviennent sont toujours connectées à la nature immuable. Elles n'ont pas d'autre source. Les pensées du dharma peuvent être

saintes, mais ce sont de saintes pensées et les pensées ne sont pas bonnes si l'on se fie trop à elles. Les pensées du dharma peuvent vous ligoter autant que les pensées mondaines. Parce que l'effet emprisonnant de la pensée n'est pas une qualité liée à son contenu, c'est-à-dire à ce qu'elle manifeste effectivement; c'est une qualité de la structure sous-jacente à la façon dont nous faisons habituellement l'expérience des pensées. C'est pourquoi, que vous ayez de saintes pensées qui vous élèveront jusqu'aux cieux ou d'affreuses pensées qui vous entraîneront dans les enfers, vous devez les gérer de la même manière. En restant simplement détendus sans rien faire d'artificiel.

« L'esprit lui-même repose dans sa propre nature, quoi qu'il apparaisse. » Si nous pouvons voir que l'esprit reste dans son propre état quoi qu'il se passe, alors, peu importe ce qui se passe, son état naturel ne sera pas perturbé. Comme le dit Rigdzin Godem dans la prière Encouragement sur l'impermanence (Mi rTag rGyud bsKul) : « L'esprit n'est pas fait par les bonnes pensées et il n'est pas détruit par les mauvaises. » La bouddhéité, l'éveil n'est pas créé par des tas de bonnes pensées, et il n'est pas non plus perdu par des tas de mauvaises pensées. Ce chemin est appelé dzogpa chenpo (rDzogs Pa Chhen Po), ce qui veut dire la grande complétude ou parfaitement plein. Cela revient à dire que l'état de présence est tel qu'il n'a besoin de rien pour l'améliorer. Et de ce fait, les intentions normales consistant à essayer d'éviter des situations qui vont détruire notre bonne situation, et à essayer d'ajouter des pensées, des sentiments et des situations supplémentaires qui vont améliorer notre bonne situation, peuvent être abandonnées. Notre moi ordinaire, notre ego, est un point émergeant de la nature de l'esprit. Il n'est pas la nature de l'esprit elle-même. L'ego a besoin d'habits tandis que la conscience éveillée, cette conscience naturelle, est complètement nue.

« N'attendez pas impatiemment ce qui pourrait venir, ne poursuivez pas non plus ce qui s'en est allé. Demeurez dans l'état toujours frais de la conscience présente primordiale-ment pure. » Pour commencer, nous essayons de faire cela quand nous sommes assis sur notre siège de méditation afin de développer notre clarté. Mais le but est d'être capables d'emmener cette vue dans l'activité ordinaire dans le monde. En évitant la distraction dans le passé ou le futur, nous restons avec une attention phénoménologique, en étant présents à tout ce qui survient. Cela permet de manifester une réceptivité très précise, une aptitude à répondre à la vie au fur et à mesure qu'elle se déploie. Plutôt que d'exprimer les impulsions karmiques et la réactivité habituelles, la réceptivité est fraîche et coémergente au champ de l'expérience. Cette spontanéité est appelée « Ihundrup » (Lhun Grub) ou « survenant sans effort », ou « se produisant miraculeusement ». Grâce à la confiance, cette ouverture va offrir une réponse pour chaque instant, et il y aura de moins en moins de tension pour alimenter les prévisions anxieuses de l'ego vis-à-vis de l'avenir et son application rigide et défensive des vieilles suppositions.

Ici, par exemple, lorsque vous allez chercher à manger, la nourriture est disposée dans de grandes marmites et vous en mettez un peu dans votre assiette. Vous décidez combien de nourriture vous allez mettre dans votre assiette. Si vous ne voulez pas être affamés, vous devez manger quelque chose. D'une manière ou d'une autre, des aliments doivent se retrouver dans votre assiette. Comment pouvez-vous intégrer l'état d'esprit de la méditation au simple processus de mettre de la nourriture dans votre assiette ? La façon la plus simple, c'est de vivre dans votre corps, parce qu'alors vous connaissez votre faim. Votre faim vous dira combien de nourriture mettre dans votre assiette. Et voilà comment nous pouvons être tout le temps, dans chaque situation. Plus nous avons d'attention effectivement connectée au champ d'émergence, plus finement nos réponses y seront accordées. Mais si nous ne sommes pas dans notre corps, notre nourriture ne sera pas choisie en fonction d'un besoin que nous ressentirons, mais par nos pensées et sentiments ; ainsi, nous pouvons avoir une image d'un poids idéal, et en nous efforçant de correspondre à cette représentation, nous devenons anorexiques. Ou nous pouvons manger afin de combler un besoin émotionnel, un intense désir d'amour ou une peur profonde, et nous devenons boulimiques.

Si les quatre activités élémentaires - marcher, être assis, manger et dormir - sont accomplies avec juste un peu de conscience de base, alors c'est facile. Quand vous marchez, vous ne tombez pas. Quand vous êtes assis, vous ne sautillez pas. Quand vous mangez, vous n'êtes ni affamé ni trop plein. Quand vous dormez, vous dormez et il y a une certaine conscience dans le sommeil. Entre la naissance et la mort, les exigences qui nous concernent ne sont pas très élevées. C'est nous qui nous en mettons, du fait des constructions de nos propres concepts et pensées: « Je devrais ressembler à ceci », ou « je devrais être comme cela », « je dois faire plaisir à ces gens ». Nous entreprenons un très, très grand nombre d'activités supplémentaires, qui toutes génèrent du karma.


VERSET 26




- Demeurer naturellement -
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« Le flot des pensées déroutantes et confuses ne peut être arrêté, tout comme le vent ou une cascade de montagne. C'est pourquoi, à l'égard de tout ce qui apparaît, quelle que soit la façon dont cela apparaît, maintenez l'état naturel de la conscience ouverte. »

« Le flot des pensées déroutantes et confuses ne peut être arrêté, tout comme le vent ou une cascade de montagne. » L'une des grandes erreurs que l'on peut faire en méditation, c'est de mal comprendre la signification du calme et de la tranquillité. Si l'on considère le calme comme l'absence de pensées, alors on demeurera dans un état où il ne se passe rien - une inactivité des émergences. C'est l'état le plus élevé du samsâra, la méditation sans forme la plus raffinée - mais elle est dans le samsâra, et lorsque les causes qui ont généré cette situation sont épuisées, le yogi se trouve à nouveau confronté aux pensées et aux expériences, et son réveil à ses limitations est rude. Les pensées ne sont pas l'ennemi, les objets non plus. Le problème n'est pas les émergences en

tant que telles, mais nos attachements à elles en tant quantités séparées et réelles. L'esprit a deux aspects, l'immobilité et le mouvement, et l'un n'est pas meilleur que l'autre ; la présence aux deux est nécessaire. Les émergences, les pensées, les émotions, les sensations, ne peuvent être stoppées. Le contrôle est un fantasme trompeur. À nouveau, cela va à l'encontre du fonctionnement de l'ego. Pour la survie de l'impression de sa grande importance et pour la préservation des messages qu'il a appris à la maison, à l'école et dans la vie, l'ego, notre ego, éprouve le besoin de contrôler ce qui se passe. C'est une fausseté essentielle, un point-clé de l'égarement que d'imaginer que ce qui ne peut être contrôlé puisse l'être.

La tâche consiste à maintenir la présence de la conscience, de demeurer dans une ouverture qui accueille toutes les émergences, et qui est sans espoirs ni craintes à leur égard. Pour ce qui nous intéresse particulièrement, en termes de dzogchen, ce n'est pas ce qui émerge mais comment cela se libère. Sans s'accrocher, sans saisie, sans retourner en arrière pour essayer de résoudre de mauvaises choses du passé, sans partir en avant pour essayer de contrôler le monde, nous restons simplement détendus et ouverts et nous essayons de laisser chaque instant passer librement, sans attachement, de manière à ce qu'il y ait à nouveau un espace frais pour l'instant suivant. Si vous menez une vie ordinaire, la limitation en fera partie. Si vous avez un travail et que vous devez arriver à l'heure, la montre grâce à laquelle vous gagnez votre vie et l'agenda grâce auquel vous gagnez votre vie ne sont pas des ennemis. La montre n'est pas une attaque à la liberté. C'est simplement quelque chose qui émerge. Si vous vivez avec quelqu'un ou si vous faites des bébés avec quelqu'un, il y a des devoirs et des responsabilités dont il faut s'acquitter. Ces devoirs ne sont pas l'ennemi du dzogchen.

Le texte dit : « C'est pourquoi, à l'égard de tout ce qui apparaît, quelle que soit la façon dont cela apparaît, maintenez l'état naturel de la conscience ouverte. » Cela signifie que

nous devons faire preuve d'un très grand estomac de manière à pouvoir digérer la totalité de notre vie. Nous ne voulons pas faire les difficiles, chipoter en ôtant certaines choses de notre assiette et en essayant d'en laisser d'autres. Bien sûr, nous devons faire des choix. Mais celui qui fait les choix est une émergence réceptive dont la nature est la conscience éveillée. Si l'ego contrôle notre subjectivité, les choix seront défensifs et complaisants. Mais si la subjectivité est intégrée dans la conscience ouverte, les choix seront faciles, ils ne seront pas surinvestis de la croyance erronée que la réponse réside dans l'objet. Ainsi, nous vivons les yeux ouverts, les oreilles ouvertes et le cœur ouvert, et nous acceptons notre vie comme elle est. Si nous faisons cela, alors la situation ordinaire se révélera elle-même comme le rayonnement naturel de l'esprit.


VERSET 27




- La confusion se résout elle-même -
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« Lorsqu 'on peut demeurer à sa propre place sans confusion, c'est comme un fleuve qui retourne à l'océan. Les pensées s'apaisent à leur propre place, aussi n'est-il pas nécessaire de chercher des solutions intelligentes. »

Si nous avons un corps, il y aura toujours des problèmes avec le corps. Si nous avons une relation, il y aura toujours des problèmes dans la relation. Si vous essayez de faire quoi que ce soit dans votre vie, il y aura toujours des difficultés. C'est ainsi. Par conséquent, nous ne devrions pas être surpris qu'il en soit ainsi. Le texte dit : « Les pensées s'apaisent à leur propre place, aussi n'est-il pas nécessaire de chercher des solutions intelligentes. » Tous les lamas que j'ai rencontrés ont des problèmes dans leur vie. Ils ont des problèmes dans leurs relations, des problèmes avec leurs étudiants, des problèmes avec leurs propres enfants. Mais le point essentiel, c'est qu'ils sont capables de vivre avec ces problèmes. Ils ne nient pas l'existence des problèmes, mais ils n'en font pas toute une histoire, parce qu'il est normal d'en avoir. Nous ne devrions pas être surpris d'avoir des problèmes.

La seule solution à tous les problèmes, c'est de demeurer à sa propre place et d'être confiant dans le fait que toutes les choses qui émergent sont des choses qui passent. Toute manifestation est impermanente. C'est l'attachement, le désir et l'impatience qui nous font chercher des solutions spéciales, des réponses qui nous permettront de vivre notre vie comme nous l'entendons. Mais ces solutions à court terme n'amènent pas de réelle liberté car elles nous enroulent toujours davantage dans la dualité réifiée. Toute manifestation, quelle soit « bonne » ou « mauvaise », émerge de la nature de base, ouverte, et y retourne.

Notre impression habituelle, c'est que les pensées amènent quelque part. Même lorsque nous avons des formes de pensée très improductives, comme l'habitude de nous faire du souci, nous considérons comme normal de croire que le fait de ressasser sans relâche les mêmes problèmes nous offrira, d'une manière ou d'une autre, de nouvelles perspectives. Maintenant, au lieu de suivre le contenu, qui semble si fascinant, si nous nous focalisons sur la manière de penser, nous voyons que nous devons à nouveau penser à quelque chose, parce que la première pensée que nous avons eue est partie, et la seconde aussi, et ainsi de suite. Les pensées répétées maintiennent l'objet/l'image vivants pour nous, comme s'ils existaient par eux-mêmes plutôt que d'être le sous-produit du courant des pensées. Chaque pensée doit être remplacée par une autre, parce que les pensées ne cessent de disparaître. Elles sont impermanentes - elles s'évanouissent d'elles-mêmes sans le moindre effort de notre part. C'est l'auto-libération de la pensée - et par extension du même principe, nous pouvons faire l'expérience de l'auto-libération de toutes les idées, de toutes les émergences. C'est le travail de l'ego que de recycler les idées, de répéter les compulsions, de remonter les mêmes scènes, de faire des transferts, etc. etc., et cela crée l'illusion que ce qui est passager a une existence permanente.

L'expérience vécue de cela, et en particulier l'expérience de la nature impermanente de toutes les émergences à partir desquelles nous construisons notre impression de « je », nous permet un lâcher prise, et ainsi, le mouvement peut apparaître et passer tout en révélant l'immobilité qui jamais ne change. Cette immobilité est la nature de base de l'esprit, insaisissable, elle n'est ni un objet ni une chose, non entachée par aucune émergence, détendue, ouverte, non défendue et accueillante pour toutes les émergences, tandis qu'elles apparaissent et disparaissent.


VERSET 28




- Toujours déjà présent -
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« Sans base (l'ignorance), dénuée de toute racine (les kleshas), la condition naturelle est en elle-même vide. La clarté et la vacuité sont fusionnées comme qualité non-artificielle de la conscience. »

Ce verset signale à nouveau que l'état naturel n'a pas de racine de saisie ou de base substantielle. Il n'a pas de base, pas d'existence inhérente en tant qu'entité, et de ce fait, la clarté ou l'illumination et la vacuité sont fusionnées dans le processus même de la présence noétique.

Nuden Dorje a bien sûr déjà affirmé cela plusieurs fois, mais il le répète à nouveau selon des angles de vue légèrement différents, afin de vraiment clarifier la question essentielle : si, lorsque vous entrez en relation avec le monde, votre lieu d'activité, votre impression d'être vous-mêmes semble reposer sur quelque chose, c'est le signe que vous êtes déjà piégés.

Le but des enseignements est de vous apporter la confiance qui permet de croire que l'esprit est pur depuis le commencement. Vous ne pouvez pas purifier ce qui est déjà pur, alors ne perdez pas de temps dans cette direction. Ce

qui est déjà pur est au-delà de toute souillure; par conséquent, laissez tomber vos anxiétés coupables d'être pleins d'ignorance et de péchés. Pratiquez la détente dans la condition naturelle et faites l'expérience de l'auto-libération de toutes les émergences. Il n'y a alors rien qui doive être purifié, et la manifestation se révèle comme la clarté naturelle de l'esprit, précise, détaillée et vide.


VERSET 29




- Changez de disque -
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« En restant sur la nature de tout ce qui peut apparaître, il y a une détente dépourvue de saisie. Si votre esprit devient stable, vous n 'avez pas besoin de maintenir cela par la méditation. Demeurez sans encourager ou inhiber, sans stabilité ou mouvement. »

La première ligne de ce verset signale que l'attention à l'impermanence des émergences amène la détente chez celui qui observe. Plus vous voyez que vous n'avez rien à faire, plus vous remarquez que vous vous détendez. Ce qui mène à la seconde ligne, car avec la détente, il y a un centrage dans l'ouverture, un sentiment de spaciosité, une présence inébranlable, non troublée pas les changements dans le courant des émergences, et par conséquent les formes de méditation impliquant un effort ne sont pas nécessaires. C'est pourquoi la troisième ligne conseille de ne pas s'attacher au courant de l'expérience en se contrôlant soi-même, en contrôlant les autres ; ces méthodes ne mènent qu'à la confusion.

Garab Dorje formule l'essentiel du dzogchen dans ses célèbres trois aphorismes :

Reconnaître directement sa propre nature.

Ne pas rester dans le doute.

Continuer dans la confiance.

Chaque aphorisme offre une orientation pour la méditation. Pour parler simplement, imaginez que vous avez une bicyclette et que vous apprenez à vous en servir. Les mouvements que vous faites lorsque vous montez dessus pour la première fois sont destinés à vous empêcher de tomber, mais ils sont généralement agités et il vous faut un moment pour apprendre à reconnaître comment garder l'équilibre. Lorsque vous savez bien vous servir d'une bicyclette, vous faites toujours de subtils ajustements avec le poids de votre corps, la pression sur les pédales et le guidon afin de la garder verticale, et cela ressemble au travail qu'il faut faire pour apprendre à retrouver l'équilibre. Avec cela, vous commencez à être confiant dans le fait que vous pouvez maintenir l'équilibre, et par conséquent vous abandonnez le doute et la contraction anxieuse qui vous amène à vaciller. Ensuite, nous développons la confiance dans notre capacité à maintenir l'équilibre même dans une situation de trafic dense ou sur des chemins de campagne accidentés.

Au début, quand nous essayons de monter sur la bicyclette ou d'avoir l'expérience directe de l'esprit, c'est assez difficile, parce que nous n'arrivons pas à trouver le point d'équilibre, de détente. La bicyclette n'arrête pas de tomber et nous disons: « Pourquoi ne reste-t-elle pas debout? » Nous remontons dessus, mais nous perdons l'équilibre et elle tombe à nouveau. Nous commençons la méditation en étant déjà dans un état d'équilibre instable, en équilibre instable en termes d'énergie, en équilibre instable en termes de nos suppositions, en équilibre instable en termes de notre motivation, et cela nous empêche de nous détendre dans la sensation d'équilibre.

Nous pouvons employer cette métaphore en relation aux quatre points mentionnés dans le texte : encourager et empêcher, stabilité et mouvement. Si vous essayez de monter sur votre vélo et que vous encouragez trop un côté, si vous poussez trop fort d'un côté, cela vous fait perdre l'équilibre. Et si vous essayez de bloquer une oscillation en freinant des deux mains, cela ne vous remettra pas d'aplomb. La même chose s'applique à la stabilité : si vous essayez de garder votre vélo stable en restant simplement immobile dessus, il tombera. Si vous partez trop dans le mouvement, vous virerez d'un côté et de l'autre et perdrez l'équilibre. Si vous pouvez vous souvenir de l'époque où vous appreniez à faire du vélo ou à nager, vous vous rappellerez qu'à un certain moment, vous vous êtes simplement trouvés en train de le faire, et ce moment est indissociable de la détente. Je pense que c'est un point très important, parce que si vous essayez de reconnaître la nature de votre esprit, au début, vous le faites d'une façon très active. Vous essayez de faire quelque chose. Si vous avez de la chance, vous allez vous fatiguer, en faire moins, il y aura un petit peu plus d'espace, et subitement vous vous trouverez. Il ne s'agit pas de vous relâcher au point de perdre toute conscience, mais pas non plus de vous tendre au point de pousser contre vous-mêmes. Il n'y a pas de recette magique. Personne ne peut le faire pour vous. Mais en vous détendant, en vous observant, en voyant combien vous êtes conditionnés et en pratiquant avec douceur et tendresse, un jour vous découvrirez que vous y êtes, et voilà.


VERSET 30




- La chaîne des pensées -
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« À l'instant où elles apparaissent, les pensées se soutiennent les unes les autres comme une chaîne d'amis. À l'instant où elles se dissolvent, elles se dissolvent uniment dans l'immensité de l'ouverture. La nature ultime de tous les phénomènes est simplement cela. »

Lorsque les pensées s'élèvent, le texte dit qu'elles « se soutiennent les unes les autres comme une chaîne d'amis ». Autrefois, à la campagne, si une maison prenait feu, tout le monde se précipitait avec des seaux et faisait la chaîne du point d'eau jusqu'à l'incendie. À un bout, quelqu'un remplissait le seau et à l'autre, quelqu'un le vidait sur la maison, mais tout le monde était impliqué dans la chaîne. Cela pour illustrer le fait que l'activité d'association des pensées qui apparaissent véhicule une impression d'intentionnalité et de but. Ensuite, lorsque le but, qui semblait si fondamental, est atteint, la chaîne se dissout. « À l'instant où elles se dissolvent, elles se dissolvent uniment dans l'immensité de l'ouverture. » Chaque pensée s'évanouit à son tour dans

l'ouverture. Indépendamment de l'effet qu'elles ont provoqué lorsqu'elles sont apparues, elles disparaissent toutes de la même façon.

« La nature ultime de tous les phénomènes est simplement cela. » Une pensée n'a pas de signification en soi. Les pensées ont besoin de reposer l'une sur l'autre pour créer les structures du sens. C'est l'idée bouddhiste traditionnelle de coémergence interdépendante. Si dans la méditation vous trouvez qu'une pensée débouche sur une autre pensée, ne soyez pas surpris. C'est ce que les pensées font. Les pensées ont une tendance automatique à construire ensemble des structures de sens. Mais chacune d'elles est vide de toute réalité inhérente, et ainsi, les structures qu'elles construisent sont également vides de réalité inhérente. Et c'est ce dont nous avons fait l'expérience lorsque nous avons utilisé la syllabe « Phat ». Nous employons le « Phat » pour pratiquer un trou dans la file des pensées, afin d'y faire une brèche. Maintenant, après que vous avez dit « Phat », les pensées reviennent. Mais imaginez ce qui se passerait si elles ne revenaient pas. Que feriez-vous ?

Le problème, ce n'est pas les pensées. C'est notre saisie, le fait d'investir la relation avec des pensées, qui crée le problème. Les pensées sont simplement un mode de manifestation de l'énergie naturelle de l'esprit. Un exemple traditionnel présente le dharmakâya comme le soleil, le sambhogakaya comme le rayonnement du soleil et le nirmâna-kâya comme un rayon de lumière qui véhicule chaleur et lumière.

L'essentiel est de reconnaître que toutes les expériences que l'on a sont simplement le rayonnement naturel de l'esprit. Même si nous avons des pensées comme « je suis quelqu'un d'affreux, je suis incapable d'aimer, je ne suis pas digne d'être aimé », ces pensées sont aussi le rayonnement naturel de l'esprit. Et si nous pensons : « Je suis quelqu'un de formidable et j'ai droit de recevoir beaucoup d'amour, de respect et d'argent de tout le monde », cette pensée est aussi le rayonnement naturel de l'esprit. C'est extrêmement important. Parce que si vous croyez que certaines pensées sont bonnes et que certaines autres sont mauvaises, alors vous vous condamnez au samsâra pour l'éternité. Les pensées ne sont ni bonnes ni mauvaises en elles-mêmes - c'est le fait que l'ego leur attribue une valeur qui crée des différences en apparence innées. Bien sûr, le bien et le mal existent dans la vérité relative, mais ils existent sur un mode relatif. Vous ne pouvez pas avoir le bien sans avoir le mal. Les deux se complètent. Ces distinctions n'ont pas de vérité absolue, mais si nous devons passer du temps en compagnie d'êtres humains, mieux vaut être gentils, aidants et attentionnés plutôt qu'égoïstes et cupides.


VERSET 31




- Illusion et éthique -
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« Ne poursuivez pas les phénomènes trompeurs qui apparaissent par l'intermédiaire des six sens. Le jour ou la nuit, quelle que soit l'activité que vous entrepreniez, la notion de quelqu 'un qui agit et la notion d'action ne sont qu 'une illusion déroutante, pareille à un rêve ou à de la magie. »

De nombreux types d'apparences viennent à nous par l'entremise de nos six sens. Il y a les consciences liées aux cinq organes sensoriels et la conscience mentale qui traite les résultats de l'expérience sensorielle, et on explique que ces consciences manifestent des phénomènes trompeurs. Dans le tantra, lorsque nous prenons refuge dans le gourou, nous essayons de nous fier à lui autant que possible, parce que nous avons le sentiment qu'il ne triche pas, qu'il est directement en relation avec quelque chose d'important. Alors que les phénomènes qui apparaissent par l'intermédiaire de notre expérience personnelle sont généralement très trompeurs et fallacieux.

Peu importe, vraiment, que les expériences soient « vraies » ou « fausses » en elles-mêmes. La raison principale pour laquelle ces phénomènes sont décrits comme fallacieux est qu'ils oblitèrent la possibilité de reconnaître la nature de notre esprit. Comme nous l'avons dit précédemment, ce n'est pas qu'ils soient différents de notre esprit, puisqu'ils sont la manifestation énergétique de la nature de notre esprit. Mais parce que nous les voyons comme s'ils étaient quelque chose de vraiment séparé, ils nous trompent. Certains d'entre vous connaissent peut-être les peintures de René Magritte. Il y en a une, très simple, qui représente une pipe, et en dessous il est écrit : « Ceci n'est pas une pipe ». Les phénomènes qui émergent dans notre esprit n'existent pas vraiment. Ainsi, au lieu qu'il y ait une pipe et une déclaration: « Ceci n'est pas une pipe », il n'y a en fait pas de pipe mais l'affirmation est : « Ceci est une pipe », ou « ceci est ma vie », ou « voici mes pieds », ou « ceci est ma montre ». C'est comme lorsque nous désignons notre image dans un miroir et que nous disons : « C'est moi » - alors que ce n'est qu'un reflet dans un miroir vide. Donc ce qui est important, c'est que la nature trompeuse de ces phénomènes n'est pas inhérente aux phénomènes. La tromperie survient de notre relation à eux. Parce qu'encore une fois, s'ils étaient réellement trompeurs, nous devrions les éviter à jamais afin d'être en sécurité, et si nous devions le faire, nous agirions dans une rupture entre le samsâra et le nirvâna.

« Le jour ou la nuit, quelle que soit l'activité que vous entrepreniez, la notion de quelqu'un qui agit et la notion d'action ne sont qu'une illusion déroutante, pareille à un rêve ou à de la magie. » C'est très intéressant, parce que cela nous amène à l'une des dimensions les plus problématiques du dzogchen, qui est celle de l'éthique. En effet, quelles sont, dans la vie ordinaire, les implications de l'affirmation que la notion de quelqu'un qui agit et d'action n'est qu'une notion déroutante, une illusion ?

À un niveau, tout ce qui apparaît est une illusion. C'est-à-dire que c'est dépourvu d'existence intrinsèque. En même temps, lorsqu'un chien pose sa crotte juste devant la porte, quelqu'un doit sortir nettoyer, parce que bien que la nature de la merde soit illusoire, si elle se colle sous votre pied, c'est une illusion qui sent mauvais sous votre précieux pied. Comment alors pouvez vous nettoyer la crotte de chien, faire la vaisselle, aider vos enfants à faire leurs devoirs et arriver au travail à l'heure, comment pouvez-vous faire cela au sein de la vue du dzogchen ? Si nous avons de riches sponsors ou des parents qui vont pourvoir à nos besoins, la pratique est relativement facile. Mais pour de nombreuses personnes qui pratiquent ici, le dharma implique de réels sacrifices. Cela veut dire que d'autres personnes ne reçoivent pas l'attention qu'elles souhaitent, que l'on perd de l'argent, il y a une pression du monde. Il est très important d'avoir du respect pour la nature de notre expérience karmique partagée, qui est cet aspect ou cette dimension d'être des humains vivant à cette époque. Toutes nos actions ont des conséquences, et si les effets immédiats de nos actions doivent être supportés par d'autres personnes de façon à ce que nous puissions pratiquer le dharma, nous devons en être conscients. Parce que bien que nous puissions essayer de rester avec la nature illusoire de celui qui fait et de l'action, la façon dont nous nous comportons dans le monde est également visible pour les autres, et ils ne partagent pas la notion qu'il s'agit d'une illusion. Il y a donc ici une tension entre sagesse et compassion. Nous pourrions voir la compassion comme le fait de prendre au sérieux les pensées et les émotions des autres ou, selon une vue « plus élevée », nous pourrions considérer la compassion comme le fait de réaliser qu'ils sont piégés dans leurs suppositions limitantes et nous devrions en conséquence agir de manière à ne pas confirmer ces suppositions.

Au Tibet, il y avait des moines, des nonnes, des laïcs et des yogis, et ils avaient des façons différentes de pratiquer le dharma. Chacun de ces styles de pratique du dharma se rattachait à des traditions culturelles particulières et se manifestait selon certains principes clairs. Les moines et les nonnes ont des vœux. Des vœux de pauvreté et des vœux de chasteté, qui doivent toujours être respectés. Dans notre vie moderne, maintenir des vœux de quelque type que ce soit est très difficile, et faire pression sur d'autres personnes afin qu'elles brisent leur vœux est généralement gênant. Des vœux qui ont été gardés pendant dix, quinze ans, peuvent être brisés par un seul sourire. Ceux qui ont décidé de vivre la vie de yogi pratiquent un autre style de dharma. Celui-ci entraîne des engagements très puissants, car lorsque vous prenez sérieusement l'initiation, vous entrez dans l'espace sacré du mandala. Cela signifie que le sentiment du caractère sacré du monde entier doit être maintenu sans discontinuer. Ce qui implique de ne pas faire de mal aux gens, de ne pas les exploiter, de ne pas être auto-complaisant. Si vous choisissez d'emprunter cette voie, vous devez apprendre ce que les vœux tantriques signifient vraiment, et les respecter. Faute de quoi vous pouvez avoir l'impression de pouvoir continuellement définir tout ce que vous faites et tout ce que vous voulez comme pur et sain, mais il y a de fortes chances que ce soit votre ego qui fasse cela.

Tout apprentissage humain a lieu au sein d'une lignée. Nos parents nous transmettent ce qu'ils ont appris, de même que nos maîtres d'école. Nos amis du terrain de jeux le font aussi. L'ami qui nous passe notre première cigarette et nous montre comment fumer fait aussi partie d'une lignée, d'une transmission. Apprendre à partir de livres engage des compétences que nous avons apprises à l'école. Nous sommes continuellement en relation avec les autres. C'est pourquoi le respect et la gratitude à l'égard de tous les enseignements sont importants, même si les autres nous ont mal enseigné ou s'ils nous ont appris de mauvaises choses - car ce qu'ils nous ont démontré, c'est l'inséparabilité de soi et autre. Nous intégrons ou nous intériorisons ce qui a été extériorisé par d'autres, et à notre tour, nous extériorisons pour les autres ce que nous avons intégré. Cette pulsation tisse la coémergence de l'intérieur et de l'extérieur, du sujet et de l'objet, de soi et autre, du fait de donner et de recevoir. Chaque connaissance est porteuse de la façon dont elle doit être utilisée. Pour l'apprentissage ésotérique, comme le tantra et le dzogchen, il est crucial de recevoir la transmission vivante de quelqu'un qui a reçu non seulement l'enseignement, mais aussi la permission d'enseigner. Très souvent, les maîtres ne confèrent ce pouvoir d'enseigner qu'à un ou deux de leurs étudiants, car la lignée a besoin de l'intégration de la vue, de la méditation, de l'activité et du résultat pour véhiculer la totalité de sa force.

Au Tibet, il y avait une culture très traditionnelle qui maintenait la hiérarchie à travers une chorégraphie très claire et très précise de positions sociales et de rôles. Ici, en Occident, nous avons une culture très différente. Au Tibet, les lamas étaient très rarement remis en question, les gens puissants étaient très peu confrontés à propos de leur comportement. Ici, en Occident, nous avons tous à répondre de nos actes. Le type de comportement que nous allons tolérer des enseignants est très différent de celui qui est accepté au Tibet. Nous avons donc des problèmes supplémentaires, des problèmes qui soulignent la relation complexe entre la vérité relative et la vérité absolue. D'une part, afin de pratiquer, nous devons croire que le gourou est un bouddha, de l'autre, afin de ne pas avoir de problèmes avec les impôts, nous devons nous assurer que l'argent recueilli pour les actions religieuses, telles que la construction d'un monastère, est réellement dépensé pour cela. Mais qui a le droit et/ou le pouvoir de se renseigner à ce sujet? Ce sont de vrais problèmes - le conflit entre le pouvoir utile sur le plan de la méditation et le pouvoir nécessaire sur le plan de l'éthique qui vise à faire en sorte que les gens répondent de leurs actes. En Occident, le dharma exige que les enseignants, comme les étudiants, se comportent de façon différente. Étant donné que les erreurs sont inévitables, il ne doit pas être trop difficile de pouvoir s'excuser, d'un côté comme de l'autre, n'est-ce pas ?

Selon la formulation traditionnelle, la sagesse devrait être aussi vaste que le ciel et la compassion devrait être aussi fine que la pointe d'une aiguille. L'état naturel a trois modes : ouvert, rayonnant et réceptif, et ils opèrent ensemble de sorte que soi n'est pas privilégié par rapport à autre. La sensibilité, la tendresse, l'empathie sont des aspects de la réceptivité. Elles sont préservées du besoin et de l'attachement parce qu'elles émergent de la radiance, laquelle est dotée des aspects de clarté, spontanéité et dynamisme. Et la radiance est préservée de l'inflation et de la référence à un moi parce qu'elle émerge de l'ouverture, qui est dotée des aspects de pureté, satisfaction et immuabilité. Le flux intégré de ces modes porte l'éthique au cœur de chaque instant de la vie. Objectification, supposition, appropriation, exploitation, etc., s'auto-libèrent avant même de pouvoir prendre au piège soi et autre.

Notre façon d'être a une influence énergétique sur les autres, sur notre bonheur, notre tristesse, notre désespoir, notre foi. C'est un aspect inéluctable de la coémergence. C'est pourquoi l'intégration de notre expérience dans les trois modes décrits plus haut est le meilleur moyen de faire la plus précieuse des offrandes, l'offrande de l'ouverture.

Il est facile de se perdre. En ce qui me concerne, il est clair que je me perds extrêmement souvent. Je me retrouve en train de faire des choses qui dérangent d'autres personnes ou leur font de la peine, des choses que je regrette d'avoir faites. Il y a la difficulté continuelle d'essayer de maintenir l'état d'ouverture dans lequel la culpabilité, la honte et la préoccupation à l'égard de mes propres actions peuvent être allégées et assouplies, de sorte qu'elles ne deviennent pas une force qui pèse sur l'instant suivant, et le besoin de répondre à l'impact que mes actes ont sur les autres.

De la même manière que nous faisons la pratique de confession et de purification de Dorje Sempa dans la Grande Rigdzin, nous pouvons intégrer cette vue à la dimension personnelle et nous excuser auprès des gens pour les erreurs que nous avons commises et pour les choses que nous avons faites qui les ont contrariés. Il ne s'agit pas de nous lancer dans de longues explications et des justifications sur les raisons pour lesquelles nous avons fait ce que nous avons fait, mais d'être sincèrement conscients du fait qu'en vivant dans l'état d'inconscience, comme c'est notre cas, nous faisons du mal aux autres. Ce n'est pas seulement qu'il est mal de blesser les autres parce qu'ils sont comme nous et que nous-mêmes n'aimons pas souffrir. Mais énergétiquement, lorsque nous sommes contrariés, lorsque nous sommes en colère contre quelqu'un, que nous nous sentons dénigrés, ou ignorés, ou que quelqu'un fait quelque chose qui nous rend jaloux, nous nous rétrécissons, nous devenons tendus, contractés, nous ne sommes pas à l'aise. Alors, que cette tension survienne en nous-mêmes ou en d'autres, elle affecte tous ceux qui se trouvent autour de nous, et si cela influence notre capacité de collaborer en tant que Sangha, à pratiquer ensemble, c'est vraiment gênant. Le meilleur remède est de pratiquer le Gourou Yoga ensemble.

Depuis le tout début du samsâra sans commencement, nous sommes engagés dans l'activité de l'ignorance et nous avons accumulé les cinq poisons et accompli un nombre incalculable de choses pour faire de la peine, du mal et du tort aux autres. Il est donc prévisible que nous allons continuer à faire des choses qui contrarient et blessent d'autres personnes. Mais la tâche, dans le dzogchen, est d'entrer profondément dans la conscience ouverte et de développer la clarté et la réceptivité, un engagement énergétique avec le monde qui se révèle tel qu'il est. De temps en temps, nous élaborons des fantasmes au sujet des gens, des fantasmes tendres sur la base desquels nous leur disons des choses, nous leur donnons des raisons de croire en nous ou d'espérer certaines choses, puis nous changeons d'avis et nous trahissons ce fantasme partagé, cette folie à deux. Il n'y a pas d'objets existant en soi. Projeter sur les autres, c'est projeter sur des projections. En gardant cela à l'esprit, nous pouvons faire en sorte que les choses restent légères de sorte que les situations, même douloureuses, puissent se résoudre. La réponse est en nous, pas en l'autre. Le fait de nous détendre, de rester relâchés, légers et réceptifs soutient notre entrée dans la présence immédiate au milieu de la complexité de la vie.


VERSET 32




- Conscience, conscience, conscience -



[image: ]

« Ne cherchez pas à bloquer les apparences, elles sont dénuées de réalité substantielle. Envers tout ce qui apparaît, maintenez une attitude sans limitation, jugement ou préjugé. En tout temps et en toute situation, maintenez l'état de conscience alerte. »

« Ne cherchez pas à bloquer les apparences, elles sont dénuées de réalité substantielle. » Tout ce qui vient à nous, nous le laissons venir. Cela ne veut évidemment pas dire que nous devrions intentionnellement nous mettre en danger, que nous devrions être inconscients et nous attirer des problèmes. Ça ne veut pas dire cela. Les parents doivent veiller sur leurs enfants parce que les enfants ne sont pas conscients. La conscience est une excellente protection. Les gens qui pratiquent la conscience ne devraient pas commettre trop d'erreurs. Bien sûr, les problèmes se présentent, mais il y a cette impression d'être très en contact avec le champ de la manifestation. Cela permet de répondre à la situation sans réagir excessivement. Ne pas bloquer les apparences signifie

maintenir une présence absolue en présence de l'apparence. Vous avez ainsi une présence coémergente. Et naturellement, l'une des choses qui rendent ce type de texte très difficile à lire, c'est lorsque nous entendons l'instruction: « Ne cherchez pas à bloquer les apparences », c'est comme si cette instruction était adressée à nous-mêmes, à notre moi ordinaire : « Oh, mieux vaut me rappeler de ne pas faire cela. » Mais le moi qui essaye ne de pas bloquer les apparences est lui-même une apparence.

Notre monde et nous-mêmes sommes des apparences. Cela est représenté par le mot nang wa (sNang Ba) qui veut dire aussi lumière et désigne également toutes les apparences visibles. Plus particulièrement dans le dzogchen, il signifie aussi « expérience », parce qu'une apparence est une expérience. Si cela apparaît, quelqu'un en fait l'expérience. Cela apparaît pour quelqu'un. Cela n'apparaît pas simplement de soi-même, en soi-même. Ainsi, nous pouvons être présents dans l'expérience de notre existence, de sorte que l'ouverture et l'expérience soient inséparables et que celui qui fait l'expérience fasse preuve de sa modalité paradoxale, qui est à la fois présence infinie et activité spécifique et momentanée. Tout ce qui vient, vient. Tout ce qui s'en va, s'en va. La vie, la réalité est ce qui survient. Comme le disait John Lennon: « La vie, c'est ce qui se passe pendant que vous êtes occupés à faire d'autres projets. » C'est magnifiquement exprimé. C'est parfaitement vrai, et vous pouvez passer tout votre temps à élaborer des plans pour faire des retraites, pour pratiquer la méditation, réciter des mantras, vous rappeler que vous êtes telle déité, et pendant que vous faites ces plans, les aspects courants de votre vie vont de travers. L'essentiel est donc d'être présent à la vie telle qu'elle arrive, ce qui signifie n'être vraiment nulle part ailleurs que dans ce continuum d'existence qui est vous et le monde tel que vous l'expérimentez.

« Envers tout ce qui apparaît, maintenez une attitude sans limitation, jugement ou préjugé. En tout temps et en

toute situation, maintenez l'état de conscience alerte. » Nous devenons limités lorsque nous apportons nos vieux bagages dans la situation. Sur la base des tendances karmiques développées dans les vies précédentes et des patterns, des habitudes et des réactions développés dans celle-ci, nous interprétons les expériences tout en pensant que nous sommes ouverts à elles. C'est une grosse erreur. Nous devrions nous détendre, encore et encore, nous ouvrir, ne pas prendre les choses trop au sérieux et revenir à ce qui est là, ce qui se passe dans les domaines joints du sujet et de l'objet. Sans penchant et sans préjugé, sans aller d'un côté ou de l'autre, maintenez la conscience du champ intégré des émergences. Lorsque vous découvrez que vous avez à nouveau glissé dans l'identification primaire à soi en tant que sujet, il n'est pas nécessaire de désespérer; simplement, détendez-vous, ouvrez-vous et laissez venir tout ce qui vient. Plus nous voyons comment, spécifiquement, nous saisissons, nous nous fermons, nous nous limitons et nous séparons défensivement, plus nous pouvons assouplir les reproches et permettre à l'énergie de se resserrer et de se relâcher tout en demeurant dans la présence.

Rappelez-vous que la conscience éveillée, ce n'est pas moi qui suis conscient de quelque chose. Ce n'est pas que « je » suis conscient des choses, c'est qu'à l'intérieur de l'état de conscience, le ressenti d'un « je » apparaît en prêtant attention et en manifestant de l'intérêt pour d'autres émergences présentes dans le même champ.


VERSET 33




- Le mensonge de notre vie -
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« Ne relâchez pas votre attention alerte un seul instant. Il est crucial de maintenir la non-distraction, la non-saisie, le non-rejet. »

« Ne relâchez pas votre attention alerte un seul instant. Il est crucial de maintenir la non-distraction, la non-saisie, le non-rejet. » Un psychanalyste britannique appelé Donald Winnicott avait découvert que pour de nombreux patients qui souffraient d'une grande peur de craquer, de devenir fous, la réalité était que la dépression nerveuse s'était déjà produite. Très souvent, dans la vie, nous nous détournons de certaines choses parce qu'elles nous semblent insupportables. Parce que nous avons l'impression que si nous devions examiner notre situation, cela nous rendrait fous, cela nous détruirait d'une façon ou d'une autre. Mais franchement, nous avons tous déjà craqué. Nous sommes tous complètement fous. Nous sommes fous du fait de l'ignorance et des cinq poisons. Et comme pour tout type de folie, le remède réside dans l'examen de la relation entre le symptôme et ce qui l'a généré.

Nos symptômes, c'est que nous nous mentons à nous-mêmes, nous mentons aux autres, nous nous dupons nous-

mêmes avec des imaginations, avec le déni et l'évitement. Et la cause racine de cela, c'est l'habitude de l'ignorance qui nous empêche instant après instant de reconnaître la dimension ouverte de l'être. Et voilà le vrai paradoxe, car l'entrée dans la condition naturelle n'existe que dans l'instant. Mais l'instant présent est le seul endroit où nous trouvons qu'il est très difficile de vivre. Parce que d'une manière ou d'une autre, nous imaginons qu'être pris dans les pensées du passé et dans les pensées concernant l'avenir est plus sain, plus important et plus facile à gérer que d'être présent à ce qui se passe maintenant. Il est donc très important de percevoir le sentiment, le ton affectif de ce verset, parce que ce n'est pas une proposition cognitive abstraite. C'est quelque chose qui, lorsque nous nous y engageons, va nous mettre sens-dessus-dessous, nous perturber grandement. Lorsque nous essayons de ne pas saisir, de ne pas être distraits et de ne pas éviter les choses, nous commençons à faire face à la terreur du mensonge que nous avons vécu pendant si longtemps.

Il y a donc ici un double mouvement. Celui d'être détendu tout en étant constamment attentif, et celui d'être attentif tout en demeurant détendu. Cela ressemble à la position requise dans les arts martiaux. C'est la voie du milieu qui évite les extrêmes. La clé réside dans la satisfaction (Sim Pa), dans le fait de jouir du vide-plein1 de la présence, la plénitude de l'être qui vient de la séparation et de l'intégration de l'immobilité et du mouvement. Lorsque nous n'investissons ni espoirs ni craintes dans les émergences impermanentes, il n'y a rien à distraire, saisir ou éviter. Le début et la fin de la pratique du dharma est le refuge. Si vous trouvez le refuge de votre propre nature, vous n'aurez pas besoin de rechercher le refuge trompeur des objets fugaces.

1

 Anglais : plénum void of presence. C omme un miroir qui est à la fois vide et toujours empli de ce qu'il reflète, l'esprit est à la fois vide et empli des apparences qui s'y manifestent (NdT).


VERSET 34




- Soyez bons avec vous-mêmes -



[image: ]

« Maintenez vacuité et compassion sans distraction et sans vous efforcer de méditer. Toujours sans effort et sans lutte, contemplez le flux de l'égalité méditative et l'effet qui en découle. »

Le point-clé est d'être bons avec vous-mêmes. Les obstacles qui nous empêchent d'entrer dans l'état de présence sont déjà suffisamment pénibles. Si nous tentons de devenir de grands héros et d'avancer en force, nous ne ferons qu'accroître la résistance. La tendresse et l'amour sont toujours importants. Être tendre envers soi-même, être très finement accordé à ce qui se passe, c'est comme caresser le visage d'un petit enfant. Nous n'essayons pas de regarder fixement dans notre esprit, mais nous essayons avec beaucoup de douceur d'être présents à tout ce qui arrive.

Si quelqu'un vient nous voir et nous dit qu'il a fait des choses horribles et qu'il en est très peiné, nous nous sentons touchés et nous avons envie de l'aider. Toutes les mauvaises choses que nous avons jamais faites, les choses dont nous avons honte, nous les avons faites à cause des cinq poisons.

Nous les avons faites à cause de notre propre confusion et de notre propre douleur.

Le chemin de l'intégration ne passe pas par la punition mais par la tendre acceptation de nous-mêmes, tels que nous sommes, de sorte que nous puissions nous rapprocher de nous-mêmes. Et si nous nous rapprochons de nous-mêmes, la rupture la plus subtile entre le sujet et l'objet en tant que deux entités disparaît progressivement. Et grâce à l'instant d'un très grand et très profond amour pour nous-mêmes, qui est au cœur de toute méditation, nous réalisons cette intégration essentielle dans la nature de la base. Cette tendre attention, si nous l'adoptons, nous emmènera dans les profondeurs de l'égalité méditative, c'est-à-dire de l'état dans lequel l'esprit n'est perturbé par rien de ce qui apparaît. Et ensuite, elle nous accompagnera dans la phase de l'effet ultérieur, qui est la phase post-méditative ou l'aspect d'expansion de la méditation, dans laquelle nous nous trouvons dans le monde avec d'autres personnes. Si nous pouvons être détendus et intégrer ces deux états, il est dit que c'est la nature de la bouddhéité.

La condition naturelle n'est pas contre vous, les autres personnes ne sont pas contre vous dans votre nature, c'est essentiellement nous qui sommes contre nous-mêmes. Lorsque nous commençons à collaborer avec nous-mêmes, lorsque nous sommes de notre côté, le monde se retourne et nous commençons à sentir ce flux d'énergie qui nous traverse. Et nous commençons à nous éveiller au fait que nous ne sommes rien d'autre que cette manifestation de présence, non-duelle et intégrée.

Ce verset marque la fin de la partie enseignement du texte. Nous avons maintenant les versets de conclusion, qui sont plus généraux. Mais nous avons reçu l'essence de ce texte qui est une transmission directe, une transmission terma par Nuden Dorje sur la nature de l'esprit et l'attitude à adopter. La détente n'est pas la paresse et la bonté envers soi-même n'est pas l'auto-complaisance. Comme le texte le décrit à plusieurs endroits, la qualité de la conscience est clarté et présence. Aussi, si ces deux aspects ne font pas partie de notre expérience, c'est que nous sommes probablement en train de nous perdre. Soyez vigilants !


VERSET 35




- Rien n'est meilleur que cela -
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« Cette pratique est le sens essentiel tant attendu de toutes les classes de tantra, l'essence vitale du dharma. C'est la suprême pratique de tous les bouddhas. C'est l'unique exposition secrète de la vue, de la méditation et de l'action. »

Grâce à la bonté de Nuden Dorje, nous n'avons pas besoin de pratiquer toute la gamme des disciplines tantriques. Il suffit de comprendre le point essentiel de ce texte. « C'est la suprême pratique de tous les bouddhas. » On pourrait penser qu'il s'agit d'une sorte d'hyperbole. Mais ça ne l'est pas, car c'est exactement la pratique que font les bouddhas. C'est la pratique du cœur des grands maîtres tels que Garab Dorje et Padmasambhava. Il est important de croire que c'est la pratique suprême, parce que l'une des qualités de l'esprit dualiste est d'avoir toujours de nouvelles catégories avec de nouveaux registres d'adjectifs et d'adverbes, et il y a toujours quelque chose de supérieur ou de meilleur. Les programmes

télévisés sont pleins d'adverbes et de superlatifs qui présentent les derniers modèles, les meilleurs. Et dans le bouddhisme tibétain, on entend toujours des commérages à propos de tel ou tel lama qui a un enseignement très, très spécial. Il est donc important d'avoir le sentiment que si vous faites cette pratique, vous n'allez pas vous tromper vous-mêmes. Il n'y a pas d'autre mystère nulle part. Même si une déité a cent jambes et mille bras, elle ne marche pas sur un autre chemin que celui-ci. Bien que cet enseignement soit plutôt simple, à bien des égards, il est délicieusement difficile à pratiquer.


VERSET 36




- La manière juste -
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« Les êtres fortunés au bon karma doivent faire cette pratique; alors les bonnes qualités des niveaux et des chemins se développeront et augmenteront. C'est le distillat de l'essence du dzogchen. Ce sera un ami pour les êtres fortunés qui viendront plus tard. »

Il dit ensuite : « Les êtres fortunés au bon karma doivent faire cette pratique », et s'ils la font, « les bonnes qualités des [différents] niveaux et des chemins se développeront... » « C'est le distillat » de tout le dzogchen. « Ce sera un ami pour les êtres fortunés qui viendront plus tard. » Les êtres fortunés au bon karma sont Nuden Dorje et les premiers étudiants auxquels il a transmis cet enseignement. Par la courte lignée, il est venu à C. R. Lama1 qui a assurément vécu ce texte et l'a intégré à sa vie. Et maintenant, par la transmission, la tra-

duction et l'enseignement, il vient à vous. Vous êtes donc les êtres fortunés qui viendront plus tard.

L'enseignement doit venir de la façon adéquate. Ne prétendez jamais savoir davantage que ce que vous savez, car si vous le faites, vous ne vous trompez pas seulement vous-mêmes, mais vous trahissez la transmission et vous trahissez les autres. Ce n'est que par l'intégration que l'enseignement reste vivant.

D'après les conversations que j'ai eues avec vous, il semblerait que la plupart des gens dans cette retraite ont une vie plutôt compliquée. Nous ne sommes pas exactement des représentants de la bourgeoisie conventionnelle. Et cependant, nous avons un bon karma. Et cela, c'est important. Au moins, nous avons reçu quelque chose qui a une vraie valeur. La vie doit souvent être un petit peu éclatée pour qu'une brèche ou une ouverture puisse s'y faire, amenant la possibilité du changement. S'il y a trop de confort, il est difficile de pratiquer le dharma.

1

 Tchimé Rigdzin Rinpoche.


VERSET 37




- Maintenir la lignée -
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« Vous, les protecteurs des doctrines terma, vous devez bien garder ces doctrines. Vous, les gardiens des vœux, vous devez protéger ces enseignements comme s'ils étaient votre enfant. Vous verrez le visage de Samantabhadra, la pureté primordiale de votre conscience. »

Les protecteurs sont les êtres puissants qui servent le dharma en surveillant ce qui se passe. Comme le super-ego, ils s'intéressent au devoir, aux règles et aux punitions. Contre qui protègent-ils ces doctrines? Selon toute vraisemblance, ils ne vont pas protéger le livre contre les malchanceux qui ne le rencontreront jamais. Nous, les êtres chanceux au bon karma qui avons rencontré ces enseignements sommes aussi les malchanceux qui risquons de les menacer en ne les comprenant pas correctement. Nous, les êtres chanceux qui avons eu le bon karma de rencontrer ces enseignements sommes aussi les malchanceux et les malheureux qui risquons, du fait de notre manque d'attention, de mal les comprendre et de les déformer. Les ennemis du

dharma ne sont pas là-dehors. Là-dehors, il n'y a que des vaches et des fermiers. Les ennemis du dharma sont dans cette pièce, des gens qui ont un gros ego, un esprit confus, une pensée paresseuse, qui mélangent tous les enseignements et qui se font croire à eux-mêmes qu'ils pratiquent réellement de manière adéquate. Il est donc important de se rappeler l'obligation qui va de pair avec le fait de recevoir des enseignements comme ceux-ci. Le dharma n'est pas un jouet. Sans respect et sans assiduité, vous ne ferez qu'accroître votre souffrance.


VERSET 38




- Un enseignement pour le cœur, pas pour l'intellect -



[image: ]

« Il n 'est jamais judicieux de montrer ces enseignements aux érudits qui s'adonnent aux ratiocinations et qui comptent les points. Les enseignements sont scellés dans la vacuité. Parce qu 'ils sont très secrets, ces enseignements sont appelés le trésor secret des dakinis. »

Si l'on n'a pas l'intention de pratiquer cet enseignement, on n'a pas besoin de le connaître. Lorsque le dharma est utilisé pour alimenter l'égotisme intellectuel, c'est vraiment terrible. Cela crée une maladie iatrogène, où médecin et remède ont généré de nouveaux troubles. Les enseignements sont scellés dans la vacuité. Seule la pratique peut pénétrer la vacuité. Les pensées savantes ne débouchent que sur plus de pensées encore, les illusions sans fin du samsâra.

Le point essentiel est que ces enseignements sont un chemin du cœur, et que l'on doit avoir le cœur ouvert afin de les pratiquer. Comme nous l'avons vu plus tôt, la voie d'entrée dans cette pratique passe par la tendresse, par un sentiment

de plaisir esthétique et par un état d'unisson esthétique, comme si vous écoutiez les Variations Goldberg. La porte, c'est un unisson énergétique, et c'est la raison pour laquelle ces enseignements sont appelés « le trésor secret des daki-nis ». Les dakinis répondent à l'énergie, pas aux concepts.

Lorsqu'elles entendent ces enseignements pour la première fois, les personnes qui ont un bon karma peuvent s'éveiller immédiatement. Mais la plupart des gens ont besoin de faire des pratiques préliminaires et doivent s'efforcer d'en comprendre le sens à un niveau conceptuel. Kalou Rin-poche disait du tantra qu'il est comme un avion. Il peut vous amener très rapidement au but, mais le billet coûte très cher. Et bien sûr, vous devez acheter le billet avant de monter dans l'avion. Il faut donc que vous ayez accumulé du bon karma et que vous ayez fait une préparation mentale avant de vous engager dans la pratique. La même chose s'applique indéniablement à ce type de pratique.
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« Ceci est caché pour l'être fortuné connu sous le nom de Bendza Ming. »

« Ce texte fut révélé par Nuden Dorje Drophan Lingpa dans le lieu saint de Gang Zang (Gangs bZang) dans le nord du Tibet. Il fut mis par écrit dans le lieu de pèlerinage de Machig Labdron près de Zangri Kharmar (Sangs Ri mKhar dMar). »

« Ceci est caché pour l'être fortuné connu sous le nom de Bendza Ming », ce qui veut dire « nom vajra », un autre nom de Nuden Dorje. Comme la lignée est si courte, si récente, elle a un grand pouvoir. Elle est encore fraîche et peu de pensées confuses la recouvrent. Comme de l'eau jaillissant de la source, elle est particulièrement rafraîchissante.

Le colophon indique que ce texte fut composé par Padmasambhava pour être découvert plus tard par Nuden Dorje dans le nord du Tibet, et couché sur le papier par lui lorsqu'il était en pèlerinage à Zangri Kharmar.

ANNEXE

L'enseignement de Machig Labdron sur la nature de la sagesse

Les personnes à l'esprit pénétrant et à la foi solide qui souhaitent pratiquer cet enseignement du Mahasandhi (dzogchen) doivent demeurer dans un lieu paisible et isolé et garder tous les êtres sensibles à l'esprit, eux-mêmes et tous les autres.

Maintenant que nous jouissons de la situation créative d'un corps doté des libertés et des dons, il est crucial de méditer sur l'impermanence de cette vie. En éprouvant de la répulsion pour le samsâra et en développant l'intention de faire le bien des êtres sensibles, restez calmes et paisibles en corps, parole et esprit et méditez comme suit.

Le contenant extérieur tout entier qu'est le monde consistant en terre, pierres, montagnes, rochers, etc. et ses habitants intérieurs que sont tous les êtres sensibles sont seulement des noms donnés par votre esprit. Vous devez vraiment bien comprendre cela. Pour ce qui est de votre esprit, vous devez enquêter encore et encore et chercher quelle est sa forme et sa couleur, sa source, le lieu où il demeure et sa destination. Chaque fois que, du fait de l'identification discriminante, vous pensez que vous avez trouvé une essence réelle et existant en soi, testez vos découvertes en cherchant à l'extérieur et à l'intérieur, en regardant partout.

Par une pratique répétée et par l'expérience renouvelée de ne rien découvrir de substantiel, retournez toujours à nouveau à la conviction que votre esprit est vide (sunya) et dénué de toute essence entitative. Concernant cette vacuité dénuée de substance intrinsèque, de nombreuses pensées différentes s'élèvent à propos de « c'est » et « ce n'est pas », et cependant, ces distinctions, ces idées et ces concepts intellectuels sont eux-mêmes dépourvus de base substantielle, n'étant que le jeu des illusoires sujet et objet. Sans attendre les pensées futures ni suivre les pensées passées, laissez le flux naturel sans interférer.

La conscience de celui qui pense, qui perçoit, qui comprend, est elle-même l'émergence de l'expression naturelle de la conscience éveillée. Il est fondamental de toujours demeurer exactement dans cet état. Il est crucial de reconnaître toutes les pensées, émotions, sensations qui surviennent, qu'elles soient plaisantes ou déplaisantes, comme étant l'émergence de l'expression naturelle de la conscience éveillée. En maintenant simplement cette conscience, sans rien faire d'artificiel ou de construit, la libération est la non-dualité de toutes les émergences et la sagesse de la conscience naturelle. L'intégration dans l'état de conscience éveillée est capitale.

La clarté originelle de la conscience éveillée primordiale-ment détendue est naturellement non obscurcie. Inébranlable, elle est sans objets substantiels, sans attachement, rayonnante et claire. C'est la base primordiale, la demeure de toutes les émergences du samsâra et du nirvâna. Sans espoirs ni doutes, faites l'expérience de votre propre conscience naturelle.

Acquérez la conviction qu'il n'y a que cela: toutes les pensées sont inséparables de la nature de la base, puisqu'elles sont l'éclat de la conscience éveillée. Toutes les apparences, vos propres expériences, la continuité ininterrompue des manifestations de clarté augmentent et se développent. Puis, avec l'actualisation de la conscience éveillée omnipénétrante et immuable, la nature inexprimable de l'inconcevable fin des phénomènes, la grande non-méditation spontanée, le mahamudra, l'expérience du cœur de Kuntu Zangpo (Saman-tabhadra) devient manifeste.

Dans le bardo, vous serez libérés dans le dharmadhatu et vous aurez le pouvoir d'agir pour le bien de tous les êtres. Cette pratique est essentielle. Cela conclut l'introduction à la nature originelle de la Prajnaparamita.

Tiré du texte de Chà'd intitulé « La vision qui ouvre la porte de la libération (Dag sNang Thar Pais Go Byed) » par Gonpo Wangyal (mGon Po dBang rGyal).









Gourou Yoga de Machig Labdron
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OM MA TCHIG MA LA SOL WA DÈB

OM1 Machig Labdron mère à prier OM. Je prie Machig Labdron, la mère.

AA MA TCHIG MA LA SOL WA DÈB

AA1 Machig Labdron    mère à prier

AA. Je prie Machig Labdron, la mère

HOUNG MA TCHIG MA LA SOL WA DÈB

HOUNG1 Machig Labdron mère à prier HOUNG. Je prie Machig Labdron, la mère

+!:w>=-|,->=-§q=§

KAR PO OM GYI DJIN GYI LOB

Blanc** OM de recevoir des bénédictions Je reçois les bénédictions de la lettre OM blanche.

MAR PO AA YI DJIN GYI LOB

Rouge** AA de recevoir des bénédictions Je reçois les bénédictions de la lettre AA rouge.

#,-f#=î,->=Tq=§

NGUEUN PO HOUNG GUI DJIN GYI LOB

Bleu**    HOUNG de recevoir des bénédictions

Je reçois les bénédictions de la lettre HOUNG bleue.

** Des rayons de lumière blanche, rouge et bleue émanent des lettres OM, AA et HOUG. Ils se fondent dans mes propres front, gorge et cœur et purifient toutes les fautes et les obscurcissements de mon corps, de ma parole et de mon esprit.

f#=$w-Sî,-&,-/0§

KOU SOUNG THOUG KYI DJIN TCH'EN P'OB

Corps parole esprit de recevoir de grandes bénédictions Je reçois les grandes bénédictions de son corps, de sa parole et de son esprit.

MA YOUM TCH'EN GO P'ANG THOB PAR SHO

Mère    grande niveau atteindre    doit être

Je dois atteindre le même niveau que la grande mère.

OM. Je prie Machig Labdron, la mère.

AA. Je prie Machig Labdron, la mère.

HOUNG. Je prie Machig Labdron, la mère.

Je reçois les bénédictions de la lettre OM blanche.

Je reçois les bénédictions de la lettre AA rouge.

Je reçois les bénédictions de la lettre HOUNG bleue.

Je reçois les grandes bénédictions de son corps, de sa parole et de son esprit.

Je dois atteindre le même niveau que la grande mère.

Dédicace des mérites

 






Par ces mérites, puissé-je rapidement Devenir inséparable de Padmasambhava Et guider tous les êtres sans exception À ce niveau.

Prière pour répandre le dharma
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Toutes les difficultés sans exception étant pacifiées, et avec des situations harmonieuses semblables au trésor du ciel,

que les doctrines de Padmasambhava, Seigneur des Bouddhas, vivent longtemps et brillent clairement!

Indestructible Gourou Padmasambhava, détenteur des trois kayas,

accordez de réels accomplissements!

Prière pour le prompt retour de Sa Sainteté Khordong Terchen Toulkou Tchimé Rigdzin Rinpoche

-N    _f Cs -v CsCs    -V

ga3'5j^'qs'q'5J^'qq'^q]'q£^'||

9$'|;'|^:'8i,'i4+'l,'[,'Eq'6#1 11

Merveille ! Tchimé Rigdzin, vous répandez les inconcevables instructions d'initiation et d'enseignement qui mûrissent et libèrent issues de la lignée orale du Bouddha et des trésors cachés de la tradition primordiale de l'insurpassé Bouddha né du lac.

Puisse votre réincarnation apparaître rapidement et toutes vos activités être spontanément accomplies!

1

 Symbole du corps, de la parole et de l'esprit de Machig Labdron. Un OM blanc est sur son front, un AA rouge au niveau de sa gorge et un HOUG bleu au niveau de son cœur.
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