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Bernard STEVENS


Hindouisme et bouddhisme




1. Contexte culturel et aperçu historique.

De tous les courants de pensée et religions d’Extrême-Orient ce sont indéniablement le bouddhisme et l’hindouisme qui ont été les plus féconds dans le registre d’une réflexion de type philosophique (rationnelle, argumentative, critique), comparable aux philosophies de l’Occident. Par ailleurs le bouddhisme, qui est né d’un milieu hindou, s’est ensuite développé en côtoyant aussi d’autres spiritualités au contact desquelles il s’est enrichi, au fil d’un déploiement à la fois géographique et temporel qui lui donne une dimension historique (Geschichtlich) encore plus favorable à une comparaison avec l’Occident. C’est donc en suivant cette histoire, et l’ordre de présentation qu’elle suggère, que nous allons tenter d’évoquer les univers de pensée hindou et bouddhiste. 

Le bouddhisme est apparu en Inde il y a deux millénaires et demi et sa pensée philosophique s’est développée, de ce fait, dans un contexte culturel où domine la religion. En effet la masse énorme de la littérature érudite indienne, toutes traditions confondues, ne propose quasi jamais une réflexion rationnelle, même scientifique ou linguistique, qui ne soit reliée, d’une manière ou l’autre, comme dans la philosophie médiévale européenne, à la foi, à la théologie, à la mythologie ou à la révélation. Toute spéculation philosophique sera donc animée d’une inspiration de type sotériologique — le salut étant, pour la plupart des systèmes de pensée, la libération du cycle des transmigrations (en sanscrit : le samsâra). 
Ainsi le bouddhisme ancien est-il né au sein d’une culture, tant populaire qu’intellectuelle, nourrie de védisme, lequel est la forme antique de l’hindouisme. Cependant on peut distinguer, dès l’époque védique, deux registres réflexifs qui entretiennent un rapport à la fois de tension, d’interrelation et de complémentarité : un registre temporel ou « mondain » (au sein duquel apparaîtront ultérieurement les textes relatifs à l’artha, le succès matériel, au kâma, le plaisir sensuel, et au dharma, le devoir social  et religieux) et un registre, disons, intemporel, soucieux de « renoncement » ou de délivrance (moksha), au sein duquel apparaîtront les doctrines plus spécifiquement sotériologiques ou spéculatives de l’hindouisme classique ou brahmanisme (avec ses différentes écoles), ainsi que du jainisme et du bouddhisme. C’est vers ces trois dernières que nous allons nous tourner.

Ce que nous connaissons aujourd’hui du védisme concerne ce qui nous est transmis par les grands textes religieux antiques rédigés entre le 18ème et le 8ème siècle avant notre ère, nommés le ou les Véda (« savoir »), ainsi que par leurs prolongements déjà plus philosophiques nommés Vedânta (« achèvement du Veda »), et dont les plus significatifs sont les Upanishad (« traités des équivalences »), rédigés entre le 8ème et le 5ème siècle, ainsi que la Bhagavad-Gîtâ (« chant du bienheureux »), rédigée au 2ème ou 1er. Le brahmanisme, pour son versant érudit, porte sur un approfondissement de toute cette réflexion par les hautes castes, donnant naissance à une véritable spéculation philosophique qui continuera le Vedânta et qui sera rédigée essentiellement en langue sanscrite. Il y a ainsi dès l’abord un paradoxe dans le brahmanisme qui est la doctrine religieuse et sociale justifiant le système des castes, au sein duquel les brahmanes (tenants du culte) jouissent d’un statut privilégié, et qui désigne en même temps le produit de la réflexion de ces mêmes brahmanes, débouchant sur une conception du salut universel qui relativise ledit système. 
L’importance accordée par les écritures védiques à l’efficacité de la parole rituelle est à l’origine d’une réflexion sur la puissance du Verbe, qui aura des prolongements dans la grammaire sanscrite de Pânini (5ème siècle av. J.-C.) et son « Grand commentaire » par Patanjali (1er  ou 2ème siècle avant), et jusque dans la spéculation de Bhartrhari (5ème siècle de notre ère) sur la parole, aspect sonore du Brahman-Être suprême, et sur l’âkrti, type idéal visé par le mot. 

Notre connaissance du développement de la pensée védantique post-upanishadique doit beaucoup au philosophe du 14ème  siècle, Madhava, qui systématisa la classification des écoles, en une rétrospection quasi hégélienne, sous le nom de darshana (« vues » ou « opinions », parfois rendu par « systèmes », « disciplines »), qui est techniquement le mot sanscrit le plus comparable à ce qu’est notre propre corpus philosophique : une série de visions du monde. Cette mise en forme de la spéculation brahmanique s’est probablement opérée en réaction au développement plus précoce des écoles philosophiques bouddhistes. Madhava compte six darshana, qui constituent l’enseignement brahmanique orthodoxe, et il les regroupe par deux, écrits sous forme de sûtra (qui signifie littéralement « fil » du discours) et parfois développés sous forme de kârikâ (stances versifiées) : on a d’abord les deux groupes de mîmâmsâ ou « investigation » (les mîmâmsâ-sûtras, proprement dits, et la Védanta-mimânsâ, cœur de la tradition védantique) ; un autre couple est formé par le Sâmkhya et le Yoga ; et le dernier par le Nyâya et Vaishesika. Voyons-les brièvement.
Les Mîmâmsâ-sûtra, textes de base de l’école, sont attribués à Jaimini, leur date de composition est inconnue et ils ont été l’objet de nombreux commentaires entre le 5ème et le 17ème siècle ap. J.-C. Ces textes traitent de la disposition ontologique des choses selon le Veda, des rapports entre la parole et le sens, de la valeur des hymnes et formules védiques et de nombreuses questions relatives à l’efficacité des rites. Ils développent aussi une théorie de la connaissance par le moyen de cinq jugements.
Les textes fondamentaux qu’étudie la Vedânta-mîmâmsâ (« investigation » ou « interprétation de l’achèvement du Véda ») sont les Brahmasûtra attribués à Bâdarâyana (1er siècle ?). Si la pensée védique comportait indéniablement des aspects cosmologiques et cosmogoniques, la réflexion védantique, elle, peu soucieuse de physique, et davantage centrée sur l’ontologie, la psychologie, la linguistique et la poétique, s’articulera en grande partie autour des notions de Brahman (le Verbe cosmique) et d’âtman (le soi-même essentiel de chaque chose), explorant les moyens par lesquels l’âtman humain pourra rejoindre le Brahman ou lui être équivalent. Chez certains penseurs ce dernier sera nommé sat (étant, existant, « l’Être »), moins facilement associé à la divinité Brahma. Parmi les plus célèbres exégèses du Brahmasûtra, il faut surtout retenir celles des grands philosophes Shankara et Râmânuja, dont les commentaires furent à leur tour réinterprétés et commentés au cours des siècles jusqu’aujourd’hui inclusivement. Shankara (vers 800), philosophe et fondateur de monastères, a parfois été considéré comme un bouddhiste déguisé car il rejetait la réalité objective des choses, affirmant le caractère illusoire du monde et rejoignant ainsi l’idéalisme classique du Vijnâna-vâda. A l’interprétation du monde comme illusion se sont opposées de nombreuses doctrines, dont celle de Râmânuja (11ème siècle), qui professait l’unicité de l’Être mais aussi sa présence en toutes choses spécifiées, ce qui impliquait la réalité du monde empirique. Restant proche de ce dernier, Nimbârka (12ème siècle), en insistant sur la dépendance des âmes par rapport à Dieu, a permis d’effectuer un rapprochement avec l’Islam du mouvement soufi. Par contre, Madhva (1238-1317), en soulignant plus nettement la transcendance divine ainsi que la nécessité de la grâce, en mode plutôt chrétien cette fois, tranche par rapport à la tradition védantique, qui reste caractérisée par l’advaita, la « non-dualité ». Il existe enfin un mouvement plus spécifiquement centré sur le culte du dieu Shiva  et dont la pensée philosophique s’est développée surtout aux 9ème et 11ème siècles : le shivaïsme du Cachemire, ou Trika, qui décrit une sorte d’émanation depuis l’esprit divin jusqu’à la nature opaque et dont le grand maître se nomme Abhinavagupta (vers 950-1020). Notons encore que c’est essentiellement dans l’héritage du Védanta que se retrouveront les pensées indiennes contemporaines les plus influentes : la dévotion de Râmakhrishna (1834-1886), l’universalisme de Vivekânanda (1862-1902), l’évolutionnisme d’Aurobindo (1872-1950), le néo-védantisme de Radhakhrishnan (1888-1975) et, dans une moindre mesure, la non-violence de Gandhi (1869-1948).
Les Sâmkhya-kârikâ (de date incertaine, traduites en chinois au 6ème siècle) proposent une nomenclature des principales notions utilisées par la pensée indienne en général, toutes traditions confondues, pour exprimer les constituants du monde spirituel et matériel. Il y a ainsi toute une gradation composée de principes ou 25 réalités, allant de l’être spirituel (purusa) à la nature (prakrti), et couvrant les dérivés de la nature : la conscience, le moi, les essences des cinq éléments matériels, cinq facultés de conscience, cinq facultés d’action, l’esprit coordinateur, les cinq éléments matériels proprement dits. Des dénombrements analytiques comparables se retrouveront abondamment dans la littérature bouddhique.
Exposé sous sa forme classique dans le Yoga-sûtra de Patanjali (vers le 2ème siècle av. J.-C.), mais remontant à des traditions plus anciennes, le Yoga propose également des doctrines communes à toute la culture indienne. Proches des conceptions médicales de l’Ayurveda, elles portent sur la psychologie, la théorie des organes et des mécanismes psychiques et elles poursuivent des fins pratiques de maîtrise de l’esprit et du corps. 
La logique indienne, commune elle aussi à tous les courants, a été exposée de manière systématique dans les Nyâya-sûtra, attribués à Aksapâda Gotama et connus dès le 3ème siècle après J.-C. Il s’agit d’une théorie de l’argumentation, des moyens valides de jugement et des erreurs, s’exprimant notamment au moyen de syllogismes. De nombreux commentaires et développements sont apparus au fil des siècles.
Les Vaishesika-sûtra (de date indéterminée mais répandus dès le début de notre ère) utilisent les méthodes du Nyâya pour construire une doctrine des catégories, permettant d’étudier les particularités spécifiques qui caractérisent les choses diverses de la nature. Le Vaishesika connaîtra de nombreux prolongements conduisant notamment à des esquisses de théorie physique de type atomistique.

En marge de ces imposants darshana brahmaniques, qui finiront tous, d’une manière ou l’autre, par intégrer la perspective de la « délivrance », se développent des pensées plus mondaines, matérialistes ou hédonistes, parfois sophistiques. Il existe aussi un mouvement religieux, le tantrisme — né dans le contexte hindou vers le 7ème siècle et repris dans le bouddhisme, surtout tibétain, à partir du 9ème siècle — qui opère une sorte de synthèse entre les philosophies mondaines et les philosophies du renoncement : nous avons ici une réinterprétation des sens et un réinvestissement des forces, octroyant une part plus grande au dynamisme de la nature, aux émotions, aux passions sensuelles, au corps et à la féminité, afin d’en utiliser les énergies comme un instrument au profit de la délivrance. Cependant les tantra (« trame, tissu, livre »), dont le contenu reste toujours ésotérique, ne peuvent être adéquatement mis en pratique que sous la guidance d’un maître initiatique. Enfin, parallèlement au déploiement de l’orthodoxie brahmanique, l’Inde connaîtra également deux puissantes doctrines qui lui seront rivales, proposant d’autres voies pour se délivrer du samsâra (« roue des transmigrations »): le jainisme et le bouddhisme.
Mahâvîra (« grand héros ») ou Jîna (« vainqueur »), qui donna son nom au jainisme, était un ksatriya (caste des guerriers), comme le Bouddha qui lui était contemporain : 6ème-5ème siècle av-J.-C. Il prit ses distances du brahmanisme ritualiste populaire que se souciait d’obtenir des bénéfices matériels, afin de proposer par contraste une voie de la libération de ce monde, aux côtés d’une théorie atomiste de la constitution de l’univers et une logique. L’éthique enjoint de se détourner du monde extérieur et de se tourner vers le refrènement et la sérénité. Issu d’une longue tradition d’abstinents (les sannyâsin), brahmanes ou non, Jîna se voyait lui-même comme le continuateur d’une série de 24 Jîna, les Tîrthankara (« faiseurs de gué », permettant de passer au-delà de l’océan des transmigrations). Son enseignement se retrouve dans un canon rédigé en une langue proche du prâkrit, et précisé par Kundakunda au 1er siècle dans le Pavayanasâra. S’il est certes proche du bouddhisme, le jaïnisme ne connaîtra pas le prodigieux essor culturel et  philosophique de ce dernier.
La prédication du Bouddha historique (probablement 560-480 av. J.-C.) se situe à la même époque que la rédaction de certaines Upanishads, mais son message s’en distingue par une dimension moins spéculative et plus résolument éthique, plus universaliste aussi, ce qui le rapproche de celui de Jîna, également contemporain. Parmi les plus anciens canons des écritures bouddhiques, dont la tradition soutient qu’ils rapportent les paroles mêmes du Bouddha, le seul à avoir été transmis de façon ininterrompue jusqu’à nos jours est celui que l’on a pris coutume de nommer le Canon pâli (d’après la langue de sa rédaction, quasi identique à celle du Bouddha et proche du sanscrit), issu de l’école du Theravâda (« doctrine des anciens »), encore vivante au Sri Lanka et en Asie du Sud-Est, jadis qualifiée de « petit véhicule » (Hînayâna), comme le furent toutes les écoles antiques par les écoles plus tardives, autoproclamées « grand véhicule » (Mahâyâna), lesquelles, à partir de l’Inde, se développèrent du Tibet à la Chine et au Japon. Fixé vers le début de l’ère chrétienne, le Canon pâli, appelé aussi Tipitaka (les « trois corbeilles », en sanscrit : Tripitaka) comporte trois parties : les sermons (sutta, sanscrit : sûtra, littéralement : « fil » du discours), la discipline monastique (vinaya) et la « doctrine approfondie » (Abhidhamma, sanscrit : Abhidharma), laquelle comporte des analyses techniques détaillées de phénomènes surtout psychiques. 
La doctrine bouddhique impliquait une discipline de vie qui ne pouvait aisément être mise en pratique que dans un environnement monastique dans lequel hommes ou femmes sont soustraits aux tentations et charges de la vie laïque. Si le Bouddha proscrivait l’ascétisme extrême, il encouragea une vie simple et austère et, dans un premier temps, celle de moine errant, sans toit ni possession, vivant de mendicité et dépendant de la générosité des fidèles. Outre l’audition des sermons (sûtra), les moines devaient suivre une série de règles décrites avec minutie (vinaya). 
Durant les premiers siècles se produisirent plusieurs schismes et de nombreuses écoles firent leur apparition, étant en désaccord sur certains points de discipline monastique et parfois de doctrine, développant à partir de leurs positions des réflexions philosophiques dont les subtilités argumentatives, de plus en plus imposantes, s’aiguisèrent progressivement au fil des polémiques entre les écoles ainsi qu’avec les brahmanes. 
En Inde, un des plus célèbres penseurs du Theravâda sera Buddhaghosa, grand commentateur des textes canoniques et notamment de l’Abhidhamma, auteur aussi d’un ouvrage imposant, le Visuddhimagga (« Voie de la pureté »), exposant en substance les trois entraînements que sont la connaissance, l’éthique et la méditation —à laquelle de longs développements sont consacrés (faisant encore aujourd’hui de cet ouvrage la référence classique sur le sujet).
Parmi les nombreuses écoles du bouddhisme ancien, l’une d’elles (issue de la secte des Mahâsâmghika), est probablement à l’origine du Mahâyâna (« grand véhicule »), qui deviendra dominant en Inde d’abord, à partir du 1er siècle, puis dans tout le Nord-Est de l’Asie. Désormais, dans le Mahâyâna, le salut n’est plus réservé aux moines mais il est à la portée de tous, laïcs également, notamment à l’aide des rituels de dévotion populaire : l’ardeur du sentiment et les ressources de la grâce du Bouddha remplaçant souvent la discipline rigoureuse. Ainsi la multiplication des Bouddha (historique, glorieux, essentiel) et des Bodhisattva (de la compassion, de la sagesse, de l’énergie) permet aux fidèles de leur vouer un culte. Par ailleurs une plus large place est accordée à la spéculation philosophique, notamment à propos de la notion de bodhisattva (celui qui cherche par altruisme à accomplir le salut universel), lequel a remplacé l’idéal de l’arhat (le saint qui œuvre à son salut personnel). Les mahâyânistes constitueront, principalement en langue sanscrite, leur propre littérature canonique, en plus de l’ancienne et encore plus prolifique que cette dernière, chaque école possédant généralement son sûtra préféré, octroyant parfois aux évènements prodigieux et au merveilleux une place considérable. Une des traditions les plus répandues est celle issue du Prajnâpâramitâ-sûtra (« Sermon sur la perfection de sagesse »), dont provient l’énigmatique et célèbre « Sûtra du cœur », le plus communément récité à travers les monastères d’Asie. C’est de cette tradition également qu’est issue l’une des écoles philosophiques majeures du bouddhisme : le Mâdhyamika (« école du milieu ») où domine la stature imposante de Nâgârjuna (2ème ou 3ème siècle ap. J.-C), auteur notamment du « Traité du milieu ». Les deux thèmes majeurs de cette tradition sont la figure du bodhisattva (celui qui veut sauver tous les êtres avant de jouir de son propre salut) et la notion de sûnyatâ (« vacuité ») qui est la nature propre de tout ce qui est. C’est à la thèse de la vacuité universelle que se consacre l’œuvre du philosophe. La deuxième école philosophique majeure du Mahâyâna indien est celle du Yogâcâra, « pratique du yoga » (nommée aussi Vijnâna-vâda : «école de la conscience »), où deux grands philosophes du 4ème siècle ont donné naissance à ce qui a parfois été qualifié d’idéalisme bouddhiste : Asanga et Vasubandhu. Selon ces derniers la substance entière de la réalité est construite par le jeu complexe d’une conscience à huit niveaux. Outre ses célèbres « Vingtaine » et « Trentaine » (résumé en vingt ou trente versets de sa doctrine), Vasubandhu, comme beaucoup d’érudits, a également commenté l’Abhidharma.

Dès les premiers siècles, et notamment sous le règne d’Ashoka (273-237 av. J.-C), le bouddhisme connaîtra une vocation missionnaire. Ceci déclenchera un mouvement d’expansion qui le conduira progressivement dans toute l’Asie du Sud-Est, Sri Lanka, Thaïlande, Cambodge, Laos, Vietnam et Indonésie, sous la forme du Theravâda (« doctrine des Anciens »), et dans toute l’Asie du Nord-Est, Tibet, Asie centrale, Chine, Corée et Japon, sous la forme du Mahâyâna (« grand véhicule »), le Tibet connaissant en outre une évolution propre nommée Vajrayâna (« véhicule adamantin »). A vrai dire, le Vajrayâna, né en Inde d’une synthèse du Madhyamika, du Yogacâra et du tantrisme, connaîtra un déploiement au Tibet (ainsi qu’au Japon, avec le Shingon), à l’époque même où le bouddhisme tout entier disparaît de la péninsule indienne, tantôt reconquis par l’hindouisme, tantôt balayé par l’Islam.

L’introduction du bouddhisme au Tibet est plus tardive qu’en Chine, puisqu’elle semble commencer seulement vers le 4ème siècle de notre ère. Au 7ème et 8ème siècle, le bouddhisme s’installe officiellement au Tibet, patronné par les rois. Le personnage clef est ici Padmasambhava (8ème siècle), véritable fondateur du Vajrayâna, caractérisé notamment par ses rites initiatiques tantriques (connaissance ésotérique), utilisant l’énergie des passions de façon positive plutôt que de les contrer. Grâce à l’effort intense et continu de traduction et de commentaire, l’héritage du bouddhisme indien se retrouve au Tibet peut-être mieux encore que dans toute autre tradition. 

L’histoire de l’introduction et de la traduction des textes bouddhiques en Chine remonte au 2ème siècle avant notre ère et s’est poursuivit, d’un rythme très soutenu, jusqu’au 9ème siècle et au-delà, portant surtout sur les textes mahâyânistes. C’est grâce aux traductions chinoises que beaucoup d’anciens textes nous sont parvenus, les originaux indiens ayant disparu. L’introduction du bouddhisme en Chine a été l’occasion pour la morale sociale qu’est le confucianisme de se doter elle-même d’une armature spéculative et métaphysique plus solide. Mais ce fut aussi l’occasion d’une sorte d’osmose entre bouddhisme et taoïsme, d’où sera issu le Chan qui, au Japon, deviendra le Zen. Rattaché au personnage légendaire Bodhidharma (6ème siècle) qui aurait porté l’enseignement de l’Inde en Chine, le Chan tend à rejeter l’amas des spéculations antérieures, proposant ses propres instructions et créant sa propre lignée, introduite ensuite au Japon par plusieurs moines dont Dôgen (1200-1253) sera le plus marquant.
Le bouddhisme pénétra au Japon par l’intermédiaire de la Chine et de la Corée dès le 5ème siècle, emportant avec lui la culture et la civilisation du continent. Il ne fut fermement établi dans l’archipel qu’à partir de la Constitution en 17 articles, rédigée par le prince Shôtoku Taishi, vers 587, dans l’intention de donner à la société japonaise des bases éthiques garantissant l’harmonie sociale. Tout en connaissant des périodes de tensions avec le Shintô indigène, le bouddhisme connaîtra un essor considérable, aussi bien dans l’aristocratie que dans les classes guerrières et populaires, et il est aujourd’hui mieux représenté au Japon qu’en Chine où il n’a que péniblement survécu aux vagues de persécution qui se sont abattues sur lui depuis l’an 843 jusqu’à la révolution culturelle. Par ailleurs l’occidentalisation volontaire de la civilisation japonaise à partir de la restauration Meiji (1867) a favorisé une véritable osmose culturelle permettant, dès les années 1910, de revisiter le bouddhisme avec l’outillage conceptuel de la philosophie occidentale, comme en témoigne la créativité impressionnante de l’Ecole de Kyôto (avec en particulier Nishida, Tanabe, Nishitani, mais aussi, Watsuji, en marge de l’école) — laquelle cherche à construire une pensée philosophique, au sens strict, au croisement des traditions d’Orient et d’Occident.
Au 20ème siècle le bouddhisme rencontre un intérêt croissant en Occident grâce à de nombreux ambassadeurs venant surtout du Theravâda (avec notamment les moines de la forêt et l’enseignement du vipasyana, « vision pénétrante »), du zen japonais (D.T. Suzuki, Deshimaru), des écoles tibétaines (de nombreux maître dont Chögyam Trungpa), du zen vietnamien (Thich Nhat Hanh), et de la Communauté bouddhiste Triratna, fondée par Sangharakshita. Ce dernier en particulier, plutôt que de simplement introduire d’anciennes traditions asiatiques de méditation, propose les fondements d’un bouddhisme véritablement occidental, moderne et engagé, qui soit en outre à la croisée des trois véhicules. Le 21ème siècle connaît la confirmation de ces dernières tendances avec un souci toujours plus accentué de répondre aux défis, notamment écologiques, de notre temps.


2. L’accès à l’œuvre.

	Nous nous limiterons ici aux jalons les plus significatifs des traditions hindoue et bouddhique.
	Nous ne signalons pas les Védas qui restent des textes essentiellement religieux. Mais dans le sillage de ceux-ci, les Upanishad acquièrent une authentique saveur philosophique. Pour les sources, voir l’édition anglaise : Patrick OLIVELLE, Upanisads (Oxford University Press, 1998). Parmi les traductions françaises, retenons : Les Upanisad, texte et trad. dir. par L. RENOU, 11 fasc . (Paris, depuis 1943). Egalement, par Emile SENART, Chândogya upanishad (Paris, les Belles Lettres, 1930). Ou encore : Jean VARENNE, Sept Upanishads (Paris, Seuil, 1981), La maha narayana upanishad (Paris, éd. Collège de France, 1986) ; Jean VARENNE, Upanishads du Yoga (Paris, Gallimard, 2007) ; Alyette DEGRÂCES, Samnyâsa-Upanisad, Upanisad du renoncement (Paris, Fayard, 1989) ; Alyette DEGRÂCES, Les Upanisads (Fayard, 2014).
	Pour le texte de la Gita, qui est en vérité un fragment de l’immense fresque épique du Mahabharata , retenons: La Bhagavad-Gita, édition bilingue, traduction d’Emile Senart (Les Belles Lettres, 2004). Parmi les nombreuses traductions françaises, notons encore La Bhagavad-Gita, traduite par Camille Rao et Jean Herbert, commentée par SHRI AUROBINDO (Paris, Albin Michel, 1970).
	On trouvera les œuvres originales de SHANKARA aux éditions de Swami Gambhirananda, Advaita Ashrama à Calcutta. En traduction française, mais à partir de l’anglais, dans RÂMANA MAHARSHI, Œuvres réunies (Paris, Editions traditionnelles, 1988). Egalement dans L. RENOU, Sankara. Prolégomènes au Vedânta (Paris, Almora, 1951) et Michel HULIN, Qu’est-ce que l’ignorance métaphysique ? (Paris, Vrin, 1994).
	Les textes originaux de RAMANUJA se trouveront dans les collections de l’Academy of Sanskrit Research à Melkote en Inde. Parmi les œuvres traduites, retenons : Vedanta Sutras with the commentary of Ramanuja , tr. George Thibaut, Sacred Books of the East, chez Motilal Banarsidass (Delhi, 1996).
	Les écrits des auteurs plus contemporains sont en bengali, en gujarati ou en anglais, parfois dans des éditions locales à diffusion réduite. Pour Râmakrishna, on trouvera en français les textes rassemblés par son disciple  Swami SARADANANDA, Biographie de Râmakrishna (Paris, Editions du Cerf, 2005). Egalement en français : S. RÂMAKRISHNA, L’enseignement de Râmakrishna, paroles groupées et annotées par J. Herbert (Albin Michel, 1949),
Pour VIVEKÂNANDA : The Complete Works of Vivekânanda, 8 vol. (Calcutta , 1955). En français : Entretiens et causeries, trad. de l’angl. J. Herbert (Albin Michel, 1955).
GANDHI M.K., The Collected Works of Mahatma Gandhi (New Delhi : Publications division, Ministry of Information and Broadcasting, Govt. of India, 1994). En français : Autobiographie ou mes expériences de vérité (1929), (PUF, 2003).
L’ouvrage le plus significatif d’AUROBINDO, The Life Divine, Lotus Press, Twin Lakes, Wisconsin. En français : La vie divine (Albin Michel, 1955). 
Et de RADHAKRISHNAN notons ici, The Hindu View of Life, (1929, Indus 1998), en rappelant qu’il a surtout marqué le monde universitaire par ses écrits sur l’histoire de la philosophie indienne. Voir plus bas, la dernière section.

Concernant maintenant le bouddhisme. Il a existé dans le passé de nombreux et variés Tipitaka (sanscrit : Tripitaka) dont les cinq sixièmes ont disparu, quelques-uns restant très partiellement accessibles, rarement en pâlî ou en sanscrit, plus généralement dans une traduction ou l’autre : chinoise ou tibétaine généralement. La seule à nous être parvenue en intégralité est le Canon pâli de l’école Théravâda du Sri Lanka. Plusieurs versions en existent, dont celle de la Pali Text Society, en 57 volumes avec index, publiés de 1877 à 1927, société fondée par les époux Rhys Davids et actuellement basée à Melksham au Royaume-Uni. La même société a entrepris la traduction anglaise à partir de 1895 : 43 volumes réalisés à ce jour. D’autres traductions anglaises partielles existent. Il existe par contre très peu de portions traduites en français. On pourra néanmoins se reporter à : Môhan WIJAYARATNA, Sermons du Bouddha. Traduction intégrale de 25 sermons du Canon bouddhique (Cerf, 1988) ; Dîgha-nikâya (Recueil des 34 longs suttas). Le premier livre du sutta-pitaka, trad. du pâli par Môhan Wijayaratna, éditions Lis, 3 tomes (2007-2008) ; Majihima-nikâya (Recueil de 153 moyens suttas). Le deuxième livre du sutta-pitaka, éditions Lis, 5 tomes (2009-2011). Pour une approche critique des textes canoniques voir : Etienne LAMOTTE, Histoire du bouddhisme indien : des origines à l’ère saka, (Louvain, Peeters, 1958).
De la masse prolifique proprement incommensurable de la littérature postcanonique (théravâda, mahâyâna et vajrayâna), nous n’allons citer ici que quelques-uns des textes parmi ceux qui sont à la fois les plus significatifs sur le plan strictement philosophique et les plus accessibles au niveau des traductions. Nous reprendrons l’ordre que nous avons suivi pour présenter l’évolution historique de la pensée bouddhique dans le paragraphe précédent.
Accessible en français est l’ouvrage de BUDDHAGHOSA, Visuddhimagga. Le chemin de la pureté, traduit par Christian Maes (Fayard, 2002).
Parmi les très nombreux sûtras mahâyânistes, dont il ne nous reste souvent que des versions chinoises ou tibétaines, retenons le célèbre « Soutra du cœur de la grande perfection de sagesse », dont il existe de nombreuses traductions, y compris sur internet. Nous retiendrons la remarquable version quadrilingue (sanscrit, chinois, sino-japonais, français) établie par Pierre de Béthune, Hannya Shingyô, (Bruxelles, Voies de l’Orient, 2001).
De NÂGÂRGUNA nous possédons quelques traductions françaises : Le Traité du Milieu, traduit par Georges Driessens (Seuil, 1995) et, attribué à Nâgârjuna, Le Traité de la grande vertu de sagesse, traduit par Etienne Lamotte, 5 volumes (Louvain-la-Neuve, Institut Orientaliste, 1976-81). 
De VASUBANDHU, retenons surtout les Cinq traités sur l’esprit seulement, admirablement traduits et commentés par Philippe Cornu (Fayard, 2008). L’édition des textes sanscrits de Vasubandhu a été assurée par Sylvain Lévy : Vimsika, Vimsatikâvrtti, Trimsikâkârikâ et Trimsikâ-Vijnaptibhâsya à (Paris, Librairie Ancienne Honoré Champion, vol 245, en 1925). Egalement : L’Abhidharmakosa de Vasubandhu, traduit et annoté par Louis de la Vallée Poussin, Paul Geuthner, (Paris, 1923-31, 6 vol, rééd. 1971).
Pour le Japon, édité par James H. HEISIG, Thomas P. KASULIS et John C. MARALDO, Japanese Philosophy. A Sourcebook (Honolulu, University of Hawaii Press, 2011) : il s’agit d’une anthologie qui couvre toute l’histoire du Japon. En français, quantitativement moins ambitieux mais de qualité au moins égale : Philosophie japonaise. Le néant, le monde et le corps, textes réunis par M. DALISSIER, S. NAGAI et Y. SUGIMURA (Vrin, 2013). Ces ouvrages sur le Japon ne se limitent pas au bouddhisme mais couvrent toute la variété philosophique de ce véritable continent de la pensée : confucianisme, néoconfucianisme, taoïsme, shintô et pensée contemporaine en interaction avec les courants philosophiques de l’Occident. 
Le maître-ouvrage de DÔGEN, le Shôbôgenzô (« Le trésor de l’œil de la vraie loi ») existe en plusieurs éditions au Japon : notamment chez Kôzen et Honzan. La traduction anglaise la plus complète, préfacée par Deshimaru, est  celle de Kôsen Nishiyama, Shôbôgenzô. The Eye and Treasury of the True Law, (distributed by Nakayama Shobô, Japan Publications, 1975). En français : Le Shôbôgenzô de maître Dôgen : la Vraie Loi, Trésor de l’œil, traductions et commentaires de Yoko Orimo, préface de Pierre Hadot, (Vannes, Editions Sully, 2003). On pourra également lire de Pierre NAKIMOVITCH, Dôgen et les paradoxes de la bouddhéité : Introduction, traduction et commentaire du volume De la bouddhéité (Paris, Droz, 1999). Egalement : Eric ROMMELUERE, Les fleurs du vide : Anthologie du bouddhisme Sôtô Zen (Paris, Grasset, 1995).
Pour NISHIDA, le texte japonais se trouve dans les NKZ: Nishida Kitarô Zenshû (Œuvres complètes de Nishida Kitarô), 19 volumes, publiés à Tôkyô chez  Iwanami Shoten. Retenons parmi celles-ci quelques textes plus significatifs: 1911 ; Zen no kenkyû, NKZ 1 (traduction anglaise par Masao Abe et Christopher Ives, An Inquiry into the Good, New Haven , Yale University Press, 1990 ; pour les préfaces et le premier chapitre, traduction française par Bernard Stevens, Une étude sur le bien, Revue Philosophique de Louvain, tome 97, N°1, février 1999) ; 1927 Basho, NKZ 4 (traduction française par Reiko Kobayashi, Le lieu, Paris, éditions Osiris, 2002);1930 Eichiteki sekai, NKZ 5 (traduit par Jacynthe Tremblay, Le monde intelligible in Nishida Kitarô. Le jeu de l’individuel et de l’universel, Paris, CNRS Philosophie, 2000); 1945 Bashoteki ronri to shûkyôteki sekaikan, NKZ 11 (traduit en français par Yasuhiko Sugimura et Sylvain Cardonnel, Logique du lieu et vision religieuse du monde, Paris, éditions Osiris, 1999).
De NISHITANI Keiji retenons : Shûkyô to wa nanika ? (« Qu’est-ce que la religion ? »), chez Sôbunsha, 1961, traduction française en cours.
Et WATSUJI Tetsurô, Fûdo. Ningengaguteki kôsatsu, Tokyo, Iwanami shoten, 1935. (Fûdo. Le milieu humain, commentaire et traduction par Augustin Berque, Paris, CNRS Editions, 2011). Egalement : Rinrigaku (Tôkyô, Iwanami, 1949), traduction française de l’introduction par B.Stevens et Tadanori T., «La signification de l’éthique en tant qu’étude de l’être humain », in Phénoménologie japonaise, Philosophie n°79 (Paris, Ed. de Minuit, 2003). 


3. L’apport conceptuel.

Le cœur de la tradition brahmanique orthodoxe s’appelle l’Advaita Védânta, le mot advaita signifiant la « non-dualité » et védânta signifiant, rappelons-le, « achèvement du véda ». Selon cette doctrine du Védânta non-duel, il n’existe dans l’absolu qu’un seul Être, infini et éternel, le Brahman, sur la réalité foncière duquel reposent tous les phénomènes et dont le pouvoir créateur est personnifié par le dieu Brahmâ (lequel, avec Shiva et Vishnou, constitue la trinité suprême du panthéon hindou). Les textes de base de la tradition védantique, répondent au désir de connaître le Brahman, cause universelle unique, fondement du soi (âtman), existant par soi-même et substrat de toute existence, distinct des âmes végétatives et des individualités psychiques. Ce Brahman est également appelé « soi suprême » (Paramâtman) et le « soi » humain (âtman), tout en étant son incarnation chaque fois temporaire dans la condition humaine, lui est foncièrement identique. Le but de la connaissance (jnâna) est de se délivrer des illusions liées à la condition mondaine de l’homme et redécouvrir son substrat ontologique universel et unique. Cette doctrine, qui se retrouve dès les Upanishads, a été rassemblée dans les aphorismes du Brahmasûtra de Bâdarâyana (3ème siècle), lequel a suscité une tradition de commentaires jusqu’à Shankara (8ème siècle). Selon ce dernier, le Brahman étant absolument la réalité, le monde phénoménal n’est qu’une illusion, un rêve bien lié, produit de l’ignorance, et dont il faut se réveiller pour atteindre la vérité unifiée de saccidânanda (réalité, esprit et félicité). Râmânuja (12ème siècle) souligne pour sa part la présence de l’Être suprême dans les choses particularisées du monde phénoménal et singulièrement dans les incarnations du dieu Vishnou. Ainsi tout ce qui est participe de l’Être sans second, dont l’unité se différencie intérieurement : depuis le Brahman, à travers la réalité spirituelle (cit), jusqu’à l’univers matériel (acit).    
A l’advaita s’oppose le dvaita, la « dualité », celle notamment de la doctrine de Madhva (13ème siècle), qui sépare Dieu et le monde, ainsi que d’autres doctrines pour lesquelles chaque âme humaine possède une réalité distincte. 
Mais quelle que soit la doctrine, le brahmanisme met en évidence la réalité du « soi » (âtman) en quête de sa vraie nature. L’importance centrale de la notion d’âtman —mot qui à l’origine signifie « souffle », ensuite « principe vital », « âme », enfin : le « soi-même », le « moi », le « soi »— sera sans doute le principal point de divergence d’avec le bouddhisme qui professe le « non-soi » (an-âtman) : le fait que les étants, quels qu’ils soient, n’ont pas de réalité substantielle et qu’ils sont le produit d’un faisceau de facteurs conditionnants. Quel est donc le contexte au sein duquel a surgi cette doctrine du non-soi ? Et quel sera son héritage en dehors de l’Inde ?

L’enseignement du Bouddha est issu de l’expérience de l’ « éveil » (bodhi), par laquelle, voyant les choses telles qu’elles sont, dans leur « ainsité » (tathatâ), par-delà les illusions, il est devenu le Tathâgata (« celui qui est allé dans l’ainsité »), dévoilant aux humains leur potentiel d’éveil, le tathâgatagarbha (« l’embryon de tathâgata »), notion fondamentale que développeront surtout les écoles plus tardives, dites du « grand véhicule » (Mahâyâna). Cet enseignement — qui porte sur diverses réalités, allant de la « coproduction conditionnée » (pratîtyasamutpâda), ou loi de l’enchaînement des causes et des effets dans l’univers et dans les actions (karma), à la doctrine de l’anâtman (le fait que les étants, l’humain en particulier, ne comportent pas de « soi », n’ont pas de noyau substantiel et sont impermanents) — révèle la Disposition générale des choses ou Dhamma (en sanscrit : Dharma, écrit avec majuscule pour le distinguer du dharma hindou, qui fixe l’ordre social). Le premier sermon, prononcé dans le parc des gazelles près de Bénarès, le Sermon de la mise en mouvement du Dharma, énonce la célèbre doctrine des Quatre Nobles Vérités : toute existence est duhkha (souffrance, impermanence, insatisfaction) ; la source de duhkha est l’avidité ignorante ; l’arrêt de duhkha se trouve dans le nibbâna (en sanscrit : nirvâna, « l’extinction » de l’avidité ignorante, de la flamme brûlante du désir insatiable) ; le moyen pour parvenir à cet arrêt est le Noble Chemin Octuple, composé de prescriptions pratiques. Ce dernier s’articule plus précisément autour des trois entraînements complémentaires que sont la connaissance, la morale et la discipline mentale : la connaissance ou sagesse (prajnâ) comporte la vision correcte et l’intention correcte ; ensuite la morale (sîla) comporte la parole correcte, l’action correcte et les moyens d’existence corrects ; et enfin la discipline mentale (samâdhi) comporte l’effort correct, l’attention correcte et la concentration ou méditation correcte. Sagesse et compassion s’ensuivront, dans le calme des passions et la sérénité de l’esprit. Telle est, pourrait-on dire, la base de l’enseignement du Bouddha. Il sera développé et amplifié de diverses manières par lui-même, par ses disciples et par les générations ultérieures, donnant naissance à de très nombreuses écoles doctrinales et philosophiques dont nous ne retiendrons ici que les moments les plus saillants.
Le bouddhisme — à la différence de l’hindouisme ou du judaïsme, mais proche en cela du christianisme ou de l’islam —s’est voulu d’emblée (à quelques rares exceptions près) de visée universelle : destiné à tous, sans distinction de sexe, de caste, de nation ou de race. Il n’est même pas à proprement parler embarrassé par les croyances religieuses locales, puisque, plutôt que de proposer une nouvelle doctrine religieuse, il présente une pratique de vie, une philosophie vécue afin d’avancer sur la « voie de la délivrance » (qui est « la voie du Bouddha », seul nom donné durant des siècles à ce que, depuis le 19ème européen seulement, on nomme « bouddhisme »). Cette philosophie métamorphosera  au cours de l’histoire les croyances locales, mais sans totalement les abolir. Le Bouddha présentait son enseignement comme étant la doctrine du « milieu » (madhyama), le milieu entre les extrêmes que sont la sensualité (prônée par certains philosophes matérialistes) et l’ascétisme (prôné par certains abstinents brahmaniques ou jaïnistes), entre le nihilisme (il n’y aucun fondement ; la vie aboutit au néant) et l’éternalisme (le monde et l’âtman existent au-delà de notre vie individuelle). Cette position médiane, par sa subtilité, entraînera des siècles de commentaires et se retrouvera notamment dans la doctrine de la principale école philosophique bouddhique : le Mâdhyamika (« voie du milieu »), exposé par Nâgârjuna. Si le bouddhisme ancien enseignait déjà de manière générale la non-substantialité du soi et l’appuyait en outre sur la doctrine des cinq agrégats (les étants humains sont confectionnés par l’agrégation de cinq registres : le matériel, le sensible, le perceptif, les constructions psychiques, la conscience), il avait tendance à déplacer la substantialité vers le niveau plus microscopique des éléments premiers, constitutifs des divers registres (voire même vers des atomes ultimes). La doctrine Mâdhyamika mettra par contre au centre de son enseignement la saisie de sûnyatâ, la vacuité des choses, y compris celle des plus infimes constituants, afin de mieux rejeter tout attachement aux choses : les étants comme les agrégats, ainsi que les connaissances sont tous vides d’être propre. Et Nâgârjuna se livrera à une critique dissolvante de toute connaissance mondaine illusoire. Il mettra alors en évidence la doctrine des deux niveaux de vérité : l’apparente et l’ultime, la première pouvant servir à rejoindre la seconde à condition d’être habilement retournée contre elle-même. Par conséquent, dans une comparaison avec l’Occident, si l’on devait caractériser celui-ci comme étant basé sur la substance (ousia) ou l’être (on) qui fondent tantôt le physique, tantôt le métaphysique dans l’ontothéologie, l’Orient bouddhique se caractériserait lui par la vacuité, l’insubstantialité et la logique déconstructive. Mais par ailleurs, dans la mesure où l’Occident moderne connaîtra une « révolution copernicienne», cherchant à repenser toute chose depuis la position transcendantale, il croisera l’intuition fondamentale de la seconde grande école bouddhique, le Yogâcâra ou Vijnâna-vâda (« école de la conscience »), pour autant que ne se produise aucune substantialisation de la conscience et que soit maintenu l’idéalisme conséquent d’une négation de toute réalité substantielle. Les choses ne sont que des représentations psychiques et se réduisent à « l’esprit seulement » (cittamâtra). Il n’y a pas de réalité extérieure mais le seul support de la connaissance est un psychisme intérieur de fond, en flux perpétuel, qu’il s’agit de désentraver de ses propres formations mentales illusoires et de ramener à la prise de conscience de ce qu’il est, tel quel : « rien que la pensée  » (ce que développera en particulier Vasubandhu).
Mâdhyamika et Vijnâna-vâda connaitront chacun un essor en Chine où le contact avec le taoïsme sera en outre l’occasion de l’apparition d’une nouvelle secte ou école : le Chan (Zen), réaction chinoise de simplicité et de naturel, face aux raffinements scolastiques et à la verbosité indiennes. Textes et spéculations philosophiques ne peuvent ici qu’entraver le denwu (japonais : kenshô ou satori ): l’illumination, c’est-à-dire la nature du Bouddha, qui est potentielle en chacun de nous. Il s’agit de désentraver cette dernière par le contact avec le maître et par la pratique où la méditation assise (zuo chan, en japonais : zazen) joue un rôle central. Deux tendances se précisent dans le Chan selon que l’on considèrera que l’illumination est graduelle ou subite. 
Le bouddhisme japonais perpétuera les apports indiens et chinois, donnant peut-être une sapidité propre à certaines notions comme par exemple celle mahâyâniste, fortement soulignée par le tantrisme, de l’identité foncière du samsâra (cycle douloureux de naissance et mort) et du nirvâna (la délivrance du samsâra par l’extinction des passions et des illusions) : contrairement à ce qu’a pu sembler dire le Theravâda, la délivrance n’est pas à chercher dans une rive lointaine de sacralité et de félicité mais elle se trouve à même cette rive-ci, dans l’ici-bas le plus intime, selon une sorte de sacralisation de l’ici-maintenant qui évoque la saveur de la divinisation shintô de la nature et de cette vie-ci (nous retrouverons chez Nishitani ce thème de l’identité samsâra-nirvâna).
Riche de cet héritage asiatique, le 20ème siècle japonais, se mettant cette fois à l’école des philosophies européennes et américaines, produira des tentatives de réflexion à la jointure de l’Orient et de l’Occident. Nishida proposera, depuis les Recherches sur le Bien (1911) jusqu’à sa « logique du lieu », un système philosophique de type néokantien et husserlien, cherchant à revisiter la subjectivité transcendantale par l’apport des pensées mâdhyamika (la vacuité étant repensée en termes de néant absolu) et vijnânavâda (les différentes modalité de l’intentionnalité déterminant divers registres du réel, où le religieux, l’esthétique et l’éthique sont plus originaires que le perceptif et le théorique). Parmi les travaux de ses disciples qui continueront dans la même veine il faut surtout retenir, en style plus existentialiste et en dialogue avec le christianisme, Qu’est-ce que la religion ?  (1961) de Nishitani, dont l’écho aux USA sera le point de départ de la reconnaissance de l’Ecole de Kyôto en Occident. Par ailleurs, Fûdo (1935), par Watsuji, propose une sorte d’herméneutique des rapports de l’humain avec son milieu, susceptible peut-être d’éclairer les préoccupations de notre siècle pour l’environnement.


4. Lire aujourd’hui.

	Dans la masse d’une littérature qui connaît aujourd’hui une inflation croissante dans plusieurs langues asiatiques et occidentales nous effectuerons une sélection de quelques titres, surtout anglais et français, qui pourront servir de point de départ pour une recherche plus approfondie.
	Introductif et général. Un bel ouvrage d’introduction, inspiré et brillant, pour l’ensemble de la pensée indienne est celui de Heinrich ZIMMER, Philosophies of India (edited by Joseph Campbell, 1953). Il est remarquablement traduit par Marie-Simone Renou : Les philosophies de l’Inde (Paris, Payot, 1953, rééd.1978). Le chapitre sur le bouddhisme y est cependant relativement mince. Pour pallier cela, on pourra lire la vaste synthèse de SANGHARAKSHITA, A Survey of Buddhism. Its Doctrines and Methods Through the Ages (Glasgow, Windhorse Publications, 1957, plusieurs fois réédité), lequel couvre, en même temps que la profondeur doctrinale, toute l’étendue géographique et historique du bouddhisme. Par ailleurs, l’outil désormais incontournable pour l’étude du bouddhisme en général est : Philippe CORNU, Dictionnaire Encyclopédique du bouddhisme (Paris, Seuil, 2001, édition augmentée : 2006).
	Inde. Des approches plus fouillées de la philosophie indienne se trouveront dans deux ouvrages désormais classiques : Sarvepalli RADHAKRISHNAN, Indian Philosophy, 2 vol. (Oxford University Press, 1923, multiples rééditions) et Surendranath DASGUPTA, A History of Indian Philosophy, 5 vol. (Cambridge University Press, 1923, multiples rééditions). En français, on pourra voir : P. MASSON-OURSEL, Esquisse d’une histoire de la philosophie indienne, (Paris, 1923) ; A. BAREAU, L’Absolu en philosophie bouddhique (Paris, Tournier et Contains, 1951) ; L. RENOU & J. FILLIOZAT, L’Inde classique. Manuel des études indiennes, (Paris-Hanoi, 1953) ; Etienne LAMOTTE, Histoire du bouddhisme indien : des origines à l’ère saka, (Louvain, Peeters, 1958). Jean HERBERT, Réflexions sur la Bhagavad-Gita (Albin Michel, 1994) . Michel HULIN, Shankara et la non-dualité (Bayard, 2001). Anne-Marie ESNOUL Rāmānuja et la mystique vishnouite (Seuil, 1964). J. FILLIOZAT, Les Philosophies de l’Inde, (PUF, 1970). Et la synthèse remarquable de Jacques SCHEUER, L’Inde, entre hindouisme et bouddhisme. Quinze siècles d’échanges, (Bruxelles, Académie royale de Belgique, 2013).
Tibet. Pour une étude plus spécifique du Vajrayâna tibétain : John BLOFELD, The Way of Power. A Practical Guide to the Tantric Mysticism of Tibet (London, George Allen and Unwin ltd, 1970) ; traduit en français par Sylvie Carteron : Le bouddhisme tantrique du Tibet (Paris, Seuil, 1976). Sur l’héritage idéaliste dans le bouddhisme tibétain : YE-SHE Rgyal-mtshan, Mind in Buddhist Psychology, traduit par Herbert V. Guenther et Leslie S. Kawamura (Berkeley, Dharma Publishing, 1975).
Chine. Concernant la Chine, qui n’a été que très injustement effleurée dans cet article, on pourra lire l’excellente somme d’Anne CHENG, Histoire de la pensée chinoise (Seuil, 1997). Plus ancien : B.C. BAGCHI, Le Canon bouddhique chinois. Les traducteurs et les traductions (Paris, 1927) et L. WIEGER, Bouddhisme chinois : Vinaya, Hinayana (Paris 1921). Pour une étude de l’évolution du bouddhisme chan chinois, depuis ses sources indiennes jusqu’à ses prolongements au Japon, un classique : Heinrich DUMOULIN, Geschichte des Zen-Buddhismus, 2 vol. (Bern, Francke Verlag, 1986), traduit en anglais par  James W. Heisig et Paul Knitter, Zen Buddhism : A History (London & New York, Macmillan, 1988).
Japon. Sur Dôgen, on pourra lire de Jacques BROSSE, Maître Dogen. Moine, philosophe et poète, (Albin Michel). Plus généralement sur le zen : SUZUKI D.T., Essays in Zen Buddhism, 3 vol. (Kyôto & London, 1927-33-34). Plus globalement le Japon : R.SIEFFERT, Les religions du Japon (Paris, Publications orientalistes de France, 1968).
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