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INTRODUCTION

Il existe au nord du Japon dans la région du Téhoku un groupe de moines basé
au mont Yudono, faisant parti des trois monts de Dewa Sanzan, pratiquant l'auto-
momification. Ce groupe de moines nommés « issei gy6nin» étaient affilié au
bouddhisme Shingon et pratiquaient I'ascése en montagne ainsi que d’autres services
religieux aupres des villages environnants. L’auto-momification était le résultat final des
exercices ascétiques que pratiquaient ces moines durant I'époque Edo du XVIleme siécle

au XIXeéme siécle.

L’ascese est « une discipline que la volonté s'impose afin de tendre vers un idéal
soit de perfection morale, soit de création artistique ou intellectuelle »'. Dans le cas de
I'ascese au Japon, il s’agit de différents exercices mettant a rude épreuve le corps et
I'esprit sur une période de temps plus ou moins longue afin de conditionner le corps du
pratiquant et de lui permettre d’avoir une expérience spirituelle comme la méditation,
la transe etc. L’ascése peut prendre des formes plus ou moins rudes tels que la méditation,

la récitation de sutra, les ablutions a I'eau froide et le jeune. Elle peut dans certains cas

aller jusqu’a I'abandon du corps, sutemi &%, dans un geste de compassion afin

d’atteindre le nirvana ou bien de devenir un bodhisattva. Le bodhisattva est un sage qui
grace a son parcours exemplaire, 'accumulation des mérites et son abnégation de soi lui

permet d’atteindre le nirvana.

Ces momies se distinguent des momies égyptiennes dont le processus de
momification se déroule post-mortem et nécessite 'extraction des organes internes et
I'embaument du corps afin de préserver celui-ci de la putréfaction. Les momies dans le
bouddhisme sont également a différencier des momies naturelles que I'on retrouve dans
des endroits au climat chaud et aride, ot la momification d’'un corps serait fortuite. La
monmification des moines dans le bouddhisme est au contraire une momification

artisanale qui requiert la main de 'homme et est souvent un processus qui est entamé

! https://www.cnrtl.fr/definition/asc%C3%A8se
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lors du vivant de ces moines. C’est ce que 'on nomme I'auto-momification. On retrouve
des cas d’auto-momification dans toutes les cultures bouddhistes en Asie ; en Chine,
Taiwan, Vietnam, Tibet, Corée, Mongolie, Thailande et au Japon. La pratique s’inspire
du sacrifice altruiste du Bouddha Siddharta Gautama qui aurait abandonné son corps a
une tigresse affamée afin qu’elle puisse nourrir ses petits et survivre, grace a ce geste
vertueux et pleins d’abnégation, il serait devenu un bodhisattva. Ainsi les moines s’auto-
momifiant en Asie ont voulu reproduire I'exemple vertueux de Siddharta pour a leurs
tours devenir des bodhisattvas et aider les étres vivants en ce monde. Alors que le suicide
est interdit par le bouddhisme, il n’est pas question dans le cas de I'abandon du corps de

suicide mais plut6t d’'un sacrifice.

Il y a deux objectifs a la momification ; la momification peut étre une forme
d’inhumation ou servir a un culte de la dépouille momifiée et considérée comme une
relique. Le premier type vise a préserver le corps au moment ot il est enterré apres sa
mort, et est fait pour le bien du défunt et son voyage dans l'au-dela. Clest le cas des
momies égyptiennes. Le deuxiéme cas cherche a produire une relique a l'aide de la
momification et est fait dans l'optique des étres encore vivants qui viendront prier

aupres de cette momie pour obtenir des bienfaits.

On retrouve une trentaine de cas de momification au Japon, mais beaucoup de
momies ont été endommagées, détruites ou ne se sont pas bien conservés. Cest dans la
région du Téhoku au Nord du Japon que 'on retrouve le plus de moines auto-momifiés.
Toutefois, s’il y a environ une trentaine de momies au Japon, il ne s’agit pas d'un
phénomeéne homogeéne ; les processus de momification varient et I'arriére-plan doctrinal
varie également. Il y a quatre catégories de momies au Japon ; les momies en liens avec
le culte d’Amida, les momies en liens avec le culte de Maitreya, les momies en liens avec

d’autres cultes, et les momies sokushinbutsu en lien avec le culte Shingon.

Ce mémoire portera sur la derniére catégorie de momies; les momies

sokushinbutsu affiliées au bouddhisme Shingon dans la région du To6hoku.

L'organisation religieuse des issei gyonin, —H{T A, c’est-a-dire des « étres humains qui



dévouent leur vie a 'ascése »* s’est développé au mont Yudono de Dewa Sanzan durant
I'époque d’Edo. Cette organisation religieuse était composée de deux types de membres ;
les moines qui pratiquaient les austérités pour devenir un « bouddha en ce corps », et
leurs disciples qui les assistaient dans cette tache. IIs occupaient tous un rang assez bas
dans la hiérarchie des temples et ne pouvaient pas obtenir un rang plus haut bien que
certains d’entre eux aient pu obtenir des positions plus distinguées. Ils étaient rattachés
aux temples issei gybnin situés autour du mont Yudono et dans les villes proches des
trois monts de Dewa Sanzan. Leurs momies sont aujourd’hui conservées dans ces

temples.

Ces moines partageaient leurs temps entre la retraite en montagne et la
diffusion de la foi. Ils pratiquaient des ablutions, la récitation des sutras, des retraites
dans des caves ainsi des jeines alimentaires treés restrictifs. Spécialisés dans les « les

,—

austérités », kugyé ¥ 1T, ils portaient atteinte a leurs corps afin de devenir des

« Bouddha en ce corps », des sokushinbutsu HI&{5. Cette organisation religieuse qui
s’est développée au cours de 'époque Edo trouve l'origine de sa doctrine et de ses
pratiques aupres d'un moine ayant vécu huit siécles auparavant. En effet, la doctrine des

« bouddhas en ce corps » fut inventée par le moine Ktikai, 2%, (774-835) de son titre

posthume Kéboé Daishi, 547 KHil, qui a son retour de Chine créa la secte Shingon et

introduit ainsi le bouddhisme ésotérique au Japon. Selon cette doctrine du sokushin

jobutsu, Bl & B 1L, littéralement « devenir bouddha tel qu'en ce corps », tout étre

pouvait atteindre I'éveil par I'ascése en une seule vie et réaliser sa bouddhéité en ce corps,
évitant ainsi les multiples cycles de réincarnation. Les membres de cette organisation
issei gyonin comptent environ huit corps de moines momifiés encore conservés

aujourd’hui, il y en avait a 'origine davantage mais certaines momies ont été perdus dans

2 CASTIGLIONI Andréa, « Edo Jidaino Yudonosan Shink® to issei gyénin no sokushinbutsu, {17 R D 5%
(LfEAN & —tHAT A DEIE 1L », Toyo Gaku Kenkyu B9, vol. 54, 2017, p2.
[—EZ 2T, BITOA%T 5 AR



des incendies ou n’ont pas pu bien se conserver. Ils étaient également liés au senninzawa,
le marais des saints, du mont Yudono, un lieu sacré ou les issei gy6nin pratiquaient leurs

asceses.

Plus précisément, mes recherches ont porté sur le cas du moine éminent

Tetsumonkai, #["1i#F L A, née en 1759 et qui s'est auto-momifié en 1829. Le cas de

Tetsumonkai est représentatif des autres membres issei gyénin s’étant momifié de leurs
vivants ; il est issu de la région du Shonai, de la ville de Tsuruoka qui se situe juste a coté
des trois monts de Dewa Sanzan. Issu d’une classe sociale populaire, un évenement
déclenche son dévouement pour l'ascese durant sa vingtaine. Il devient alors un issei
gy6nin au temple de Chiirenji du mont Yudono. Tetsumonkai est contemporain d’'une
époque ou le pélerinage des trois monts de Dewa Sanzan et notamment du mont Yudono
connait un engouement. Cette période a cheval sur le XVIlIéme et le XIXéme siecle est
également une période de troubles marquée par les famines et les révoltes de la
population. Ce contexte particulier a eu un impact sur le retentissement et la diffusion

du culte de Tetsumonkai dans la région.

Beaucoup de ces momies ont fait 'objet de légendes orales et d’écrits, et
Tetsumonkai est celui a propos duquel les sources historiques sont les plus nombreuses.
Une grande partie de ce que I'on sait sur lui provient de rumeurs transmises oralement
et localement, car Tetsumonkai est aujourd’hui encore une figure tres populaire dans la
région. Une autre partie provient des registres des temples, des journaux de voyages de
ses contemporains et des écrits a son propos de la mains de ses disciples. Parmi ces
derniers, un écrit nous intéresse particulierement car il s’agit des chroniques de
Tetsumonkai écrite apreés sa mort par I'un de ses disciples. Ce document est une
hagiographie, une biographie de saint a but d’édification, qui met en scéne les derniers

instants de la vie du moine.

Le but de mes recherches durant cette deuxiéeme année de master a été d’étudier
la représentation du moine éminent Tetsumonkai aupres des populations locales a la fin
de la période d’Edo en mettant en parallele sa réelle figure historique et les écrits a son

propos. En aotit 2020, j’ai pu effectuer un voyage a Dewa Sanzan dans le Téhoku et visiter



quelques temples issei gyonin afin d’en voir les momies. Hélas, le temple de Chiirenji ot
est entreposée la momie de Tetsumonkai était fermé lors de mon voyage et je n’ai pas
pu me rendre sur place. Mais j’ai pu avoir des échanges enrichissants par courriel avec
les temples de Chiirenji et Dainichibd. La principale difficulté que j'ai rencontrée dans
le cadre de mes recherches a été le manque de sources historiques a but d’édification
comme l'hagiographie mentionnant Tetsumonkai. Il est fait mention de nombreuses
informations dans la littérature académiques a propos des sokushinbutsu du mont
Yudono, mais ces affirmations étaient rarement soutenues par des références
bibliographiques. Enfin, mon objectif était de voir si le rapport au corps si particulier
qu'entretiennent ces moines s’étant momifiés de leur vivant avec leurs corps, et le
rapport au corps en tant que relique qu’entretiennent les fideles avec les momies,

pouvait se traduire par la sanctification du corps de ces moines post-mortem.

J'entends par sanctification I'acte de considérer comme sacré ou semblable a
dieu une relique. Les issei gyénin en se momifiant devenaient des sokushinbutsu, des
‘bouddhas en corps’ et étaient considérés comme des bodhisattvas. Ainsi ils
transcendaient leurs conditions humaines et leurs corps momifiés étaient considérés
comme des reliques voir des images. Le but de ce travail est d’étudier si ces corps
momifiés de sokushinbutsu étaient bien percues comme des images, ce qui permettrait
de les classer dans cette catégorie. Ensuite, jai voulu a l'aide de I'hagiographie de
Tetsumonkai questionner ce besoin de mettre a I'écrit les chroniques du moine et la
fonction de I'écrit. Mon but était de voir si I'écrit intervenait dans le processus de

sanctification du moine au méme titre que I'ascése et 'auto-momification.

Avant moi, de nombreux chercheurs japonais et occidentaux ont étudié les
sokushinbutsu du mont Yudono. Les travaux du groupe de recherche sur les momies du
Japon dont fait partie Kései Andd, fondés dans les années 1960, ont été les premiers a
mettre en lumiére la pratique de 'auto-momification, son symbolisme et son évolution
au cours de l'histoire du Japon. Naitdé Masatoshi a lui étudié l'origine de la pratique du
mokujikigyé et du nytjo, 'implication des issei gy6énin dans les querelles entre temples a
Dewa Sanzan et la figure des sokushinbutsu en tant que bodhisattva sauveur des étres

vivants. Plus récemment, Andrea Castiglioni a lui travaillé plus spécifiquement sur le



groupe religieux des issei gybnin, les rituels ascétiques et de momification des
sokushinbutsu et sur 'important aspect financier des leurs ascéses. Yamazawa Manabu
a également travaillé sur la réelle figure historique du moine éminent Tetsumonkai en
tant qu’innovateur et sur le rayonnement de son culte dans le Téhoku. Il a étudié de prés
ses implications dans les préfectures environnantes du Yamagata et les activités de
prosélytismes de Tetsumonkai. Enfin, John Morris a lui travaillé sur la pratique de la

momification en Chine et au Japon a travers le concept des « corpora incorrupta ».

Pour mener a bien cette recherche, nous nous appuierons sur la problématique
suivante : en quoi |'écrit hagiographique du moine Tetsumonkai s’inscrit-il dans la
démarche de sanctification de son corps ? Nous y répondrons en trois temps : nous
présenterons tout d’abord les trois monts de Dewa Sanzan et les membres issei gyénin,
leurs développements, leur organisation, leur doctrine et leurs activités religieuses a
I'époque d’Edo. Ensuite, nous étudierons a travers le cas du moine Tetsumonkai et de
son récit de vie, la représentation des sokushinbutsu et de I'objectification dont leurs
corps faisaient I'objet, nous chercherons a savoir si 'on peut considérer les momies des
issei gy6nin comme des images regligieuses. Enfin, nous nous intéresserons au genre
littéraire de I'’hagiographie et au discours hagiographique, notamment au discours
hagiographique au Japon en tant que genre codifié a travers les exemples d’écrits
hagiographiques japonais du Xéme siecle. Nous mettrons en paralléle ces éléments avec
les hagiographies de deux moines issei gy6nin, Tetsumonkai et Chikai, afin de voir si
I'hagiographie et les expressions utilisés pour glorifier les sokushinbutsu ont pu

participer a I'élaboration de leur culte et a la sanctification de leurs corps.
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[.  Dewa Sanzan et les issei gyonin
A. Dewa Sanzan

L Topographie et affiliations religieuses

Au nord du Japon, dans le T6hoku, se trouve la préfecture de Yamagata,
entourée des préfectures du Niigata (anciennement Echigo), Akita, Iwate, Miyagi et de
Fukushima. La préfecture est bordée par la mer a 'Ouest et par quatre montagnes a I'Est.
Au Nord, se trouve le mont Chékaisan (2236 m), /5111, a I'Est, les trois monts de Dewa

Sanzan, 13 = [/, au Sud, la chaine de montagnes Asahi (1870 m), &/ H f. La préfecture

est constituée de quatre régions ; la plaine du Shénai, fN, en bordure des cotes, le

Mogamichi, % _[-31, au Nord, le Murayamachi, #1113, et le Okitamachi, i& %, au Sud.

Dewa Sanzan, située dans la plaine du Shoénai, est constituée de trois monts qui
sont ; Haguro (414 m), *PIZE1lI, Yudono (1500 m), &1L, et Gassan (1984 m), Hll. On
y accede par la ville de Tsuruoka, #5[]7, jointe a la ville de Sakata, {#%Hi. Le territoire

qu'occupe Dewa Sanzan est considéré comme étant sacré, on parle a son endroit de
« reizan» 3, SE LI, et I'entrée en est signalée par un immense portique torii, portique
signalant l'entrée dans l'enceinte d’'un temple shintd, par-dessous lequel on passe

lorsque 'on souhaite se rendre aux trois monts en voiture.

On trouve au mont Haguro le sanctuaire Shinté principal nommé Dewa Jinja,

Hi 2Pl f# £, auquel on accéde par 2446 marches d’escalier. En chemin, on y trouve

également une pagode a cing étages+. Le mont Haguro se spécialise dans le shugendd,

3 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », Asian Ethnology, vol. 78, n° 1, 2019, p1.

4 Les pagodes gojiinot6, T.HL}, ou stupas a cinq étages sont utilisées a des fins funéraires bouddhistes.

5 On trouve a Dewa Sanzan tout d’abord des membres du shugendé. Le shugendé est une tradition
religieuse dont les fidéles pratiquent 'ascése en montagne et prétendent en obtenir des pouvoirs
surnaturels et utiliser ceux-ci lors d’activités magico-religieuses. Le shugend6 apparait vers le IXéme et le
Xeme siecle, et il s’est divisé en plusieurs branches. Le shugendo6 le plus populaire a été celui qui s’est

11



la voie de l'ascése, et notamment le shugendd du Tendai-kei, affilié au shugendé de
Kumano?, et ainsi le bodhisattva Kannon® y est vénéré. Le plus haut des trois monts, le

mont Gassan est accessible a pied depuis le sommet du mont Yudono, ou en voiture.

Son temple principal est le Gassan Jinja, H [LI##];, ot on vénére la divinité Tsukiyomi-

no-mikoto, H 1% 5. D24, dieu de la lune et de la nuit dans le shinté.

Enfin, le mont Yudono est situé plus au sud des deux autres monts, le mont est
principalement affilié au Shingon et véneére le bouddha Dainichi Nyorai
(Mahavairocana), divinité du bouddhisme, protectrice du monde du futur®. Au sommet,
se trouve le sanctuaire shintd principal, le Yudonosan Jinja, ot selon la tradition il est
interdit de prendre des photos et de dévoiler ce que I'on y a vu'®. Le sanctuaire s’est

construit autour d’'une roche d’ou s’écoule une source d’eau chaude, cet endroit nommé
« gobdzen », fHIE Hi, est le lieu le plus sacré du mont. Ce rocher d’ot1 s’écoule une source
d’eau chaude représente la manifestation du corps de la loi du Bouddha Dainichi Nyérai,

K HA2K, seulement visible aux étres ayant atteint I'éveil”. On trouve également au

développé dans la région de Kumano dans le Wakayama, avec les trois monts saints de Kumano ; c’est le
honzanha. La deuxiéme branche est celle du mont Kinbu dans la région de Yoshino dans la préfecture de
Nara. C'est le t6zanha. Il y a d’autres montagnes affiliés au shugendd comme le mont Katsuragi a Nara, le
mont Haguro dans le T6hoku, le mont Hiko dans le Kyushu et le mont Ishizuchi a Shikoku.

® Le tendai et le shingon sont deux écoles du bouddhisme ésotérique créé au [Xéme siécle par le moine
Saichd (767-822) pour la premiére et par le moine Kiikai (774-835) pour la deuxiéme. Toutes deux se
réclamaient du grand véhicule du bouddhisme contraire au bouddhisme présent au Japon a I'époque, le
bouddhisme de Nara se réclamant au petit véhicule.

7YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigyosha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanryé
no shinké, REATH T - HP =1L BIE AL & AAlE @ E D500 », Culture Religieuse en Chine, Corée et
Japon, H Hig Al gk SR BOUE AL ABERE T & 7 WU IERT ##, n° 3, 2017.

8 OHARA Seigi KJi 1E#, « sokushinbutsu Kenky(i n6to (1) Yudonosan sokushinbutsu Shinnyodkai to
Tetsumonkai nitsuite, Bl & {AWFSE 7 — © (1) & B (L B B AL B A & 8% F93 1< D v T », Bulletin de

l'université pour femme Kunei d’Osaka, KIS 2T RIARFAHIFEATEL, vol. 36, 2001, p167.

9 CASTIGLIONI Andréa, « Le culte du mont Yudono et issei Gyonin, “Bouddha en ce corps”, durant 1’ére Edo, Edo
Jidaino Yudonosan Shinkd to issei gyonin no sokushinbutsu, YL KRR D &8 LS & — 14T A DRI &AL »,
op. cit.

1o CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit.

" op. cit. p1.
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méme endroit « le marais des immortels », senninzawa, {ili AR, endroit ot1 les membres

des groupes religieux issei gyénin et shugenja pratiquent I'ascese, ces lieux sont appelés

le « oku no in », B ® A5, la chapelle du font du mont Yudono.
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Mont Gassan

Figure 1 Carte de Dewa Sanzan et des temples issei gyonin
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2. Activités religieuses de Dewa Sanzan

Selon Yamazawa Manabu, la légende fondatrice des temples du mont Yudono
veut que ce soit Kikai, de son titre posthume K6bo Daishi, lui-méme qui ait ouvert la
montagne et ses temples au [Xéme siecle. Dans les archives du temple de Chirenji, on
trouve une hagiographie de K6b6 Daishi dans laquelle on affirme qu’il est a I'origine de
I'inauguration des temples du mont Yudono™. Selon cette 1égende, le mont Yudono est
le lieu ot le Bouddha s’est manifesté au moine K6bo Daishi, ce qui confére au lieu son

caractére sacreé ;
Chronique de K6bd Daishi

Il naquit en I'an 5 de I'ére 774 sous le régne de 'empereur Kénin a Bydbuga dans le
Saisho (Préfecture de Kagawa). En I'an 804 et a 'dge de trente et un ans, il fit un voyage dans la
Chine des Tang au temple de Seiry6 (Qinglong) ou il apprit les secrets du Shingon. En I'an 807,
il rentra au pays et diffusa le Shingon. Il débarqua sur la plage de Koya depuis la baie de
Sodenoura (Yamagata) lors de son pélerinage. Parvenu au temple de Kaikoji et alors qu’il
contemplait la riviere Bonji, les nuages des passions obscurcissantes se dissipérent et il atteignit
I'état d’éveil originel. Il vit alors flotter jusqu’a lui la lettre germe du Bouddha Dainichi sur la
riviere. Dans un moment de grande joie, il samusa a calligraphier de sa main le mantra Avira3
qu’il signa de sa main et du temple Kaikéji Shakosan et I'accrocha a une maison a Toyama. Enfin,
il remonta la riviére Bonji et pratiqua le dhyana-senmhadi, I'intense concentration. Alors a ce
moment-la la manifestation du Bouddha de Yudono, le Hachidai Gongé D6ji, lui apparut. 1l fit

ouvrir le Gobozen pour la salvation des personnes ignorantes dans 'autre monde. Ensuite, il

12 TEMPLE DE CHOREN-JI, « Chroniques abrégées de Kobo Daishi, Gokaisan K6bd Daishi Ryakuengi, f#If LI
BN R RMBGARAT », in Sakatashishi, {5, Sakatashishi Henkan linkai Hen, &M i SEfREE B & R,

coll. « Shirydhen ¥} », 1977, vol. 7 (Seikatsu Bunkahen ), £ 7 £ (ZE3ESCEHR) p. 700.

B Mantra Avira : a vi ra him kha, Mantra associé au Vairocana et a Kdkai. Traduit par John Stevens tel
que ; « Infaillible est la brillance du grand Mudra ! Créant la radiance du Diamant et du Lotus »
http://www.visiblemantra.org/vairocana.html
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entreposa a cet endroit la pierre de la riviere Bonji et on dit que le signe qu'’il était parvenu a

I'état de bodhisattva sauveur de tout étre se manifesta dans cette pierre.'

Il y au mont Yudono quatre temples d’affiliation Shingon, on les nomme « les

quatre temples du mont Yudono » et ils sont divisés en deux catégories ; les temples de

I'adret, versant Nord (ZI15]24) et les temples de I'ubac, versant Sud (2 15]2%) qui
sont constitués de :

- Chorenji (FE#EF, FKHHIY)

- Dainichibé (KHY5. EHAI)

- Hondoéji (AGESF. FE5IY)

- Dainichidera CKH=F, EO5IXY)

Ces quatre temples sont affiliés au Shingon et on trouve les traces d'une
prédominance du bouddhisme Shingon des le début du XVIIeme siecle’. Dans le cas du
Honddji et du Dainichidera, Andréa Castiglioni a trouvé des liens entre ces deux temples
et le temple de Jionji a Sagae dans la préfecture du Yamagata'®. Quant au temple de

Chdrenji et de Dainichibd, ils étaient sans affiliation a une branche ou a d’autres temples

jusqu’au début du XVIIIéme siécle, ot ils furent affiliés au temple de Daigo6ji et au temple

4 TEMPLE DE CHUREN-JI, « Chroniques abrégées de Kobo Daishi, , Gokaisan K6bd Daishi Ryakuengi, f#I5# 11154
KA A », op. cit. Voir annexe 1.

15 CASTIGLIONI Andrea, « Edo jidai no yudonosan shinké niokeru issei gyénin no katsudé, {17 RpfX o 1558
LS 313 2 —HAT A DiEE) », Tokyo, 2014, p1.

10 RS, FELT
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de Dainichibé a Hasadera'. Le Honddji avait un revenu annuel de 6 koku™® et 5 to, et le

Dainichidera de 4 koku et 5 to®.

Il faut noter que les temples de Chirenji et Dainichibd ne se trouvent plus sur

le mont Yudono suite a un glissement de terrain qui détruisit les deux temples en 19372,

suite & quoi ils ont tous deux étés déplacés a Oami, A#d, sur la commune de Tsuruoka.

Dewa Sanzan représentait a 'époque d’Edo un endroit attractif pour le tourisme,
les trois monts faisaient partie des itinéraires des routes de pélerinage du fait de ses
montagnes sacrées, ses temples et son circuit composé de trois monts?. Les pelerins
procédaient en principe au circuit suivant ; Haguro, Gassan puis Yudono, mais il n’était
pas rare qu’ils commencent par Yudono?*. Cet ordre provient des croyances locales selon
lesquelles chaque mont a sa propre symbolique d’ott Dewa Sanzan tire son caractére
sacre ;

« L’ascension et le culte des trois monts sacrés de Dewa signifient entrer au mont
Gassan (voué au culte d’Amida, incarnant le passé) depuis le mont Haguro (voué au culte de

7 CASTIGLIONI Andrea, « Mouvement des Issei Gydnin au sein des croyances du mont Yudono durant
I'époque Edo, Edo jidai no yudonosan shinké niokeru issei gyénin no katsudo, 717 IRefR o 5 L5011
BF 2 —1HAT A DIEH) », op. cit.

18 Le koku était une unité de mesure utilisée durant I'époque d’Edo, une unité étant équivalente a 180 litres.
La ration annuel de riz par personne était estimé a un koku. Les taxes et les revenus étaient estimées en

fonction de cette unité de mesure.
19 CASTIGLIONI Andrea, « Mouvement des Issei Gydnin au sein des croyances du mont Yudono durant

I'époque Edo, Edo jidai no yudonosan shinké niokeru issei gyénin no katsudo, 717 IRefR o 5 LS 01
B1F 2 —M1T N DIEH) », op. cit.

20 YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigyésha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanry6
no shinko, REFTH M : HF = (LRI EAL L AlE #EEOE », op. cit, p1g.

2 KOUAME NATHALIE, Pélerinage et société dans le Japon des Tokugawa: le pélerinage de Shikoku entre 1598

et 1868 / Nathalie Kouamé; préface de Jean Chélini, Paris, Ecole frangaise d’Extréme-Orient, coll.
« Monographies », 2001.

22 YAMAZAWA Manabu [I{%¥ %%, « 19 Seiki shotd Dewa Sanzan Shugen no kakusei undé -- Yudonosan,
Mokujikigy6sha Tetsumonkai no Echigo fukydwo chiishin ni, 19 TH#AC#]8H H P = 1 LIHEER o F B EH)-- 5%
L - REFTHEEFEOBBMEZ I », thaSUb R [ #ha LR 44 #), , n° 52, 2009, p75.
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Kannon, incarnant le présent) pour renaitre spirituellement au mont Yudono (voué au culte du

Bouddha Dainichi Nyorai, incarnant le futur). »*

C’est au cours de la premiere moitié du XVIlleme siecle que le pelerinage de
Dewa Sanzan connait un essor, et selon un registre de peélerins au temple de Hondoji sur
le mont Yudono, on compte 20 0ooo pelerins en 184224. Les pélerinages entrainent le
passage de nombreuses personnes et représentaient une ressource économique trés
importante pour la région. Il y avait beaucoup d’auberges pour accueillir les voyageurs,
des restaurants, mais aussi des échoppes qui vendaient toutes sortes de matériels utilisés
par les peélerins tels que des bougies ou encore des pierres a encre®. En 1760, Nagakubo
Sekisui, géographe et confucianiste, fait un grand voyage dans les régions du Nord du
Japon et son itinéraire fait un arrét a Dewa Sanzan pour en faire le pélerinage®¢. Son
intérét pour Dewa Sanzan et sa mention des sokushinbutsu montre le retentissement du
culte des momies des la fin du XVIIIeme siécle. Il note qu’il y alors a cette époque 7000
personnes habitant au pied du mont Haguro®’. Tamoka Fumitoshi estime les gains
annuels liés au pélerinage a 1397 ry0, 2 bun, 2 shu d’or®® et 3328 kan et 962 bun de piéce

petite piéce d’argent?.

3 (RGP ZIEBFET 2 &3, PERL @EEMTHE) 226 Al (RHRFEEMTEE) (2
AV BRI CRBASEEIMTAREK) TRAEMRLET L ZEEERT D, |

OHARA Seigi K 1E %, « sokushinbutsu Kenk(i néto (1) Yudonosan sokushinbutsu Shinnydkai to
Tetsumonkai nitsuite, IS AWTIE 7 — b (1) &R LR S AL EAHE & P IC 20T », op. cit. p166.

24 TAMOKA Fumitoshi fRE} 3£, « Kinsei koki no Yudonosan sankei, 3T % 0 58111555 », n° 40, coll.
« LB R HI S HIFFE », 2015, p71.

25 Ibid.

26 Nagakubo Sekisui (1717-1801) : est un confucéen, géographe et cartographe issus d'une famille de paysans.
Il effectua plusieurs voyage et est un des premiers a produire de nombreuses cartes tres détaillés sur les
régions qu'il a visitées, devenant ainsi un pionner. En 1760, a 'dge de 44 ans, il effectue un voyage de vingt
jours dans le T6hoku, dans la province de Mutsu et d’Echigo, actuelle Niigata et rédige le Hachioku Kiké, 3
BRAAT.

27 NAGAKUBO Sekisui F/AfR7R7K, « Carnet de voyage dans les provinces reculées de I'Est, T66kiko, HLE
#CAT », 1760, p29.

28 Le systéme monétaire créé par les Tokugawa était basé sur des piéces d’or, d’argent et de cuivre. Un ry6
d’or, T, équivalait & 4 bu, 77, qui équivalait & 16 shu, 4. L'argent était mesuré au poids, une unité de
mesure d’environ 3,75g équivalait 10 bu, 77". 1 piéce de cuivre, la plus petite valeur monétaire, équivalait

a un mon, X, et mille mon équivalaient & un kanmon, & 3.

=
N,
S
=
E
o
B

29 TAMOKA Fumitoshi f#&} (2, « Kinsei koki no Yudonosan sankei,, 3T 1H7 », op. cit. p71.
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Figure 2 Représentation de Dewasanzan3®

3° NAGAKUBO Sekisui f/AfR7R7K, « Carnet de voyage dans les provinces reculées de ’Est, Tookiko, HELAD

1T », op. cit.




En 1868, la séparation du bouddhisme et du shint6 force les shugenja du mont
Haguro et du mont Yudono a s’enregistrer aupres de temples afin de faire une distinction

entre activités religieuses affiliés au bouddhisme et celles au shinto.

3. Disputes entre le mont Haguro et le mont Yudono

Bien que ces trois monts semblent reliés par I'appellation de Dewa Sanzan, ce
n’est en réalité pas le cas et il y eu de fortes oppositions entre Haguro et Yudono deés le
XVIléme siecle?'. Ce genre de dispute est caractéristique des querelles entre différents
temples qui cherchent a gagner en légitimité durant I'époque d’Edo a l'aide de
documents venant attester des origines d’'un temple. Le cas des disputes au sujet de la
pratique de divination appelé onmydji entre la famille Tsuchimikado et les shugenja tout
au long de la période Edo est trés similaire. La famille Tsuchimikado, possédant une
autorisation du shogunat, revendiquait le monopole sur la pratique du onmydji et sa

rémunération et accusa les shugenja de pratiquer la divination contre rémunération. Le
conflit fut porté jusqu'au préfet des temples et des sanctuaires (jisha bugyé <FtEZ31T)

ou les deux partis présentérent des documents attestant de leur ancienneté et ainsi de

leur légitimité a pratiquer la divination afin que le préfet tranche3>.

Le sommet du mont Yudono qui est un lieu sacré est connu depuis la période
Edo comme le oku no in, la petite chapelle du fond, de Dewa Sanzan, ce qui rappelle le

mont Koya lui aussi connu pour son oku no in et ce qui fait la spécificité religieuse des

3' Aujourd’hui encore il y a une volonté de la part des temples issei gydnin, dont le temple de Chiirenji avec
qui jai pu échangé par courriel, de distinguer le mont Yudono des autres monts de Dewa Sanzan. Dans
mes échanges, mon utilisation du terme « sokushinbutsu de Dewa Sanzan » a été corrigé pour les «
sokushinbutsu du mont Yudono » tout en me rappelant les distinctions d’appartenance religieuse de
chaque monts.

32 HAYASHI Makoto et SWANSON Paul L., « Tokugawa-Period Disputes between Shugen Organizations and
Onmyoji over Rights to Practice Divination », Japanese Journal of Religious Studies, vol. 21, n° 2/3, 1994.
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lieux33. L’endroit attirait un grand nombre de pélerins et le mont Yudono devenait trés
populaire. Mais cette concurrence est bien antérieure a la période d’Edo, les deux monts
ont chacun deux mythes fondateurs différents. Selon le mont Haguro, ce serait le prince
Hachik6 (542-641) qui aurait fondé les trois monts aprés l'apparition du Bouddha
Dainichi Ny6rai, qui lui aurait confié le « feu sacré »34;

« Selon le mont Haguro, Néjo Taishi (le prince Hachikd) inaugura les temples des
montagnes. N6jo Taishi était 'héritier de 'empereur Sushun mais, il avait une vile apparence ;
ses yeux étaient piqués de rouge, son nez était long et pendait, ses lévres s’étiraient jusqu’a ses
oreilles. Ne pouvant accéder au trone, il s’'embarqua pour un voyage d’ascése. Lorsqu'’il arriva
enfin au mont Haguro, la forét de la montagne était si épaisse qu’il ne put se frayer un chemin.
A ce moment-1a, un corbeau a trois pattes lui apparut et 'accompagna. Alors il put ouvrir I'acces

au mont Haguro. Apreés cela, Nojo Taishi pratiqua I'ascése et inaugura le mont Gassan et le mont

Yudono et il fut récompensé par un joyau que lui donna la manifestation du Bouddha. »35
Alors que selon les temples du mont Yudono, c’est Kiikai qui de son vivant aurait
accosté a la ville de Sakata avant de se rendre sur les lieux et d’étre le témoin de la
manifestation du Bouddha Dainichi Nyo6rai, qui lui aurait confié également le « feu
sacré ». Si les légendes a I'origine de la fondation des deux monts et 'appellation de ce

« feu sacré », feu purificateur, difféerent, ils semblent définir la méme chose. Il est

question du « jéka no hikiri », K XY] Y | pour le mont Haguro, et du « uwabi kiribi »,

2 k8):K, pour le mont Yudono3®. Mais les deux monts s’opposent également de par

leurs affiliations ; le Tendai pour le mont Haguro, et le Shingon pour le mont Yudono.

A nouveau, la gestion des pelerins est également sujet de discorde entre les

temples des deux monts. Tout d’abord, il y avait a I'époque sept portes d’acces a

33 NAITO Masatoshi MEIESX, Nihon no Miira Shinké, HA&® I 4 7 {51, Kyéto-shi, Hozokan, %k,
1999, p189.

34 Ibid. p192.

3 DFELTIERERKY (BET27) ZBILETSH, KRFIFEBREORFTE 72N, BIIEET,
IRITARLS 7272, BITELSEZNENRY, BITHESETITHELEWVHIET, BAIZHOS T ERTET,
BATORRICH T2, PRILIZTEEV B NS, WBAELS TOT AL ENRTE RN, T5HE=KE
DREDBLOIL, £EOH%EODNTT TPHERILZHA 2N TE L, D%, KFIMETEZ —D%,
A, GELEBE, HEBRLOEREEND, |

Ibid. p192.

36 Ibid.
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I'ascension de Dewa Sanzan nommeées « happé nanaguchi », /\ 551 . Le mont Haguro

ne possédait qu'une seule porte d’acces, permettant aux pelerins d’avoir acces aux trois
monts, alors que le mont Haguro et le mont Yudono se partageaient les six autres portes,
mais celles-ci n'accédaient pas au mont Haguro3’. Le mont Haguro était désavantagé
d’'une part par le peu de départs d’ascension qui permettaient d’accéder a ses temples,
mais aussi par le fait qu’il ne contrélait que trois des quatre départs, les quatre temples

du mont Yudono avaient le controle des quatre autres d’autre part.

Dans la premiere moitié du XVIleme siécle, le mont Haguro cherche a imposer
son contrdle sur le mont Yudono, affirmant ainsi étre 'intendant des trois monts de
Dewa Sanzan et fait pression sur les quatre temples de Yudono. Ceux-ci refusent de se
soumettre au mont Haguro et clament leur indépendance. Le moine intendant du mont
Haguro, Tenyq, fait appel au préfet des temples et sanctuaires du Bakufu en 164o0. Il
cherche a mettre la main sur le mont Yudono dont le oku no in attire beaucoup de
pélerins et devient de plus en plus populaire. L’argumentation du c6té du mont Haguro
repose sur le fait que les temples du mont Yudono pratiqueraient des rites du mont
Haguro tels que celui du Goorei et le rite du feu sacré, 5k ® k] U . Toutefois, c’est un

échec pour le mont Haguro qui perd ce jugement.

En 1665, Teny( qui s’est récemment converti au Tendai, fait a nouveau appel au
Bakufu pour cette fois-ci établir le contréle du mont Haguro sur les trois monts. Il avance
que selon la légende fondatrice de Dewa Sanzan, Nojo Taishi aurait été le fondateur des
trois monts, Yudono inclus, au VIiéme siécle alors que les temples du mont Yudono
prétendent que ce serait Ktkai qui aurait inauguré le mont Yudono. En 1666 un autre
jugement est demandé par Teny(i, cette fois-ci les temples du mont Yudono
revendiquent leur affiliation au Shingon et la distinction de leurs pratiques du feu sacré,

Uwabi, de la pratique du feu sacré du mont Haguro.

Le 20éme jour du troisiéme mois lunaire de la méme année, les institutions du

mont Yudono font une déclaration constituée de trois articles ; « sai henté no j6jé sqtori

37 Ibid. p189
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goto, FR % 2 5% HH »38. IIs retournent 'argument du mont Haguro contre eux, et

revendiquent I'ancienneté de leur affiliation au Shingon du moine Ktkai, lui-méme
fondateur du mont Yudono, démontrant ainsi qu’ils n'ont aucuns liens avec le mont
Haguro, d’affiliation Tendai. Ils rappellent également que les issei gy6nin des quatre
temples de Yudono prennent le titre Kai lorsqu’ils entrent dans le groupe religieux,
devenant ainsi les disciples de Ktikai. C’est un moyen pour les temples du mont Yudono
d’affirmer leur légitimité et leurs connections avec le moine Kikai. Toutefois Naito
Masatoshi souligne le fait que I'on n’ait pas retrouvé l'original de ce document, et qu’il y
a des erreurs de désignations. Par exemple on y fait la mention du nyjé des issei gydnin,
or le premier issei gy6nin a devenir un sokushinbutsu est Honmyokai en 1683 et la
déclaration date de 1656. On fait référence dans ce document a « I'image du nyj6 des

issei gyonin » et Naitd Masatoshi avance qu'il se pourrait que cela soit une référence a

une image bouddhique intitulée « kaihi no géei », il BE @ {#1 %, représentant Kiikai

entreposé au Hokiin du mont Kdya3.

Le 22¢™¢ jour du troisiéme mois lunaire 1656, le jugement est rendu et les temples
du mont Yudono restent indépendants. Les guides de pélerins du mont Haguro peuvent
se rendre au oku no in de Yudono mais doivent respecter les rites Shingon sur place. En

1786, les temples du mont Yudono font installer un écriteau devantl'un des départs de

pelerinage. Cet écriteau, « Lois du mont Yudono », « yudonosan hésoku », & I1LIER],

indique que les temples du mont Yudono sont affiliés au Shingon, qu’ils ont été créés
par le moine Kikai, et qu’ils ne répondent pas de I'autorité du mont Haguro. Selon cet
écriteau, le contrdle du oku no in revient au mont Yudono et les issei gy6nin regoivent
un permis des quatre temples du mont Yudono. Il y est également écrit que les pelerins
et guides doivent observer les rites Shingon au oku no in, méme les moines du Tendai.

C’est une fagon pour les temples de Yudono d’humilier le mont Haguro.

38 NAITO Masatoshi PN IEfH, Nihon no Miira Shinké, HA® I 4 Z{51, op. cit, p193. Voir annexe 2.
39 Ibid, p195.
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En 1789, les temples du mont Haguro décident de réagir et de faire appel au fief
du Shoénai“°, domaine seigneurial situé a Tsuruoka sous la domination du fief de Sakai,
sans résultats. Ils en viennent alors aux armes et le 24°™ jour du quatriéme mois lunaire
I'année suivante, ils menent une expédition au mont Yudono armés de lances et
d’arquebuses en bois et s'emparent de I'écriteau en signe de provocation. Le 18*™ jour
du septiéme mois lunaire, cinq gardes du mont Yudono meénent une expédition au mont
Haguro ou ils violentent quelques personnes. Ils sont raisonnés et ramenés sans heurt
au mont Yudono par quelques issei gy6nin. Le 25 juillet, un garde du nom de Izaemon
du temple Dainichib6 est tué par arme a feu par un membre du mont Haguro. Le 2éme
jour du huitiéme mois lunaire, un magistrat du nom de Shibabashi envoie deux
fonctionnaires enquéter sur l'affaire de meurtre et fait mander Suguemon et Goemon du
village de Toge (Tsuruoka) et les livre au clan du Shénai. Suguemon, appartenant aux
institutions religieuses du mont Haguro, avoue son crime. Les temples du mont Haguro

contestent et nient tous liens avec la personne.

En 1791, les temples du mont Haguro ménent a nouveau le litige de I'écriteau en
justice au magistrat des temples et sanctuaires et demandent qu'’il soit enlevé et que le
monopole du contréle du mont Yudono sur le oku no in soit réexaminé. Durant le procés,
le parti du mont Yudono pointe du doigt la pression et la violence dont a usé le mont
Haguro et réaffirme son affiliation au Shingon et son indépendance du mont Haguro.
En 1799, le bakufu tranche ; Yudono reste indépendant mais I'écriteau doit étre enlevé,
les guides du mont Haguro doivent respecter I'étiquette du Shingon au oku no in mais
ne sont pas condamnés pour le meurtre d'un garde du temple Dainichib64. Alors que

ces querelles sont décrites comme des querelles portant sur I'éducation religieuse,

40 Les Han, 7%, étaient des fiefs appartenant a un daimyo lequel était jurait fidélité au Shogun. Un fief était
un territoire d’environ 10 ooo koku, mesuré a son revenu annuel. Ce systéme a été créé sous les Tokugawa
et comptait environ trois cents fiefs durant la période d’Edo.

4 Ibid, p2o1.
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Yamazawa Manabu avance qu’il y avait 1a surtout un intérét économique de la part des

temples a vouloir avoir le monopole des activités liées aux pélerinages+>.

B. Les issei gyénin du mont Yudono

1. Catégorie sociale et définition

On peut tout d’abord distinguer trois types d’activités religieuses au mont

Yudono ; les moines officiels, sojé i, les shugenja, 1E5#%, et les issei gyénin, — 11T
. Les issei gyonin constituaient une organisation religieuse de petite taille spécialisée

dans la pratique des austérités, le « kugyd »4, 7 1T, de mille & trois mille jours

consécutifs. Le terme issei gyd6nin signifie « dédier sa vie entiére a 'ascése »*4.

Dans la littérature académique spécialisée sur les sokushinbutsu du mont
Yudono, les shugenja et les issei gy6nin ont souvent pu étre confondus, or il y a des
distinctions tres claires entre les deux groupes. En premier lieu, les shugenja peuvent
avoir un foyer et se marier, alors que les issei gyénin font veeux d’abstinence et résident

dans les temples.

Ensuite, les shugenja travaillent leur propre terre et celles du temple en tant que
paysans, alors que les issei gy6nin n’ont pas le droit d’exercer une profession. Les

shugenja deviennent des guides pour les pelerins en été, et retournent travailler leurs

4 YAMAZAWA Manabu ILIi# “#, « 19 Seiki shot6 Dewa Sanzan Shugen no kakusei undé -- Yudonosan,
Mokujikigy6sha Tetsumonkai no Echigo fukydwo chiishin ni, 19 THAC#H]5E H P = 1 LHEER o REEH)-- 5%
- REATE BT D AT E % H0 I », op. cit, p82.

8 4]

44 CASTIGLIONI Andréa, « Edo Jidaino Yudonosan Shinkd to issei gyénin no sokushinbutsu, {177 R0 &
BILEM & — AT NDHIEAL », op. cit. p2.
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terres et participent aux activités religieuses en début de nouvelle année. Alors que les
issei gyonin guident les pélerins et restent a Yudono pour observer les rites le reste de

I’année4s,

Enfin, la plus grande distinction réside dans l'impossibilité qu'ont les issei
gyonin de s’élever dans la hiérarchie des temples, car ils étaient exclus « a la fois de la
hiérarchie monacale bouddhiste et du systéme de rangs et promotions du shugend6 »4°.
Lorsqu’une personne souhaitait devenir un issei gy6nin, on I'amenait devant le Oh6zen
au sommet du mont Yudono et on lui attribuait un nouveau nom composé du suffixe
Kai. Les issei gy6nin s’inscrivaient ainsi dans la lignée du moine K6bo Daishi devenus
Ktikai en reproduisant son exemple4’ . Quand bien méme ils étaient baptisés d'un

nouveau nom et avaient prété serment, ils n’avaient pas le droit de recevoir le « kanjo,

#ETH», cérémonie de purification semblable au baptéme nécessaire a I'ordination d’un

moine officiel. Les issei gy6nin étaient alors considérés comme des moines de bas rang,

«ges6 » {48,

Malgré tout, ces issei gyénin avaient la possibilité d’obtenir un rang plus
important aupres des temples de Chirenji et Dainichibd auxquels ils appartenaient.
Clest le cas du moine Shinnydkai et du moine Tetsumonkai, tous deux devenus
bouddhas en ce corps, qui ont été respectivement moines intendants au temple de
Dainichibé pour le premier, et au temple de Chirenji pour le deuxieme#9. Cela est dt au
fait que ces deux temples étaient des cas a part, clairement identifiés comme des temples

issei gy6nin. D’autre part, ces moines n’avaient pas le droit de pratiquer « I'entrée en

45 CASTIGLIONI Andrea, « Edo jidai no yudonosan shinké niokeru issei gyénin no katsud6, L7 {0 55/
LS B 1F 2 — 4T AN DIGHE) », op. cit. p3.

46 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit.p26.

47 CASTIGLIONI Andréa, « Edo Jidaino Yudonosan Shinkd to issei gy6énin no sokushinbutsu, {LJ7 R D%
BLEM & — 1T A BIEAL », op. cit. p103.

48 CASTIGLIONI Andrea, « Edo jidai no yudonosan shinké niokeru issei gyénin no katsudd, 1177 REfX o 355
ST 351 2 —1HAT ADIEE) », op. cit. p2.

49 Ibid.
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montagne »3° qui était un rite du Shugendo. Ils pouvaient pratiquer des prieres et des

incantations, mais n’avaient pas le droit de pratiquer les enterrements ni le rite de

) 14
I'entrée en montagne.

Issei gyonin Shugenja Moines officiels
Appartenance | Shingon Shugend6 du Tendai | Bouddhisme
religieuse
Ordination Interdit de baptéme Ordination et Baptéme
bouddhiste. baptéme, et recoivent | bouddhiste
Cérémonie au gob6zen | un titre en-in
du mont Yudono ou ils
recoivent leur titre en -
kai
Interdictions | Ne peuvent se marier Peuvent se marier, et | Peuvent se marier
ni travailler la terre travailler la terre des
temples
Position Exclus de la hiérarchie | Systéme de rang et de | Peuvent grimper les
monacale et des rangs | promotions échelons au sein de
au sein du shugendo la hiérarchie
monacale
Activités Produisent des ofuda, | Pratiquent I'entrée en | Pratiquent toutes
pratiquent des montagne, nytbi A | sortes de
exorcismes. . cérémonies dont
Interdiction de les cérémonies
pratiquer l'entrée en funéraires.
montagne et
cérémonies funéraires.
2. Les activités des issei gyonin

Le groupe religieux des issei gy6nin peut étre divisé en deux catégories ; ceux qui

prenaient part a I'ascése et aux activités des issei gy6nin et ceux qui faisaient le voeu de

devenir un « bouddha en ce corps » et de se momifier. Tous les membres de ce groupe

entraient dans les ordres et recevaient I'enseignement du Shingon ésotérique au mont

Yudono dans un premier temps, et certains décidaient dans un deuxiéme temps

SN
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d’annoncer leur volonté d’entreprendre une ascese bien plus extréme pour atteindre

'état de boddhisattva grace a un sacrifice qui se voulait salvateur pour les étres vivants.

Dans un premier temps, tous les issei gy6nin avaient des activités communes
aux autres moines ; entretenir le temple, préparer les repas, entretenir le feu mais

également la fabrication d’ofuda, petite amulette de papier ou bois pour prévenir les

maladies et les maux en tous genres, ils pratiquaient des exorcismes, kitd 755, et

s’adonnaient a leurs principales activités ; I'ascese. Les issei gyonin étaient connus pour

leurs exercices ascétiques tres séveres, les austérités kugyd, et notamment I'ascése des

mille jours, sennichi gyé T-H1T, qui consistait a pratiquer quotidiennement, que ce soit
en hiver sous la neige ou en été ; le sanré, 11I%E, la séclusion en montagne ; le mokujikigyé,
AKEAT, le jetine des céréales ; mizugori, 7KI5#f, les ablutions a I'eau glacée ; et le
shicht nytjo, +-H1 AJE, atteindre un état de concentration tout en étant ensevelis sous

terre> . Mes ces rites n’étaient pratiqués que sur une période limitée car ils débouchaient
sur le sacrifice des ascétes, le reste du temps, ils étaient occupés par les diverses taches

liées aux temples, et a une ascése moins extréme.

On distingue deux temps dans la pratique de I'ascése de ce groupe ; le temps
antérieur au veeu de sacrifice altruiste de I'ascéte, et le temps postérieur a ce veeu, ou le
processus pour atteindre l'état de « Bouddha en ce corps » commence. La plupart
entraient dans les ordres dans leur vingtaine, et n’entamaient I'ascése des milles jours

que dans leur cinquantaine.

Par ailleurs, andrea Castiglioni a trouvé la mention dans des correspondances
entre le temple Fudéin et le temple de Kémyoin, aupres duquel étaient affiliés les issei
gy6nin, d’'un rite nommé shimenokirihaki » dont on ignore la signification ni a quoi

correspondait ce rite. [l suppose qu’il est fort probable que ce soit un rite similaire a celui

5' NAITO Masatoshi A% IE#L, Nihon no Miira Shinko, HA®D I 4 Z {1, op. cit. pgg.
52 YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigyésha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanry6

no shinko, REITH T - HP = (LRI HAL LALE EHEDOEN », op. cit. p17
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du shimenawa, corde épaisse en natte de riz tressée accrochée au seuil d'une porte pour
délimiter un espace sacrés3. Il est question dans ces correspondances pour le temple
Fudéin de Satte de savoir si les issei gy6nin pratiquent le rituel de shimenokirihaki et s’ils
guident les pelerins au mont Yudono, ce a quoi ils répondirent qu’il leurs était interdit

de pratiquer ces activités car elles étaient réservées aux shugenja.

Tout d’abord, dans le cas du sanré ou la réclusion en montagne, il était question
pour ces asceétes de se retirer en montagne et d’aller quotidiennement au sommet du
mont Yudono et a son Senninzawa afin d’y pratiquer I'ascese ; les ablutions a 'eau froide

et la récitation de sutras. Ils pratiquaient ces activités quotidiennement dans des petites

huttes en toit de chaume appelés « gydya »54, {T/Z, au Senninzawa du mont Yudono

pour les membres des temples Chiirenji et Dainichibd, et au Genkai qui se situe a mi-
chemin de l'ascension entre le mont Yudono et le mont Gassan pour les temples de

Hondéji et Dainichidera.

Par ailleurs, un autre rite rythmait la vie quotidienne des issei gy6nin ; celui du
feu sacré « uwabi »%° transmit par le moine Kiikai qui I'aurait lui-méme recu du Bouddha
Dainichi Nyérai selon la légende fondatrice des temples du mont Yudono. Afin d’éviter
toutes pollutions, ils ne pouvaient pas utiliser de feu ordinaire lors de la préparation de
leurs repas quotidiens, ils s’en remettaient a un feu qui avait une forte connotation

religieuse.

Dans un second temps, lorsque la période d’ascese de plusieurs milliers de jours
. ) \ r . \ roor ee] A c A
commencait, I'ascéte débutait son ascése des céréales; le mokujikigy6. Ce jetine

consistait a éliminer graduellement cinq types de céréales et graines ; le riz, le blé, le soja,

53 CASTIGLIONI Andrea, « Mouvement des Issei GyOnin au sein des croyances du mont Yudono durant I’époque
Edo, Edo jidai no yudonosan shinkd niokeru issei gyonin no katsudd, vLF FE 0 & LM 1 2 — AT
AN DIEH] », op. cit. P4-

5+ CASTIGLIONI Andrea, « Edo jidai no yudonosan shinké niokeru issei gyénin no katsudo, {177 K¢ o 158
HLEIC B 1F 2 — 4T AN DIGHE) », op. cit.ps.

55 [bid.

56 ok
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les haricot rouges azuki et le sésame. Ensuite, ce sont cing autres types d’aliment que
I'on supprime ; le sarrasin, le millet, le panic des marais et le panis>’, jusqu’'a ne boire
que de l'eau a la fin. Ce jeline entrainait un assechement naturel et graduel du corps, ce

qui permettait des conditions propices a la momification du corps des ascetes.

Enfin, 'apogée de cette ascese de plusieurs milliers de jours était 'entrée en

contemplation ; le ny(j658.

« Le terme nytij6 est une abréviation du terme dhyana Samadhi, entrer dans une intense
concentration. Cela signifie que la personne qui médite entre dans I'état de Samadhi, état de
profonde méditation. La derniere des sept étapes de cette concentration est le dharmasukha
vihara ot le corps et I'esprit de la personne qui médite connaissent un état d'immobilité et de

silence. » 59

Parvenus a la fin de leurs ascéses, les ascétes étaient dans de trés mauvaises
conditions physiques causées par la privation de nourriture et par la rudesse des
exercices. Il était crucial que 'ascete continue de prier et de réciter les sutras jusqu’a ses
derniers instants, afin de mourir en position zazen et de reproduire ainsi 'exemple du
Bouddha. Lorsque ses disciples constataient que la fin était proche, on insérait I'ascéte
encore vivant dans une biére enfouit au sol, qui était ensuite refermée avec seulement
un tube s’échappant du socle afin de permettre a 'ascéte de respirer. Selon les 1égendes
orales locales, une fois que les disciples n’entendaient plus la voix de leur maitre chanter

les sutras, il était considéré pour mort et la tombe était scellé.

S’en suivait alors une période de trois années, dont l'origine est toujours

inconnue, apres lesquelles la tombe était a nouveau ouverte. A cette occasion, on venait

57 NAITO Masatoshi PN IE#, « Nihon no Miira Shinkd, HAR® I 4 Z {51 », op. cit. pg6.

8 NIE

59 [ AZE (Skt. samadhi-pravista) & IZARUEDETH Y| EIEF M (Skt. Dhyana) %450 TH 5
ED RS ECHRTH 5 =Bk (Skt. Samadhi) ICAZ L TEZEKL T2, ZOEEZLODOMEDOEK
%D AT — VI3 ESEE (Skt. drsta dharmasukha vihara) & FEIE L, BEAEE 0 &0 13k 1E & BEUIC LR
DI ek LI NG, |

CASTIGLIONI Andréa, « Edo Jidaino Yudonosan Shinké to issei gyénin no sokushinbutsu, {17 IR D 5%
IS & —1HAT A DHIE{L », op. cit. prog.
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constater I'état du cadavre. Si le corps n’était pas altéré et n’avait pas subi le processus
de putréfaction naturel, on considérait que I'ascése avait été mené a son terme et que

I'ascéte était devenu un « bouddha en ce corps », un « sokushinbutsu »%°.

Apres avoir étudié la structure de la tombe du moine Bukkai entreposé au
temple de Kannonji, Andrea Castiglioni a pu noter que celle-ci était un parallélépipede
rectangle constitué de pierres. La base est constituée d’'une large et grande dalle de pierre,
les parois de 26 galets de riviere chacune, et le couvercle de trois pierres plates ce qui
permettait de fermer hermétiquement la tombe. A l'intérieur, le corps de l'ascéte était
posé sur une grille de fer a cinquante centimeétres du fond de la tombe, ce qui permettait
a '’humidité d’éviter de se concentrer sur la dépouille et de retomber au sol. Le corps

était alors ventilé et préservé de '’humidité®.

Il arrivait toutefois que la momification ne se soit pas proprement réalisée, alors

on venait finir de déshydrater le corps de l'ascete a I'aide de bougies. Mais également
) \ . A \ 4 A

que l'ascete ne parvienne pas a aller au bout de son ascéese étant a bout de force et

souvent malade®. S’il y eu de nombreux issei gydnin, il y a peu de cas de momification

mené a terme avec succes. Beaucoup mourraient sans y étre parvenus, ils étaient alors

inhumeés par le temple familial et recevaient une cérémonie funéraire traditionnelle.

Il apparait alors évident que la momification de ces moines n’était pas la
conséquence des pouvoirs magiques qu'’ils auraient pu acquérir grace a I'ascése selon ces
croyances, mais a des techniques qui favorisaient la déssification progressive du corps.
Ce n’est pas un phénomene naturel mais bien « artificiel » comme nous le dit Andréa
Castiglioni®. Lors des derniers jours de l'ascéte, on l'aidait a maintenir sa position.

Entrer dans une tombe dans laquelle 'ascete n’avait pas d’autre choix que de se tenir

% KOSE1 Andé  BH/EZ R , « Nihon no miira, HA®D I 4 7 B, ¥ H #Et: », 1961, p30.

6t CASTIGLIONI Andrea, « Edo jidai no yudonosan shinkd niokeru issei gyénin no katsudo, V1.7 R D 58
ST 351 2 —1HAT ADIEE) », op. cit. p7.

& KOsl Andd  BE4: %%, Les mommies du Japon, Nihon no miira, /A2 3 4 Z, op. cit.

%3 CASTIGLIONI Andréa, «Edo Jidaino Yudonosan Shinkd to issei gyénin no sokushinbutsu, {17 KX D 5%
LLfEAN & —HAT ADBIE 1L », op. cit. pé6.
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assis, permettait certainement a ce dernier de conserver la bonne position au moment
de mourir. Apres la mort de I'ascéte, sa position était rectifiée s’il y avait besoin, pour
correspondre parfaitement a I'image du Bouddha aux jambes croisées et aux mains
jointes®+. K6sei Ando note également dans son étude sur les momies 'usage fréquent de
cordelettes ou de morceaux de bois pour maintenir le corps du défunt dans la position
zazen et ainsi a créer l'illusion, mais on ne sait pas si ces tuteurs ont été posés avant ou

bien post-mortem®.

Une fois la position du corps réarrangée, la momification menée a terme, la
momie était entreposée dans un temple a la vue de tous. Elle était alors habillée de
I'’habituel habit de moine, toujours dans la position zazen et un chapelet a la main. Il y
avait une volonté de mettre en scéne le corps du défunt dont la position, les habits et
accessoires suggéraient I'immortalité. Des lors et aujourd’hui encore, tous les douze ans
les habits de la momie sont changés lors d'une cérémonie. Les anciennes robes sont
découpées en morceaux et un morceau de chaque est placé a I'intérieur de Omamori qui

sont ensuite vendus aux visiteurs.

64 KOSEI Andd, « Des momies au Japon et de leur culte », L’Homme, vol. 8, n° 2, 1968.
% KOSE1 Ando  BHAE% I, « Nihon no miira, HA® I 4 7 », op. cit. pgo.
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C. Sokushinbutsu; arriére-plan doctrinal et processus de

sanctification

L Origine de la doctrine

Les influences doctrinales sur la pratique de la momification au Japon sont
diverses, et les momies du mont Yudono sont a distinguer du reste des cas de
momification au Japon. Matsumoto Akira pointe du doigt I'erreur qui a été commise
dans le livre publié par le groupe de recherche des Momies Japonaises, qu’est d’avoir
désigné la croyance du Bouddha Amida comme étant commune a tous les cas de
momification alors qu’en réalité, le cas du moine K6chi Hbin au XIVeme siécle en est la
seule occurrence. Dans le cas des sokushinbutsu du mont Yudono, il s’agit de formes de
pensées syncrétiques constituées du bouddhisme ésotérique Shingon, du culte de la

Terre Pure, du shintd avec au centre I'expiation des fautes et la possibilité de bonnes

retombées karmiques en ce monde, genze riyaku, FLHF] 2§

Selon Ohara Seigi, il est question d'une part d’'une influence des croyances
locales amidistes. Les nombreuses régions montagneuses du Toéhoku et les croyances
liées aux montagnes en font un lieu aux conditions propices pour I'émergence de la
pratique des sokushinbutsu. Selon ces croyances, les pieds des montagnes font 'objet
d’une considération particuliére car les ames des défunts y résideraient et protégeraient
leurs familles parmi les villages environnants®®. Selon la cosmogonie des croyances
japonaises, il y a un « au-dela », un monde d’apres qui est celui des morts. La montagne

ou encore la mer sont considérées comme des espaces mixtes, ol la frontiére entre ces

deux mondes, anoyo et konoyo, ® D it et Z D, se situe. Selon lui, cela explique

% OHARA Seigi KJii 1E#E, « sokushinbutsu Kenk® noto (1) Yudonosan sokushinbutsu Shinnyodkai to
Tetsumonkai nitsuite, Bl B {ABFSE 7 — b (1)& B LR B AL EANHE & $kFF 1D\ T », op. cit. p168.
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pourquoi il y a eu beaucoup de cas de sacrifice par noyade ou en montagne durant la

période Edo®.

D’autre part, ce sont plusieurs courants de pensées bouddhistes du [Xéeme et
Xeme siécle au Japon qui ont influencés cette pratique durant 'époque d’Edo. Clest le
cas de la légende de Gautama ou Sakyamuni qui vécut au Vleme siécle avant JC et devint
un boddhisattva par lui-méme avant d’atteindre I'éveil et de devenir Bouddha. Clest la

branche du bouddhisme Mahayana, qui a influencé le bouddhisme ésotérique Shingon ;

« Dans le bouddhisme mahayana, il est reconnu que Sakyamuni, héritier du clan des
Shakya, pratiqua les austérités durant six années et atteignit I'éveil. Autrement, nous autre étres
humains pourrions aussi devenir un Bouddha si nous pratiquions I'ascese. L’ascése ici n’a pas
pour but la propre salvation de I'étre qui la pratique comme c’est le cas dans le bouddhisme
theravada. Cette ascése est dévouée aux autres étres, on la nomme austérité du Boddhisattva.

Ainsi un boddhisattva n’est pas quelqu'un de spécial, mais tous ceux qui veulent sauver les autres

étres sont des boddhisattvas. »%8

Selon Kései Ando, le concept d'immortalité arrive au Japon depuis la Chine,
environ au Xéme siécle. Cette conception de 'aprés mort trouverait ses sources dans des

légendes anciennes chinoises, dont on voit I'influence sur les monogatari japonais. C'est

par exemple le cas de la légende taoiste de Horai, i&3£ /=7, a propos d'un homme saint

reclus en montagne devenu immortel®. A la méme période, il y a beaucoup de moines
qui voyagent en Chine et rentrent au Japon avec de nouveaux cultes tels que la Terre

Pure ou encore le culte du Bouddha Amitabha.

La base doctrinale de la pratique des sokushinbutsu du mont Yudono s’inspire

directement du moine Kakai et de sa théorie du sokushin jébutsu, Bl & pk AL du

bouddhisme ésotérique Shingon. En prenant le suffixe kai, if}, comme nouveau nom lors

67 Ibid. p167.

8 [TOF D RFALFUTHRWTIE, B & %, BEED EF238EM, ST 2B ZBVWZ A, &
WIHORRRTH D, WETIUE, ErSRCAMTHLIFA b, BITEEDIZLPEIZ 2D DI TH D,
ZOBEIT LR, NRILBO L IICERTETORKFE T/, MADTDIIRL T ET, INEFET
VI, e T, FEEITFREDFAETRS . MADTDIIRS T NITE, FEHELROTHD, |
MATSUMOTO Akira #24 i, Nihon no miira butsu, HAR®D X A 7 {4, HEHHRR., FCEL T, EJ1IZEE, 2002, p9l.

69 Kosel Andd B4 %%, Les mommies du Japon, Nihon no miira, HA® 3 4 7, op. cit. p15.
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de l'ordination, ils signalent qu’ils sont les disciples du moine. Selon sa doctrine, la
bouddhéité est intrinséque a 'homme, et chacun peut la réaliser. Tout étre humaine
sans distinction peut éviter les nombreux cycles de réincarnations en pratiquant une
ascese vertueuse et ainsi renaitre au paradis de la Terre Pure a I'Ouest. Cette doctrine
eut beaucoup de succes durant la période Heian car elle offrait une sorte de raccourci et

était plus accessible.

Toutefois, bien que Kikai ait atteint I'éveil en entrant dans un état de
concentration selon les légendes, il ne s’est pas momifié. Ce n’est qu'au Xéme siecle qu’il
y a un processus de sanctification du moine ; on ne dit pas que Kiikai est mort, mais qu'il
est entré dans un intense état de concentration. De méme, il n’est pas mentionné dans
ses écrits le fait de devoir se momifier pour atteindre I'état de boddhisattva7®. C’est une
interprétation et une « reconversion 7» de la doctrine de la part des issei gyénin du mont

Yudono.

Un des attraits de la doctrine des sokushinbutsu sont les bénéfices en ce monde,
genze riyaku que celle-ci permet aux fideles d’acquérir. D’apres la définition de Miyake,
ce sont des « bienfaits directs » que la population cherchait a obtenir pour leur vies
quotidiennes a travers des moyens religieux, c’est-a-dire éloigner les maladies, d’avoir
un accouchement sans heurt et un enfant en bonne santé, un bon approvisionnement
en nourriture, habits et un bon habitat, obtenir prospérité et le succés commercial,
assurer la production, maintenir de bonnes relations etc. »7>. A l'origine le terme se
référait aux bienfaits que I'on pouvait obtenir en ce monde grace aux bouddhas ou au

boddhisattvas en récitant les sutras ou en prononcant leurs noms.

70 MATSUMOTO Akira /445 B3, Nihon no miira butsu, HAR®D 3 4 Z1{L, M., &8, FIEE, 2002,
po2.

7 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit.

72 MIYAKE Hitoshi et EARHART H. Byron, Shugendo: essays on the structure of Japanese folk religion, Ann
Arbor, MI, Center for Japanese Studies, the University of Michigan, coll. « Michigan monograph series in
Japanese studies », 2001, p199.
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2. Les sokushinbutsu du mont Yudono

On distingue deux catégories d’issei gyénin ; les issei gy6nin du mont Yudono,
qui y pratiquaient l'ascése et dont quelques-uns sont devenus des « bouddhas en ce
corps », et un deuxiéme groupe qui partait s'installer ailleurs. Ces derniers recevaient les
enseignements du Shingon ésotérique au mont Yudono parmi les autres issei gy6nin, et
n’étaient pas originaires de la plaine du Shonai. Une fois cet enseignement complété, ils
retournaient dans leur province pour s’y établir, ouvrir des temples, et dans quelques
cas, devenir des Bouddhas en ce corps?. On trouve vingt momies dans la région du
Toéhoku74. Ce qui nous montre également que ces moines ont permis de diffuser la

doctrine des issei gy6nin a travers le Japon.

Bien qu'il existe une trentaine de cas de momification au Japon, les rituels qui

précedent la mort des moines momifiés du moines du mont Yudono différent des autres

moines momifiés a travers le Japon. Il existe deux types de nyjé ; le chijé nydjoé, i A
&, le nyij6 qui se pratique en extérieur, et le shichti nydjé, 1=+ AJE, le nytijé qui se

pratique ensevelis. Nait6 Masatoshi a étudié la diffusion du culte des sokushinbutsu a
travers le Japon, et a remarqué que les cas de moines momifiés antérieurs aux momies
du mont Yudono pratiquaient le chijé nytj6, et que ce sont les moines du mont Yudono
qui débutent la pratique du shichtl nytijé. Par exemple les deux cas les plus anciens de
momification dans la région du T6hoku sont ceux du moine Kéchi Héin en 1363 et de
Junkai en 1636, tous deux ont procédés a un nyiijé non enterré. Il y a plusieurs cas
également d’ascése nyij6 non enterré au mont Kdya, et méme selon la légende, le moine
Ktikai serait mort lors du nyiijé dans une cave mais on n'y fait pas mention de la pratique
du shichti nytij6. On constate alors qu’il y a une diffusion de la pratique du nyjé du

mont Kdéya a Dewa Sanzan mais que la pratique a évolué en cours de route. Naitd

73 CASTIGLIONI Andrea, « Edo jidai no yudonosan shinko niokeru issei gy6nin no katsudd, 177 REfX o 3558
IS B1F 2 — 4T ADIEH) », op. cit, p2.
74 MATSUMOTO Akira ¥A74% I, Nihon no miira butsu, HA® I 4 1L, op. cit, p288.
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Masatoshi avance que ce serait par le biais du moine Junkai, mort au temple Gyokusenji
dans préfecture du Niigata, que le rite du nyijé est arrivé a Dewa Sanzan. Il a trouvé des
documents qui montrent des liens clairs entre le moine Junkai et le mont Koyasan de la
préfecture de Wakayama ; il aurait requ un de livre de priére de la part d'un temple du
mont Koya et il est également mentionné dans les archives de ce temple?. Il regoit le

titre de moine de haut rang7® au temple de Henjokoin du mont Koya.

En 1666, la déclaration du mont Yudono « FHiR & 2 5& 4 HZE » fait mention du

«I'image du nytijé des issei gyénin » or comme mentionné plus haut, le premier moine
a étre entré en nydjé6 au mont Yudono est le moine Honmydkai qui décede en 1683.
N’ayant pas l'original il se pourrait que cela soit un faux, mais selon Nait6 Masatoshi ce
document montre que vingt ans avant la premiére momification, le nytj6 est peut-étre
déja pratiqué au mont Yudono, si ce n’est connu. Il pense également qu’il pourrait s’agir
ici d’'une référence a une image bouddhique du nytjé du moine Kiikai, image qui est
entreposée au mont Koya. Il relie le mont Yudono au moine Junkai par le biais de son
disciple Zenkai. Junkai parvient au terme de son nytijé en 1636 dans un temple du Niigata.
Zenkai qui devient son disciple, s’'installe au mont Yudono de 1629 a 1647 pour y
pratiquer I'ascése avant de revenir au Kannondera du Niigata poury faire son nyjé, qu’il
finit en 1687. Ainsi il se pourrait que ce soit par le biais du moine Junkai que la légende

du nytj6 du moine Kiikai ait voyagé jusqu’au mont Yudono?’.

L’évolution du culte des momies s’explique également par le contexte de crise
dans lequel se trouvait la région du Téhoku durant I'époque d’Edo. C’est une période
rythmé par de nombreuses famines et de mauvaises récoltes. A cela s’ajoute la lourde
taxation des récoltes imposé par le Bakufu, taxant la paysannerie qui subissait déja des
années de mauvaises récoltes et de famines. Les taux de prélevement de la taxe

s’élevaient a cinquante pourcent des récoltes, mais les prévots récoltant la taxe étaient

75 NAITO Masatoshi P& IE®, Nihon no Miira Shinké, HAR® I 4 Z{Z{0, op. cit. p123.
{RiE#ETH Denbd kanjo
77 NAITO Masatoshi PN IERS, Nihon no Miira Shinké, HAR® I 4 Z {50, op. cit, p196.
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bien souvent corrompus et prélevaient jusqu’a quatre-vingts pourcent des récoltes. Plus

de 7000 révoltes éclatent en réaction aux lourdes taxations au cours de la période d’Edo7.

Lorsque le fief du Shonai s’établit au début du XVIleme siecle, le territoire était

jusqu’alors sous le contréle d'un seigneur nommé Mutd, EF%. Alors que la région est

sous le controle de Mogami Yoshiaki, #_I-, une rébellion éclate au sein de la famille et

la région est divisée en plusieurs parties avant d’étre attribué a un daimyo au XVIieme
siecle. Alors pour le fief du Shonai, il est nécessaire de trouver une source d’argent pour
reconstruire I'état du fief. Ainsi, ils effectuent en 1623 un recensement du cadastre afin
d’énumérer le nombres de riziéres ainsi que les riziéres qui n’avaient pas été déclarées
auparavant. S’en suit alors une grande période de pauvreté sur le territoire du Shonai
qui dure une décennie. Les paysans qui n’arrivent plus a survivre de par le manque de
revenu se vendent en esclavage, les filles sont tuées a la naissance, et on compte 4154
morts liés a la famine?. A sept reprises, les paysans se plaignent aupres des inspecteurs
envoyés par le bakufu, sans obtenir de réponses. Au contraire, les meneurs du

mouvement sont punis. En 1633, un groupe d'une centaine de paysans prennent les

armes et forment une révolte & Shiraiwa, 5. Ils s'emparent du lieu de résidence du

ministre du daimyo et tuent ce dernier. Par la suite, les meneurs de la révolte sont
exécutés. L'année d’apres, deux personnes sont mandatées afin d’aller porter les plaintes
des paysans aupres du bakufu a Edo, sans réponse. Cette importante taxation n'incombe
pas seulement aux paysans, elle concerne également les marchands, qui doivent payer
la taxe en biens, ainsi que les temples et les sanctuaires qui doivent eux, donner une
partie des récoltes de leurs terres. Honmydkai, un des premiers sokushinbutsu, est
témoin de ces troubles. La famine de 1675 qui dure cinq ans fait mille victimes, trois ans

plus tard, Honmyokai entre en nyj6 et se momifie.

78 SOUYRI Pierre-Francois, Nouvelle Histoire du Japon, Paris, Perrin, 2010, p35.
79 NAITO Masatoshi W IE#, Croyances liées aux momies Japonaises, Nihon no Miira Shinké, HAR ® I 4

Z 15, op. cit, p136.



A nouveau, en 1757, on compte cinquante mille déces de famine dans la ville de
Morioka, préfecture d’Iwate. Les trois grandes famines de I'ére Horeki, de I'ere Tenmei
de 1780 a 1787, et de I'ére Tenpd en 1830 mettent a mal la région du nord du Japon?°.
Ohara Seigi fait le rapprochement entre les dates d’entrée en nyij6 des moines issei
gyoénin et des crises sociales marquantes comme les famines. Par exemple Chiikai meurt
en 1755 et Shinnyokai meurt en 1783, ce qui correspond aux dates de la plus meurtriéres
des famines du T6hoku qui dura des années 1750 aux années 1780. La population connait
un tel état d’appauvrissement et de famine qu’il y a plusieurs récits faisant état de
cannibalisme a cette époque®. Les ascétes en viennent au sacrifice en réaction a ces
temps de crise, afin de devenir des boddhisattvas et d’apaiser les étres vivants. Etant
issus des classes populaires, de familles paysannes pour la grande majorité, ils vivaient
tous dans les villages environnants et étaient témoins de la misére locale®. 11 est fort
probable qu'ils aient été émus de cette situation et que cela ait motivé leurs asceses. A
la fin du Bakufu, il y a plusieurs épidémies dans la région et malgré cela il y a trois cas
de momifications a Yudono®. Durant sa vie, Tetsumonkai a été témoin de beaucoup de
crises sociales ; en 1821, Tsuruoka connait des inondations, il y a un grand incendie la
méme année dans la ville de Sakata, et surtout les années de I'ére Bunsei (1818-1830) sont
des années ou les mauvaises récoltes s’enchainent et ou le prix du riz explose, entrainant
un appauvrissement de la population84. Les conditions difficiles de vie que la population

contemporaine de Tetsumonkai connaissait a cette époque I'ont surement rendu tres

80 OHARA Seigi KJii 1E#%, « sokushinbutsu Kenky(i néto (1) Yudonosan sokushinbutsu Shinnyékai to
Tetsumonkai nitsuite, B & {AF9E 2 — b (1)& 81 LR) B AL B4 & 8k 12D W C », op. cit, p166.

8 NAITO Masatoshi N IEf, Croyances liées aux momies Japonaises, Nihon no Miira Shinké, HA® 3 1
Z 151, op. cit, p137.

8 OHARA Seigi KJi 1E#, « Note de recherche sur les sokushinbutsu; Tetsumonkai et Shinnyokai
bouddhas en ce corps du mont Yudono, sokushinbutsu Kenk(i noto (1) Yudonosan sokushinbutsu
Shinnyokai to Tetsumonkai nitsuite, HJ & {ARF5E 7 — + ()& B LED S AL B AN & $kFFi 122\ T », op.
cit.

8 NAITO Masatoshi PIES, Nihon no Miira Shinké, HA® I 4 Z {11, Kyéto-shi, Hozokan, %k fH,
1999, P202.

84 OHARA Seigi KJii 1EZE, « sokushinbutsu Kenky( néto (1) Yudonosan sokushinbutsu Shinnyékai to

Tetsumonkai nitsuite, Bl B {AWFSE 7 — b (1)& B LR B AL EANHE & $kFFi# 12T », op. cit.
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réceptive aux services qu’il proposait, et ont participés a 'engouement pour le culte de

ce dernier.

Les ascetes issei gyonin offraient leurs service aux populations, de par les
talismans appelés ofuda qu’ils produisaient pour prévenir les maladies ou bien garantir
un accouchement serein, mais aussi de par les différentes ascéses qu’ils accomplissaient

selon la demande.

Il y avait une importante réalité financiere derriére les ascéses des issei gyonin.
Les fideles pouvaient demander a I'ascéte de fournir un service, tel qu’'un exorcisme ou
bien une ascese d'une durée et d'une intensité variable, en échange d'un paiement. Mais
il y avait également des acteurs plus influents qui avaient le role de mécéne, patron, et
qui entretenaient financiérement plusieurs membres issei gyonin en échange d’ascése en

leurs faveurs®. Andrea Castiglioni a mis a jour un lien financier établi en 1600 entre le

seigneur Mogami Yoshiaki (1545-1614), % - #Jt,, allié & Tokugawa leasu, du village de

Sagae dans le Yamagata ; ce dernier aurait demandé aux issei gy6nin de prier et de

pratiquer I'ascése afin qu'il soit victorieux®®.

Par ailleurs, les membres issei gy6nin n’avaient aucun revenu financier en
dehors des dons et de ce soutien financier, leurs principales activités étaient 'ascése et
la diffusion de la foi. Ils étaient dans I'incapacité de s’autogérer économiquement. En
effet, une ascése de plusieurs milliers de jours était particuliérement couteuse pour
I'époque comme nous lindique la liste des dépenses aprés l'ascese finale de
Tetsumonkai qui comporte entre autres quinze piéces d’or en soin médicaux et de
cérémonie funéraire, les trente sacs de riz blanc, les neuf sacs de charbon, les deux
mesures d’huile a lampe, les trente kilos de bougies et les trente tonneaux
d’alcool®”. Pour Andrea Castiglioni, les issei gyénin étaient des « on-demand ascetics »,

daikan gybja, des ascetes a la demande par rapport aux services qu’ils proposaient.

85 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit, p6.

8 Ibid, p29.

87 SEIKAI 71/, «Tetsumonkai Shonin Kirokuchd, #:[1ifF A GCEkE », 1825.
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Andrea Castiglioni insiste sur le fait que les services des issei gyo6nin
n’intéressaient pas uniquement les rangs les plus bas de la société, tel que les paysans ou
les marchands, mais également les autorités et les classes les plus hautes de la société.
Selon lui, ce n’était pas uniquement un échange financier, mais un échange « bilatéral »
entre l'ascéte et le mécéne ; en achetant une ascése, le mécéne s’assurait d’obtenir de
bonnes retombées karmiques, selon la croyance des bienfaits en ce monde. En cela, les

issei gyonin constituaient des intermédiaires ;

« En d’autres termes, les issei gyénin travaillaient en tant que pont entre les mécenes
laiques et les divinités telles que la manifestation du Buddha de Yudonosan ou le Dainichi Nyorai
afin de réaliser un veeu spécifique. Les issei gy6nin étaient une sorte ‘d’ascétes mercenaires’ qui
fondaient leur charisme religieux sur la circulation du mérite sotériologique accumulé via
'asceése en échange d’un soutien financier et de la dévotion de la part de membres laiques de la

société, qui appartenaient tout autant aux rangs les plus hauts de I'aristocratie militaire qu’aux

classes subalternes. »%®

Les fideles pensaient pouvoir obtenir par I'intermédiaire des ascétes des mérites.

L’ascete faisait 'ascése a la place des personnes concernées ; c’est le concept de kechien

fitif% qui lient 'ascete et le client dans les mérites. Les issei gy6nin revendiquaient le fait

d’acquérir des mérites grace a la pratique vertueuse de 'ascese pour ensuite les partager
avec les fidéles qui finangaient leurs ascéses. Par exemple, Mogami Yoshiaki du fief du
Shonai s’allie avec Tokugawa leyasu en 1600 et demande aux issei gyénin de faire en sorte
que son veeu de victoire se réalise. Les issei gyonin débutent alors une retraite de
quarante-huit jours au mont Yudono avec une centaine de pélerins au nom de Mogami

Yoshiaki et de Tokugawa leyasu®.

S’il y eut beaucoup de membres issei gyénin, on dénombre peu de cas de moine
devenus sokushinbutsu a terme. Beaucoup mourraient sans y étre parvenu, ils étaient
alors enterrés par le temple familial et recevaient une cérémonie funéraire traditionnelle.
En revanche, la cérémonie funéraire traditionnelle en '’honneur d'un sokushinbutsu était

trés couteuse et nécessitait beaucoup de moyens et de personnels, ce qui explique peut-

8 op. cit, p30.
89 Ibid.
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étre également le peu de cas de sokushinbutsu et le besoin de soutien financier de
mécenes. Il existe au temple de Kaikoji un registre ot1 a été noté toutes les contributions
et donations pour pouvoir financer I'ascése de milles jours du moine Zenkai (?-1881). De
méme, le seigneur Naoe Kanetsugu aurait payé annuellement les membres issei gyonin
du mont Yudono par 30 koku de riz%° en échange de leurs services a la fin du XVIeme

siecled.

Diffuser la foi était un moyen pour les membres issei gy6nin de gagner de
I'argent ; en accomplissant des services tel que des exorcismes, des ascéses ou la
production de ofuda, mais également en faisant la quéte. Une fois qu’ils étaient devenus
des sokushinbutsu, 'accés aux momies était également payant. Par exemple, un pélerin
note dans son carnet de voyage que « Le prix par personne pour 'exposition du Sokushin

Sokubutsu Tetsumon Shénin est de douze pieces de cuivre. »%2.

3. Tableau des moines devenus « bouddha en ce corps »

Issei gy6nin « devenus Bouddha en ce corps » du mont Yudono

Titre Dates | Age | Lieux Temple

A HA ¥ Honmyokai 1683 61 Asahi-mura, District | Honmyo6ji
d’Higashitagawa, Préfecture du
Yamagata

S Chakai 1755 58 Katai-ch6, Ville de Sakata, | Kaikéji
Préfecture du Yamagata

LA Shinnyokai 1783 96 Oami, Ville d’Asahi, Districte | Dainichibo
d’Higashitagawa, Préfecture du
Yamagata

M E]H {@ Enmy(’jkai 1822 55 Katai-ch6, Ville de Sakata, Kalkﬁ]l
Préfecture du Yamagata

#4935 | Tetsumonkai 1829 62 Oami, Ville d’Asahi, Districte | Chiirenji
d’Higashitagawa, Préfecture du
Yamagata

9° Soit 5200 litres de riz.

9" CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit, p31.

92 Jbid.
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J¢hayE | Komyokai 1854 ? Shimodai-machi,  Ville  de | Z6kdin
Sakata, Préfecture du Yamagata

i3 Myokai 1863 44 Konakazawa, Ville de | My6juin
Yonezawa, Préfecture du
Yamagata

ssevg | Tetsurylkai 1861 62 Shirogane-machi,  Tsuruoka, | Nangakuji

Préfecture du Yamagata

Pour conclure cette premiére partie, 'organisation religieuse des asceétes issei
gyonin s’est développé au mont Yudono des trois monts de Dewa Sanzan et ses lieux
saints, que sont le gob6zen et le oku no in. Dewa Sanzan et ses monts étaient des lieux
connus de peélerinage et 'engouement pour les pelerinages durant 'époque d’Edo
n’épargne pas le mont Yudono. Le passage des pelerins représentait une ressource
économique trés importante a 'époque pour les temples et les moines qui guidaient les
pélerins, une querelle caractéristique des disputes entre temple de 'époque éclate entre
les temples du mont Haguro et ceux du mont Yudono. Cette querelle au sujet des
pélerins est en réalité un moyen pour le mont Haguro de clamer sa primauté sur les
monts de Dewa Sanzan pour profiter au mieux des retombées économiques liées au

pélerinage.

Les membres issei gyonin se distinguaient des autres moines présent a Dewa
Sanzan au niveau de leur mode de vie, de leurs activités religieuses, de leurs rituels et de
leur rang au niveau de la hiérarchie des temples. Leurs activités se résumaient a la
production d’ofuda, a la réalisation d’exorcismes pour les fidéles, d’exercices ascétiques
et a la diffusion de la foi. Cette organisation religieuse appartenait a I’école Shingon du
bouddhisme ésotérique, et revendiquait son affiliation au moine Kikai, qui vécut au

[Xéme siecle.

Certains issei gyonin ont entrepris des asceses bien plus séveres afin de devenir
des « bouddhas en ce corps », sokushinbutsu. Les issei gyonin étaient spécialisé dans les
austérités, kugyo, qui consistait a pratiquer une ascése de mille jours durant lesquels un
moine procédait a des ablutions, a la récitation de sutra, a la réclusion en montagne et

au jeune. La derniére étape de cette dure ascése était la momification. Le moine en
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question finissait ses derniers jours enterré encore vivant dans une tombe spécialement
congue pour faciliter la momification du corps qui était déja a un stade avancé de
déssification. Apres sa mort, le moine était enterré pour une période de trois années
apres lesquelles, la tombe était ouverte et les disciples venaient parfaire la momification
a l'aide de techniques, avant d’entreposer la momie dans I'un des temples du mont
Yudono. Ces techniques nous montrent que la momification n’était pas le résultat de
I'accumulation de pouvoirs surnaturels de l'ascéte, mais le résultat d'un procédé ot
I'homme intervient avant et apres la mort avec des techniques qui permettaient de
conserver le corps et de mettre en scéne l'illusion d'un étre surnaturel. Les croyants
venaient aupres des ascétes ou bien des momies pour leur demander d’exaucer leurs
requétes et d’agir en leur faveurs, ils pensaient ainsi acquérir par l'intermédiaire de
I'ascése vertueuse d’'un moine des mérites. Le cas des momies du mont Yudono sont
uniques au Japon ; celles-ci différent des autres cas de momification dans le pays de par

leurs arriére-plan doctrinal mais également de par leurs procédé de momification.

Enfin, c’est dans le nord du Japon que l'on retrouve le plus de cas de
momification. Cela peut s’expliquer par les nombreuses famines, épidémies et révoltes
qui ponctuent la période d’Edo et qui n’épargnent pas la région du Shonai ot se trouvent
les issei gyonin. Les dates de grandes famines coincident avec les dates de nytjé des
sokushinbutsu. Ceux-ci commettaient un suicide altruiste pour devenir un bodhisattva
et aider les étres vivants en réaction a la pauvreté de la population dont ils étaient
témoins. Toutefois, on peut remettre en question le libre arbitre de ces moines et le
caractére désintéressé de ces asceses tant cela représentait une ressource économique

non négligeable pour les temples.

44



II. Le moine éminent Tetsumonkai

A. Tetsumonkai ; récit de vie

Tetsumonkai a fait et fait aujourd’hui encore I'objet de nombreuses légendes
orales et d’écrits qui nous donnent des informations plus ou moins fiables sur sa vie. Peu
de documents permettent d’en apprendre davantage sur la vie de Tetsumonkai avant
son entrée dans les ordres, alors que vers la fin de sa vie, des steéles, des registres de
temples et des écrits hagiographiques nous donnent plus d’'informations. Les spécialistes
des moines sokushinbutsu divergent sur les événements de la vie de Tetsumonkai,
notamment sur sa vie de laique. Ainsi, j’ai choisi de donner pour chaque événement, les
différentes versions de chacun. Beaucoup d’entre eux ne citant pas d’ou provenaient ces
informations, on suppose alors qu'’il s’agit de légende orale qui se sont transmise jusqu’a
aujourd’hui. J’ai choisi de découper son parcours en quatre parties ; sa vie avant d’entrer
dans les ordres, 'élément déclencheur de sa dévotion - qui est un point important dans
la figure de I'étre qui commet un sacrifice altruiste pour la rédemption des autres étres
dans le genre de 'hagiographie -, ses activités en temps qu’issei gyonin, et son ascése
finale. Toutefois connaitre quelle était la réelle figure historique de Tetsumonkai ne nous
importe peu. En revanche le processus de développement des légendes a son propos et
le culte dont il a fait I'objet illustrent la maniére dont il a pu étre traité dans la littérature
académique jusqu’a il y a quelques années encore. J'ai également choisi de présenter
principalement le récit de vie de Tetsumonkai tel qu’il est donné par le temple de

Chfrenji.

1. Vie laique
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Le moine éminent Tetsumonkai, de son nom laic Sunada Tetsu, née en 1760

(Horeki 9) dans le village de Taihdji, K% =F, a Tsuruoka (actuelle ville de Tsuruoka,

district Shih6ho). Le peére de la famille se nomme Sunada Tardbe.

En été, il travaillait aux rivieres d’Akagawa et de Shory(ji gawa dans la ville de
Tsuruoka ot il était porteur de clients pour les aider a traverser de rive en rive, et ot il
récoltait différents minerais 94. En hiver, il travaillait a la découpe de bois et a
I'acheminement des troncs sur les rivieres®. Ikeda Gensai mentionne dans le Késairoku

les activités de Tetsumonkai avant qu’il n’entre dans les ordres ;

« On dit de lui qu’apres avoir tué un malfrat alors qu’il faisait traverser les rivieres aux

clients sur son dos, il pratiqua 'ascése du jeune des aiguilles de pins et du feu sacré.» 96

2. Elément déclencheur

Plusieurs chercheurs mentionnent un élément qui aurait déclenché l'entrée
dans les ordres de Tetsumonkai. Kosei Ando rapporte une légende orale selon laquelle
Tetsumonkai ayant mauvais caractere, il se serait un jour disputé a la riviere d’Akagawa
avec un soldat du clan local a propos d'une jeune fille avant de le tuer sans le vouloir.
Nait6 Masatoshi lui rapporte qu’a 'dge de vingt-cinq ans Tetsumonkai, qui travaillait

alors sur les rives de la riviere Shory(ji gawa, est témoin du débordement de la riviere et

93 Selon Ando Kosei, il existe une légende peu probable selon laquelle la famille de Tetsu aurait été au
service de la famille d’'un daimyd nommé Mutd, lié a la famille des Fujiwara, qui fut anéantie par Mogami
Yoshiaki.

ot R4 A, Jari Horibito : Les ramasseurs de galets exergaient un travail trés physique et pénible
qui consistaient a étre la plupart du temps immergés dans I'eau jusqu’au bas du dos, récupérer
les gravats au fond des lits des riviéres a I'aide d'un joren (sorte de longue pelle). IIs tamisaient
ensuite dans I'eau les gravats pour enlever la poussiére avant de les empiler sur des bateaux.
https://www.shinkosugi.jp/history/dataroom/datao1 o1 013.html

95Selon Yamazawa : il triait les galets dans la riviére d’Akagawa. Selon And$, il aurait travaillé en tant
quaide manuelle auprés de paysans dans la ville de Kydden (actuel centre-ville de Tsuruoka) avant de
déménager au village de Daihddera au début de I'ére Kansei (1789-1801).

96 [KEDA Genzai it FH 7, « Kosairoku, 55K $k », 1814, p3174.
[HKABHELSFONPOARARDOLEEL CAZEE VIRICBEOAICKBERNKEDITZL L Z
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s’en alla tout de suite prévenir les soldats en charges des rives. Il se heurta alors a leur
indifférence car c’était 'heure du déjeuner et qu'’ils étaient souls. Outré, Tetsumonkai

leur reprocha leur manque de morale et mit en colére I'un d’entre eux. Tentant de se

défendre, Tetsumonkai en tua deux avec son tobiguchi &1, outil utilisé pour enlever

les obstacles lors d’'incendie et utilisé comme arme également, avant de s’enfuir’.

Les deux auteurs ne nous indiquent pas d’ou ils tirent ces informations et on
peut donc douter de la véracité de ces événements. Néanmoins, ces récits ont eu une
influence sur le devenir de la momie elle-méme comme nous allons le voir dans la

prochaine sous partie.

Par ailleurs, Yamazawa Manabu démontre qu'’il ne s’agit probablement que de
rumeurs. D’aprés ses sources, un membre du clan local Shinjé aurait été envoyé pour
enquéter sur cette histoire de meurtre, mais I'affaire n’ayant pas eu de suite, Yamazawa
suppose que les rumeurs étaient bien sans fondements. Il s’agirait selon lui d’'une

dramatisation du personnage de Tetsumonkai qui aurait eu lieu apres sa mort.

3. Entrée dans les ordres

Tetsu entrerait dans les ordres et se consacrerait donc a I'ascése en tant qu’Issei
gyonin durant sa vingtaine, il prend alors le nom de Tetsumonkai. Yamazawa Manabu

note par ailleurs que deux kanjis différents sont utilisés selon les documents étudiés, le

97 Naitb évoque également une autre légende selon laquelle Tetsumonkai se serait disputé avec un soldat
au sujet d’'une femme dont il était amoureux, encore une fois Tetsumonkai aurait tué le soldat pour se
défendre avant de fuir au temple de Chirenji. Il serait alors entré dans les ordres et aurait intégré les issei
gyonin. Selon la légende toujours, la femme dont il était épris serait revenu le revoir et lui aurait demandé
de la rejoindre. Ayant fait le veeu de dédier sa vie a 'ascése, il aurait refusé et se serait trancher les testicules
avant de les lui donner.

98 YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigydsha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanry6

no shinko, REITH T - HF = (LRI HAL LALB #EHEDOEM », op. cit, p21.
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premier kanji constituant le nom de Tetsumonkai change et s’écrit soit « #k["1# » soit

par « #[9 », les lectures étant les mémes.

En 1791 (Kansei 3), il réside au du temple de Honmy®oji, temple construit par le
moine éminent Honmyokai devenus bouddha en ce corps quelques décennies
auparavant. Il pratique alors le culte du mont Yudono et prie pour le sokushinbutsu
Honmyokai. En 1794, il fait construire la chapelle des sokushinbutsu et y expose au public
la momie du moine Honmyokai qui était avant a I'abris des regards. En 1797, il met en
place la cérémonie de substitution des vétements de la momie de Honmy6kai%, qui est

aujourd’hui encore toujours pratiquée pour toutes les momies du mont Yudono.

Selon le manuscrit « Tetsumonkai ka goto », ##["1ifF2>5%, a I'dge de quarante

ans, Tetsumonkai décide de voyager a Edo pour diffuser le culte du mont Yudono. Deés
lors et ce jusqu'a quelques années avant qu’il entreprenne son ascése finale qu’est la
pratique du nytjé, il va voyager dans le Japon pour diffuser la foi. Il ne va pas se contenter
des frontiéres de sa région natale, le Shonai, au contraire des steles érigées en son
honneur de son temps témoignent de son passage dans les régions les plus au nord du

Té6hoku, comme a Hokkaido et méme a Edo.

Lorsqu’il rentre dans le Shonai au début des années 1810, il devient le moine
principal du temple de Kaikoji a Sakata et entreprend d’aller précher le bouddhisme dans
les régions aux alentours pour récolter des fonds dans le but de faire construire le temple
principal de Kaikoji. C’est a cette période-la qu’il recoit le titre de « moine éminent » de

Kyo6to. On voit la mention de Tetsumonkai dans les textes sous I'appellation « Le moine

éminent Tetsumon », « #["] A », ou encore « mangeur d’aiguilles de pin », « KEAT

% ».

Les activités de prosélytisme de Tetsumonkai « consistaient principalement a

précher le bouddhisme et a réaliser des priéres et des exorcismes selon les requétes des

99 Ibid.
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temples, cela ciblait toutes organisations religieuses des villes ou villages, mais aussi

individuellement les habitants des villes, les paysans et les soldats. »*°°.

4. Ascese finale

Enfin, a partir de 1825 Tetsumonkai pratiqua une ultime ascese de cinq années
au Senninzawa du mont Yudono. Selon le Kirokucho écrit par son disciple Seikai apres
la mort du moine, Tetsumonkai serait descendu au temple de Kaikéji au mois d’Aout
1829. Apres une ascese d’environ mille et quatre cents jours, Tetsumonkai s’effondra ;

« Ala cinquiéme heure de la nuit du 28 octobre de la méme année, il fut soudainement
frappé de maladie et fut alité. Chacun de ses fidéles en fut bouleversé. Quand bien méme ils
priérent les kamis et les boddhisattvas de lui accorder leur divine protection et lui proposérent
différents remedes, ce fut sans effet. Etait-ce la sa destiné fixée ? A la fin alors que les soins ne
purent rien pour lui, il revétit son habit d’ascete a 'aube du huitiéme jour du mois de décembre.

Il égraina son chapelet et chanta par trois fois le nom de Bouddha. Alors il put renaitre au paradis

de la Terre Pure méme alors qu’il ne paraissait qu'endormi. »'**

Tetsumonkai décéde alors durant le mois de décembre, son corps est ensuite
transporté de village en village afin qu'on puisse lui rendre hommage, avant d’étre
enterré au Shinzan Gongen du temple de Charenji. Il fut exhumé trois ans plus tard, et
les fidéles constatérent la momification du moine. Il fut ensuite entreposé au temple de

Chirenji. D’autres chercheurs comme Kései Andé avance qu’il n’aurait pas été inhumé

190 YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigy6sha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanry6
no shinkd, REITHE T : KPP =1L BIE AL L AlA #EEOEN », op. cit.

« g, Bz Lo EOELZIZ L > TR T 2B ETH Y, BT - A, BHEOE
R EOMBITINA, BT - JiE - REREDMEAZ bHRE LTz, »

o FAET A \HORBHE XY # EAFGHEPEDIKICR LGS FOD#ETANT 529
L @ homi#Er S LEMAEEDRE Lot d HICHROECEERY I BICEED K
NT P HANHOBEICTTRZE L B Z O < Vil @K 2 001G IR2MSHEEELE LY
5Z%»

SEIKAI & if#, «Tetsumonkai Shénin Kirokuchd, #k[#F_E A GCERIE », 1825.
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mais que la déssification de son corps aurait été achevé a l'aide de bougie mais il ne

précise pas d’ou il détient cette information'®2.

Kosei Ando nous livre en détails I'analyse anthropologique qui a été faite dans
les années 1960 de la momie de Tetsumonkai. A cette époque, les experts ont constaté
que les tissus externes et internes avaient subis d'importants dégats liés aux insectes ou
a des rongeurs. Le visage, les bras et surtout 'abdomen, ol un trou béant laisse
apercevoir les entrailles de la momie, ont été endommagés. Ils ont constaté la présence
de nombreux fils de fer permettant de raccommoder le corps endommagé de la momie.
Cest le cas au visage, ou la machoire est raccordée par des fils de fer au front. Cest
également le cas du bras gauche; les jointures de l'épaule sont raccordées aux
articulations du coude. Des fils de fer relient également la téte aux vertébres cervicales.
La momie possede toujours ses organes internes, bien qu'en mauvais états,
contrairement aux autres momies des membres issei gyonin ou I'absence d’organes
internes est constatée, bien que I'on n’en sache pas la raison. Le visage de la momie a été
peint de laque noire. Son globe oculaire gauche est absent, et aurait été extrait du vivant
du moine, ce qui corrobore les légendes a ce propos. La momie conserve son pénis, mais
les testicules sont absents et auraient été tranchées post-mortem, le corps une fois
momifié, ce qui vient ici aussi corroborer une des légendes a propos de Tetsumonkai.
L'usure de certaines parties du corps du moine concorde avec les métiers qu’il aurait

pratiqués avant ses asceses ;

« En ce qui concerne le développement des os des poignets et de ses membres inférieurs,
il y a des éléments qui concordent avec la légende selon laquelle Tetsumonkai aurait travaillé

dans la manutention de gravats et dans le transport des rondins de bois sur les rivieres. »'%3

Enfin, les experts ont comparé les empreintes laissées par les doigts de

Tetsumonkai sur de nombreux ofuda avec les empreintes de la momie, et celles-ci

102 KOSEI Ando B4 J#, Nihon no miira, HA®D I 4 7, op. cit, p108.

MBI PR EL TND VD T EIE, RIELSBFED NEEL> TV & ) Eil
EEPINCEETELODIHEOND D, 7272 LEUR TIIEBEEIT 2 AN T TR L TH
%o |
193 Jbid, p11o.
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concordent. La momie serait bien celle de Tetsumonkai. IIs concluent que 'homme

devait avoir dans la soixantaine lors de sa mort.

5. Chronologie de la vie de Tetsumonkai

Voici la chronologie de la vie de Tetsumonkai telle le livret publié par le temple

de Chirenji choisi de nous la présenter'©4 ;

Ere Année |Age

Hoéreki 9 1759 1 - Née dans le village de Taih6ji a Tsuruoka (Actuel
Takaracho a Tsuruoka)

-Travaille dans les rivieres et acheminent les
coupes de bois I'hiver-

Anei 8 1779 21 - Intégre le temple de Chiirenji au mont Yudono

Tenmei 8 |[1788 30 - Mai : Débute une asceése de mille jours au
Senninzawa du mont Yudono

Kansei 3 1791 33 - Aout : Pratique une retraite en montagne de mille
jours, accompli son veeux et devient le moine
principal du temple de Honmy®dji

Kansei 4 1792 34 - Effectue des prieres afin d’éradiquer une épidémie
qui survient Ikakawa a Tsuruoka

Kansei 6 1794 36 - Juin : Construit la chapelle de Honmyékai (La
chapelle des Bouddhas) au temple de Honmyoji

Kansei 7 1795 37 - L’auteur du “Késairoku”, Ikeda Genzai, recoit un
exorcisme de Tetsumonkai au temple de Honmy®6ji
alors qu’il a 20 ans.

104 TEMPLE DE CHUREN-JI %58 [LI7455385F (éd.), Kami to yobareta Mokujikigyésha Tetsumonkai, #f & W71
7R EITE T4, Tsuruoka B[, 2017, p24.
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Kansei 8

1796

38

Séjourne deux jours et deux nuits a Kytkatamachi
dans la ville de Sakata, effectue des priéres en
faveur de Jinsuke, malade d’alcool

-Vend six cents talismans contre la variole
chez les enfants a 11 kan I'unité a Kytikatamachi dans
la ville de Sakata, fait donation des bénéfices a
I'association de la ville-
Séjourne cinq jours au temple de Jojukuin a
Udogawaramura dans la ville de Sakata, vend des
talismans, beaucoup des gens des alentours se
rassemblent
Donne des piéces aux nécessiteux, et distribue
entre autres des pierres a encre pour I'éducation
des enfants
Contribue aux frais de réparation du toit du
Kadomasain, endommagé par un incendie dans la
ville de Sakata

-1l est rapporté qu'une “Une grande foule
d’habitants de la ville se mit a suivre le moine
éminent”, sa réputation de médium s’agrandit. -

Kansei 9

1797

39

Avril : Cérémonie de changement d’habits du
moine éminent Honmyokai Bouddha en ce corps
Juillet : Stele “Tetsumonkai” sanctuaire Tomoe
Yakushi, Daizan dans la ville de Tsuruoka

Aofit : Stele “Tetsumonkai de Yudonosan Ascése de
mille jours le mangeur d’aiguille de pin Hommage
au Bouddha Amida” & Marunuma, ville de Sakata

Kansei 10

1798

40

Mars : Stele “Tetsumonkai et Hirotakakai ascétes
du mont Yudono” au Hisagekdya de Shonaimachi.

Kansei 11

1800

42

Mai : Stéle “Tetsumonkai ascéte du mont Yudono”
au sanctuaire Itsukushima, Renshin dans la ville de
Shonaimachi. (Une statue de bois a 1'effigie de
Tetsumonkai est également conservée)

Michikazu
1

1801

43

Mars : stele “Tetsumonkai” au sanctuaire de
Takaosan Hachiman, Urushizone dans la ville de
Sakata.

8 Juin : Effectue des priéres pour éradiquer une
épidémie qui sévit a Yamairagawa dans la ville de
Tsuruoka.
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Kyowa 3

1803

45

Activités de prosélytisme dans la ville de Honjo
dans la préfecture d’Akita.

Bunka 1

1804

46

4 juin : Effectue des priéres dans le port de Kashige
apres le grand tremblement de terre de Kisakata
“Les terres en dehors du chateau de Tsuruoka
n’ont presque pas subit de dégats grace a la présence du
mont Yudono, cela est d(i aux priéres de Tetsumonkai”

Bunka 2

1805

47

Récite des sutras aux croyants qui font I'ascension
du mont Akadaki a Karumera, dans la ville de
Sakata (actuelle Kytheida).

Bunka 3

1806

48

Mai : Chapelle de la manifestation du Bouddha au
temple de Chtrenji

Bunka 4

1807

49

Nouvel an : Stele “Séclusion en montagne de mille

jours de I'ascéte Tetsumonkai”, taillé dans la pierre

par lui-méme au temple de Yasaka, a lioka dans la

ville de Murakami (anciennement

Kamihayashimura).

Clest a partir de cette période que l'on pense

quil a débuté sa seconde ascese de mille jours au
Senninzawa du mont Yudono.

Bunka 5

1808

50

7 Mai : Se voit accordé le titre de “Gonné Shésotzu”
par le temple Daig6 Hoéin de Kyo6to

Bunka 6

1809

51

Avril : compile la geneése de la divinité Fud6son du
temple de Honmydji

Bunka 7

1810

52

Avril : Diffuse la foi a Honsho dans la préfecture
d’Akita, a Uonuma, Kariwa, Urahara et Iwafuna
dans la préfecture de Niigata.

Commence a solliciter des fonds pour la
construction du temple principal de Kaikoji, a
Sakata.

Chantier allant de Daisanjoike a Kamosaka pour
constuire la premiere route & Kamosaka, ville de
Tsuruoka.

Bunka 8

1811

53

Mai : Création du “Ecrit des évenements
innatendus” dans le district d’'Uhara a Echigo
(Niigata).
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Juillet, Aot : création “Shinkéroku Nukigaki” au

temple de Gyokusenji, Dategunkawamatamachi,

Oshd.

Diffuse la foi a Fukuoka, ville de Ninohe dans la

préfecture d’Iwate.

Il y a une lettre adressée a Tetsumonkai en

provenance de Tamakura, Takahatakemachi, ville de
Ninohe.

Bunka 9

1812

54

Nouvel an : Stele “24 jours d’austérités en hiver,
séclusion en montagne de deux mille jours de
I'ascete Tetsumonkai mangeur d’aiguilles de pin du
mont Yudono” a Fukuoka Nito, prefecture d’Iwate.
Mai : rédaction du recueil de chroniques du temple
de Chtrenji intitulé “Kamekydshi”.
Commencement des travaux de la seconde nouvelle
route de Kamosaka dans la ville de Tsuruoka.

Bunka 10

1813

55

Stele a 'ouest du tunnel de Kamosaka, Kashige,
Ville de Tsuruoka.

Stele a l'est du tunnel de Kamosaka, Kashige,
Ville de Tsuruoka.

Bunka 1

1814

Janvier : Stéle “Tetsumonkai” a Katsuwara,
Hagurochg, ville de Tsuruoka.

Prend la fonction de moine en chef au temple de
Kaijoji dans la ville de Sakata.

Juillet : Construction du temple principal du
temple de Kaikéji (928 dons recueillis)

20 aolt au 1er septembre : Activités de prosélytisme
dans la ville de Murakami, dans la préfecture du
Niigata.

Bunka 12

1815

57

Avril : Stele “Séclusion en montagne de deux mille

jours du moine Tetsumonkai du mont Yudono” au

temple Manfukuji, Hagurocho, Ville de Murakami.

Cérémonie commémorative du Bouddha au temple
de Kaikdji, a Sakata.

Bunka 13

1816

Avril : Stele “Séclusion en montagne de deux mille
jours de I'ascéte mangeur d’aiguille de pin
Tetsumonkai du mont Yudono", au sanctuaire de
Seizan, au mont Seizan a Mikawamacho.
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Bunka 14

1817

59

Juin : Recoit le titre de moine éminent et de
“Keiganin” du Omuroninnnaji de Kyéto.

Tetsumonkai Keiganin. Les steles font désormais
référence au moine éminent Tetsumon.

Il se fait désormais appeler moine éminent

Bunsei 1

1818

60

Avril a juin : Construction de 11 stéles dans la zone
de Asahi, ville de Tsuruoka.

22 juin : Un stupa est construit en 'honneur du
mont Yudono a Tasawa, Tsuruoka. Tetsumonkai
effectue des priéres pour la stireté des villageois.
Aot : Construction de la chapelle des bouddhas du
temple de Kaikdji.

Bunsei 2

1819

61

8 février : a 61 ans, Tetsumonkai fait ses veeux de
bonne année au temple de Honmy®ji. Des visiteurs
viennent d’Echigo.

Bunsei 3

1820

62

Mars : Effectue des priéres pour la guérison de
villageois malades, et pour leur stireté a Joman,
Shoénaicho. 11 offre et fait ériger lui-méme une
stele.

Juin : défrichage des terres sauvages appartenant a
la communauté, Suganoyachi, Yuzamachi.
Effectue une priére contre l'invasion d’'insectes
trombiculés a Kakuma, ville de Yuzawa.

Dirige I'exploitation d’une riziére de 60 hectares a
Niida, ville de Yuzawa.

Bunsei 4

1821

63

Avril : 1l est possible qu'il ait accompagné la
procession de la manifestation du bouddha du
temple de Chiirenji du mont Yudono au temple de
Ekoin a Edo durant soixante jours. (Départ autour
du 28 février).

Juillet : Stele au temple d’Izumi Jinja dans la ville de
Sakata “Keiganin Tetsumonkai Shonin”

(bienfaiteur : Izumi).

Bunsei 6

1823

Octobre : Nankai, son disciple, (meurt le 24 juin
1829) prend la charge du moine principal du temple
de Kaikoji.

20 novembre : Assiste a une représentation chez les
Miyabuto, a Yamairagawa, ville de Tsuruoka.

55



Bunsei 7

1824

66

Juin : Donne une cérémonie en ’honneur de

I'anniversaire des mille ans de la fondation du

mont Yudono au temple de Chtirenji. Fait

construire un stupa a l'ouest du temple principal.

(Bienfaiteur : Hasumi).

21juillet : Cérémonie de gratitude envers Kobo

Daishi au temple de Charenji.

12 au 16 octobre : Séjourne au temple de Tomiein,

Shonaichd, ville de Murakami, pour faire des

prieres.

17 au 21 Octobre : Séjourne au temple de

Kiyonoriin, Hodaché, ville de Murakami, pour faire

des prieres.

Novembre : Stéle au sanctuaire de Ooyamazumi

Jinja, Ozeki, ville de Murakami “Moine principal

Tetsumonkai Shonin du mont Yudono, temple de

Kiyonori, commandé par des jeunes du village”.

Il y a un rouleau d'une note mentionnant “66

ans” conservé chez une des vieilles familles de la ville de
Murakami.

Bunsei 9

1826

68

g9 avril : Convoqué par le Omurogosho de Kyoto, il
se rend a Kyéto.

14 mai : Diffuse la foi dans le village de Gouchi,
Yashimamachi, dans la préfecture d’Akita.

11 au 24 Novembre : Activité de prosélytisme dans
la ville de Murakami.

22 novembre : Les bagages contenant entre autres
les registres des donations sont confisqués aux
assistants du moine éminent sur leur chemin de
retour par des moines du mont Haguro.

24 novembre : Leurs affaires leurs sont rendues.

Bunsei 10

1827

Février : Mention des 69 ans de Tetsumonkai dans
les registres du temple de Chiirenji.
Reconstruction de la chapelle du moine Kébo
Daishi.

Séjourne au temple de Kytiy(Qyaji de Tairazawa,
ville de Nikaho dans la préfecture d’Akita et attire
de nombreux croyants.

Steéle : “Tetsumon Shonin, mangeur d’aiguilles de
pin des monts Chokaisan, Hagurosan et
Yudonosan” a Tairazawa, ville de Nikaho.

18 juin : Invité a Masaki a Hokkaidé.




8 aoft : Tetsumon Shonin part pour Hakodate, son
disciple, Monrytikai, part pour Esashi.

Stele : “Tetsumon Shénin du mont Yudono” au
temple de Kyododera, ville de Masaki.

Bunsei 11 1828 70 - 8 mars : Fait des priéres contre la petite vérole
durant trois jours et deux nuits au temple de
Nankakuji dans la ville de Tsuruoka.

27 mai : Fait livrer par les disciples Monrytkai et
Zenkai un grand talisman au daimy6 Masaki.

Bunsei 12 |1829 71 Une statue de bois du moine éminent est
entreposée au temple de Hosenin, a Nihonmatsu, dans
la préfecture de Fukushima.

- Avril : son disciple Yikai fait ériger une pagode a
deux étages en 'honneur de Dainichi Nyérai au
temple de Hbésenin, Nihonmatsushi, Préfecture de
Fukushima.

8 décembre de I'an 12 de 'ére Bunsei : il accede au
nirvana a I'dge de 71 ans.

; etsumonkai : la naissance d’un culte
B Tet ! | d

L. Un moine a part

Pour Yamazawa Manabu, Tetsumonkai n’était pas un moine ordinaire. Il a eu
de par sa position dans la hiérarchie des temples, et de par I'influence qu’il a pu avoir
localement, un réle a part au sein des issei gy6nin. Cest le seul culte a propos d’un issei
gyinin a avoir connu un tel rayonnement en dehors du Yamagata. Tout d’abord,
contrairement aux autres membres issei gy6nin, il ne fait pas partie des rangs les plus

bas de la hiérarchie des temples ; il est moine intendant du temple de Chirenji.

En une quarantaine d’années, il entreprend plusieurs voyages afin de diffuser le
culte du mont Yudono. Les stéles érigées en son honneur en sont les témoins. Cest le
cas d’'une steéle érigée en 1811 pour célébrer Tetsumonkai et le nytij6é qu'il a pratiqué afin

d’endiguer une épidémie
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Tetsumonkai était trés impliqué dans la région durant la deuxiéme décennie du
19°™€ siécle ; il rénove des temples, en construits d’autres et ouvre de nouvelles voies ;
« La rénovation du temple principal du Kaikoji fut terminée en 1814 (Bunka 11). En aott

1818, Tetsumonkai fit réaliser successivement la chapelle des Bouddha en ce corps et réhabilita

les priéres offertes au moine Chakai. »'°>

A partir des 203 steles en 'honneur de Tetsumonkai qui ont été retrouvées dans
le Nord du Japon, nous sommes en mesure d’en apprendre davantage quant a ses
destinations et les périodes ou il a pu voyager pour diffuser la foi. D’apres I'étude de
Sugiwara Takeo qui a répertorié le nombre de stéle au nom de Tetsumonkai dans les
préfectures du Nord, le Yamagata est la préfecture ot il y a le plus grand nombre de ces
stéles'®®, La grande majorité des stéles ont été construites avant la mort de Tetsumonkai,
on pourrait donc penser que celles-ci ont été érigées afin de le remercier et de lui rendre

hommage pour un service rendu. C'est le cas par exemple d’'une stéle érigée en 1807 au

sanctuaire de Yasakajinja, /\}fftl:, dans le village d’Tioka, 8+, dans la préfecture

d’Iwate ; « Ascese de mille jours de 'ascéte Tetsumonkai »'7.

195 NAITO Masatoshi PN IEf, Nihon no Miira Shinké, HA® I 4 Z {51, op. cit.

BER SFAR O, UL 114 (1814) 7 AT Lz, HMMEICBOLE (1818) 8 AT, #
JCAMAEDOFEZ b ER S, HFOMFABEBOLEY bFEL, |
196 SUGIWARA Takeo #2 i1 3L 5K, « Kinsei koki shiikkyoka no sekihi to shakaiteki jigy6: Kita shonai

Tetsumonkai sekihi chousa nadowo chishinni shite, T H#EIAFEEE O L & H 0% . JLFEN L
O SE % Hh0IC LT », vol. 48, coll. « LITEH ST », 2020.
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Figure 3 Stéle érigée dans la ville de Sakata en Juin 1829 (Bunsei 11), figurant "% 11T [\ "o8

Mais d’autres stéles ont été érigées en son honneur dans le Nord du Yamagata,
la derniere datant de I'ére Showa nous montre que ces stéles ont pu étre construire dans
le but de prier Tetsumonkai aprés sa mort, une fois devenu un boddhisattva. Alors on
peut se questionner sur les motifs derriére les autres stéles et sur les renseignements que
celles-ci pourraient nous donner sur les vas et vient de Tetsumonkai de son vivant.
Toutefois, ce sont des indices importants de la diffusion du culte de Tetsumonkai dans
le Nord du Japon. La plus grande majorité de ces steles se concentre dans le Nord du
Yamagata ; 48 stéles pour la ville de Sakata et 79 stéles pour la ville de Tsuruoka, et 23
stéles pour la ville de Shonai. Comptabilisant ainsi 168 stéles pour la préfecture du
Yamagata. Les 19 stéles dans la préfecture de Niigata nous confirment également le
passage de Tetsumonkai dans la région. On trouve également quatre stéles dans la
préfecture d’'Iwate, quatre stéles dans la préfecture d’Akita, deux stéles dans la préfecture

de Fukushima, une stéle dans la préfecture de Miyagi et deux stéles a Hokkaido'®.

108 TEMPLE DE CHUREN-JI 3558 [LI7358<F (éd.), Kami to yobareta Mokujikigydsha Tetsumonkai, ffl & - (F 41
Te REATH B, #506, 2017, p31.

199 SUGIWARA Takeo #ZJii LK, «Kinsei koki shiikyoka no sekihi to shakaiteki jigyo: Kita shonai
Tetsumonkai sekihi chousa nadowo chishinni shite, T #EIAFESE O L & HS0FEZE - JLFEN L
AR A% % H0 I LT », vol. 48, coll. « LTS “AHFSE », 2020, p35.
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Figure 4 Carte des stéles de Tetsumonkai™
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En 1817, Tetsumonkai fait la demande aupres du temple de Niwaji a Kybto afin

d’obtenir le titre posthume de Keiganin, 2 R[5, ainsi que le titre de moine éminent,
shénin = A, pour remplacer le titre Kai et se referrer a lui en tant que « &1 —FH

IHEEAREITHE »™, ascete mangeur d’aiguilles de pin aux deux milles jours de réclusion

au mont Yudono. Il est le premier des issei gyénin, ainsi que des moines majeurs de ce

groupe étant devenus des bouddhas en ce corps, a faire cette requéte

Dans son étude des 203 steles érigées au nom de Tetsumonkai, Sugiwara Takeo

a réalisé que certaines stéles faisaient référence a Tetsumonkai soit par « Tetsumonkai »,

#M¥#, ou bien par « Tetsumon Shénin », #["] £ A. On retrouve des stéles faisant

référence a Tetsumonkai sous ce nom jusqu'en 1816 (Bunka 14), a partir de 1819, soit 'ére
Bunsei, les stéles font référence a Tetsumon Shonin. Sugiwara détermine donc que
Tetsumonkai obtient son titre de moine éminent durant I'ére Bunsei. "> Les stéles

attestent de cette transition.

Selon Yamazawa Manabu, Tetsumonkai aurait été un pionner, investigateur
d’un renouvellement du culte du mont Yudono et acteur du rayonnement de cette
croyance par son propre culte. Il rompt la tradition, c’est également le moine qui fait
I'objet d'un trés grand nombre de statues mortuaires comparé aux autres issei gyonin.
Clest a cette période également que beaucoup de représentations de Tetsumonkai font

leurs apparitions.

" YAMAZAWA Manabu, «Mokijikigy6sha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanryd
no shinko, REITH T - HF = (LRI EAL LAlE FEFHOE », op. cit, p22.

12 SUGIWARA Takeo #2Jii LK, «Kinsei koki shiikydka no sekihi to shakaiteki jigyd: Kita shonai
Tetsumonkai sekihi chousa nadowo chishinni shite, T #EIAFEEE O L & H S0 - JLEN L
HATEHEZE % H012 LT », op. cit, p39.
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Figure 5 : rouleau « roku jiiichi keigain tetsumon shénin » représentant Tetsumonkai a I'dge de 61 ans ;
« Le moine éminent Tetsumon, entré en concentration, et a atteint 'éveil en cette vie ».13

Tetsumonkai a participé au renouveau du culte du mont Yudono a travers sa
diffusion du culte, et ses méthodes de prosélytismes pragmatiques ciblaient une
catégorie de la population principalement paysannes et habitant les villages
environnants ;

« Ainsi, il a créé un nouveau culte qui était proche des meceurs du peuple, il établit les

enseignements de Dewa Sanzan et du mont Yudono, en faisant du temple de Charenji leur base,

orientant ainsi les croyants vers Dewa Sanzan.»"4
En 1794, Tetsumonkai fait construire la chapelle des Bouddhas en ce corps au

temple de Chirenji comme il l'avait fait quelques années auparavant au temple de

Honmyoji et temple de Kaikdji en 1818, exposant ainsi les momies conservées dans ces

"3 YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigyésha Tetsumonkai : Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanry6
no shinkd, REFTEEMHE . HH =1L DRI AL &AL B HEHDOEM », op. cit p23.
14 YAMAZAWA Manabu 1% %%, « 19 Seiki Shoté6 Dewa Sanzan Shugen no Kakusei Undé - Yudonosan,
Mokujikigy6sha Tetsumonkai no Echigo Fukydwo Chichinni , 19 HACHT5E H P = 1L Bk o H &) -- 355
B - AR EEATHE ERFTHE O BARAT B Z DI », op. cit, p86.

FZnoid, #MNEARRROHSBEMEZ EO X SICZT kD, BiFE L TV DNFEOIRD 20T,
IR SN b O T, RE LS MICELMLOEREZICH LR ORESE TN 272, 29
L CTRRODHEICESE L TR LWEIZAIE U, EESF2 e &3 2880, HP = LoE¥ 4T H Az
T, BEZHP = LZmrbE, |
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temples. Il est I'issei gy6nin a I'origine de cette tradition et c’est une nouvelle étape dans
le culte des momies. Dés lors, le corps des moines momifiés sont entreposé dans une
chasse en verre afin que les croyants puissent venir les observer, leur faire des offrandes
et des priéeres ; ils commencent a faire I'objet d’'une vénération. Il instaure en 1797 le
changement d’habit des sokushinbutsu, okoromogae, qui est toujours -effectué
aujourd’hui toutes les six années™. Il est a l'origine des lieux de cultes voués au
sokushinbutsu, dés lors il y a un engouement pour le culte des sokushinbutsu du temple

de Chirenji et Tetsumonkai en est « 'instigateur »".

2. Le culte de Tetsumonkai

Tetsumonkai a de son vivant beaucoup voyagé et les steles nous permettent de
voir son rayonnement autour de la région du Shoénai et au-dela. Il a peu a peu gagné en
popularité grice a ses méthodes de prosélytisme qui étaient attrayantes pour la
population. Il prétendait pouvoir agir grace a I'ascése aupres d'une classe sociale tres
populaire, ses prétendus pouvoirs lui permettaient d’agir sur des maladies par exemple.
Ses actions étaient rendues accessibles, et visaient avant tout une classe sociale dont il

était lui-méme issu.

Par 'exemple d'une stéle érigée en 1811 en remerciement pour Tetsumonkai
retrouvée dans un cimetiére de paysan, on peut voir a quel type de cible ces activités
étaient destinées. Une des techniques de prosélytisme de Tetsumonkai était
certainement de prétendre pouvoir agir dans ce monde ici-bas. Sa particularité résidait

dans ses méthodes de prosélytismes qui « étaient plutot directes, pragmatiques et faciles

15 YAMAZAWA Manabu 1% %%, «ag Seiki Shotd Dewa Sanzan Shugen no Kakusei Und6 - Yudonosan,
Mokujikigy6sha Tetsumonkai no Echigo Fukydwo Chtchinni , 19 HEACHTEE H S = 1 L& 6% o F B E B -5

il - REATHE B O BB % 01 », op. cit, p8L.
16 Jhid.
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a comprendre. Ainsi, elles pronaient les bienfaits en ce monde. » "7. Ses méthodes de
diffusion de la fois reposaient sur le concept de bienfaits en ce monde, genze riyaku.

C’était une pratique simple a comprendre avec une efficacité immédiate.

Yamazawa Manabu rapporte également plusieurs légendes orales selon
lesquelles Tetsumonkai aurait aidé par 'ascése une femme a accoucher sereinement,
endossant ainsi un réle qui était d’habitude attribué aux femmes ou bien a d’autres

personnes qu'un moine tel que lui*®;

« La famille Jiroku donna en signe de gratitude une pierre lumineuse a Tetsumonkai,
mais sur le chemin du retour, la pierre étant trop encombrante, il da la jeter a 'eau par-dessus
bord. Toutefois, une mystérieuse lumiére jaillit du profond des eaux et il I'a repécha. Il revint au
temple de Kaikoji pour en devenir le moine principal, et fit construire une chapelle et fit de cette
pierre l'icone de la chapelle (Le Bodhisattva Kanzeon Awashima Suigetsu). Dés lors, on dit que
ce Kannon attire les femmes qui souhaitent prier pour avoir un accouchement sain et sauf, ainsi
que les prostituées du quartier de Senbacho de la ville de Sakata qui lui vouaient un culte.
Aujourd’hui encore, on dit que le chef de famille des Jiroku vient d’Awashima a 'occasion de la
cérémonie qui est organisée chaque année durant trois jours des le premier aoGt. »"

Le passage de Tetsumonkai et ses activités créent de nouvelles croyances qui
existent encore de nos jours dans le Shonai comme c’est le cas avec la déesse d’Awashima.
Awashima Kannon est une divinité protectrice des femmes, aujourd’hui encore des
cérémonies et des prieres lui sont adressés aux soirs du 1°" au 3 Aout de chaque année au
temple de Kaikoji dans la ville de Sakata. Lors de celle-ci, les deux momies de Chtikai et

Shinnyokai conservées au temple de Kaikoji sont révélés gratuitement au public dés la

17 Jbid.
[ B EER., B2 bn )03 Iizbhby, ZEaB L TSI BMFIREEZDHLDOTH
277, ]
18 1hid.
19 Jhid.
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tombée de la nuit. Chaque soir sont organisées une a deux cérémonies de priéres, goma
kito, SEEEQT#E, ou l'on fait briler des morceaux de bois tout en récitant des sutras

comme le sutra du cceur, hannya shingyé f#0>#%, en 'honneur de la divinité'2°,

Durant sa vie, le culte de Tetsumonkai a connu un rayonnement jusque dans le
Niigata ou on y trouve des liens tres fort avec ce dernier. Ce sont les multiples mentions
de Tetsumonkai dans les registres des auberges qui permettent de connaitre les
destinations de ses campagnes de prosélytismes d'un part, mais également le nombre
important de steles en 'honneur de Tetsumonkai que 'on trouve disséminés dans le

Niigata qui montre d’autre part le rayonnement de ses activités et de son culte™.

Yamazawa Manabu avance que la période ou a vécu Tetsumonkai et ot son culte
a vu le jour, va de pair avec un engouement nouveau pour le mont Yudono et son
pélerinage. Il est évident que Tetsumonkai, ainsi que d’autres issei gyénin, ont
activement participé a la diffusion du culte du mont Yudono. Nathalie Kouamé dans son
étude du peélerinage de Shikoku a conclu qu'’il y avait trois période clés qui expliquaient
cet engouement pour le pélerinage a un niveau national ; dans les années 1801-1804, le
pélerinage de Shikoku connait un premier essor, dans les années 1804-1830, c’est I'dge
d’or du pélerinage et enfin, le déclin du pélerinage deés les années 1830 jusqu’en 1844. Ces
périodes semblent correspondre également avec le pélerinage du mont Yudono qui
connait un vrai essor au début du XIXéme siécle. Nathalie Kouamé explique cet
engouement par la sécurité dans I'archipel et 'amélioration des voies ce qui permet aux
voyageurs de voyager sereinement a cette époque, ainsi qu'a la démocratisation de
I'éducation qui donne naissance a une certaine curiosité, mais également de par la
croyance du moine Kikai et ses themes récurrents tels que la guérison de maladie, ou

encore le salut dans 'au-dela et les bienfaits en ce monde'>.

20 Le site du temple du Kaik6ji y fait référence sur son site internet; https://kaikouji-
sakata.jimdofree.com/%E8%A1%8C%E4%BA%8B/.

2t Jbid, p8o.

22 KOUAME NATHALIE, Pélerinage et société dans le Japon des Tokugawa: le pélerinage de Shikoku entre 1598
et 1868 / Nathalie Kouamé; préface de Jean Chélini, Paris, Ecole frangaise d’Extréme-Orient, coll.
« Monographies », 2001, p59.
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Comme indiqué dans la premiére sous-partie, Tetsumonkai a fait I'objet de
nombreuses rumeurs et légendes orales dont deux épisodes sont les plus emblématiques
et les plus intéressants. Dans le cas de la premiére, il s’agit de la rumeur a propos du
meurtre d'un soldat qu'aurait commis Tetsumonkai avant d’entrer dans les ordres. Selon
cette rumeur, déja mentionné plus haut, Tetsumonkai se serait disputé avec un bushi a
propos d’une prostituée dont il était amoureuy, il aurait malencontreusement assassiné
le soldat en tentant de se défendre, avant de fuir et trouver refuge aupres du temple de
Chirenji. Peu apres avoir rejoint les rangs des issei gyénin, la prostituée serait venue lui
rendre visite afin de lui demander de la rejoindre. Vertueux, Tetsumonkai se serait
émasculé lui-méme afin de lui montrer son dévouement a la religion et son refus du
plaisir charnel selon les versions des légendes orales. Toutefois il est intéressant de noter
I'influence qu’on eut ces rumeurs, notamment la seconde car les supposées testicules de

Tetsumonkai sont conservés au temple de Nankakuji a Tsuruoka.

D’apres les examens qui ont été menés sur la momie de Tetsumonkai, il a été
noté que son pénis était toujours présent mais que ses testicules avaient été tranchées
post-mortem, probablement une fois le corps déja momifié'3. Il est intéressant de noter
que ces rumeurs ne sont pas mentionnées dans le livret publié par le temple de Chirenji,
et que celles-ci n’étaient probablement pas approuvées par le groupe des issei gydnin.
Toutefois, il y a eu une volonté de se conformer a ces légendes orales et de travestir la
réalité pour peut-étre donner plus de crédit a la croyance populaire naissante dont

Tetsumonkai faisait alors I'objet.

Ensuite, dans le cas de la deuxiéme rumeur, lors de 'un de ses voyages a Edo,
Tetsumonkai se serait lui-méme arraché un ceil en signe de sacrifice afin de demander

aux dieux de faire cesser une épidémie en cours ;

« A nouveau, on dit qu’en voyant le mal causé par une épidémie touchant les yeux lors

de son voyage a Edo en 1821, Tetsumonkai s’arracha lui-méme son propre ceil gauche en réaction,

123 KOSEI Andd B 4E %%, Nihon no miira, HAR® I 4 7, op. cit. pu8.
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le jeta dans la riviere Sumida depuis le pont Rybdgokubashi et pria le dieu Dragon pour
I'extinction de I'épidémie. »>4

La aussi, I'examen qui a été fait de la momie de Tetsumonkai dans les années
soixante nous livre quelques informations. L'ceil gauche du moine est bien absent, et les
tissus de ce dernier montrent que le globe oculaire aurait été enlevé alors que le moine
était encore en vie, mais cela ne nous donne pas plus d’'indices sur les circonstances de
'acte ni quand il aurait été fait. Selon Yamazawa Manabu, ces légendes - et notamment
celles a propos du meurtre d’'un soldat par Tetsumonkai- serait de l'ordre d’'une
dramatisation du personnage du moine aprés sa mort. Tetsumonkai a participé de par
ses activités et ses actions a la naissance de son propre culte, mais c’est certainement
aprés sa mort et ainsi apres qu’il soit devenu un boddhisatva, que son culte et son

personnage ont été repris par la population et ont fait 'objet d'une exagération.

Par ailleurs, les membres issei gyonin reposaient énormément sur le soutien
financier de leurs mécenes, et on peut ainsi se poser des questions sur le libre arbitre de
ces ascétes comme le fait Andrea Castiglioni. Un écrit du samurai de la ville de Sakata,
Ikeda Gensai (1755-1852) mentionnant Tetsumonkai remet en question la volonté de ce
dernier a devenir un sokushinbutsu ;

« Durant I'été de 1832, [les disciples de Tetsumonkai] déterrérent ses restes et
I'installérent en position assise. Ils exposérent [le cadavre| au temple de Sairakuji bien que I'on
dise que cela allait a I'encontre de la volonté de Tetsumonkai. [Ses disciples] écrivirent sur une
banniére ‘Le moine éminent Tetsumonkai, Sokushin-butsu’. C’était une des choses les plus viles,
selon moi. Selon ce qu’il se disait parmi les mangeurs d’aiguille de pins du temple, il ne s’agissait
pas du vrai cadavre [de Tetsumonkai], mais du corps d'un autre mangeur d’aiguille de pin

nommé Kihonkai. Ainsi, ses disciples ont malheureusement souillé la précieuse vertu [de

Tetsumonkai] car ils étaient intéressés uniquement par le profit. »5

En effet on peut s'interroger sur la pression que représentait le soutien

économique des méceénes pour les ascétes, et la nécessité cette aide représentait pour les

124 NAITO Masatoshi PN IEf, Nihon no Miira Shinké, HA® I 4 Z {51, op. cit, p162.
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125 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit, p35.
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temples. L’ascéte apparait presque comme un outil ; certes un intermédiaire entre les
dieux et le mécene, mais un intermédiaire passif qui était utilisé. Selon Naitdé Masatoshi,
les momies des sokushinbutsu étaient un moyen pour les temples de Chirenji et de
Dainichibé de s’opposer au mont Haguro, mais aussi et surtout de gagner des fidéles. Il
s’étonne du fait que chacun des deux temples ait exactement le méme nombre de
sokushinbutsu en liens avec eux. Par exemple, il y a quatre sokushinbutsu affilié au
temple de Charenji ; Honmyokai, Chtikai, Enmyokai et Tetsumonkai. Il y a également

quatre sokushinbutsu affilié au temple de Dainichib6 ; Zenkai, Kémyokai, Shinnyokai et

Shinkai, %+, un sokushinbutsu mentionné par un Hangi dont les restes n’ont pas été

retrouvés°,

On assiste a travers les légendes orales et les récits écrits a la création d’'un
personnage. Tetsumonkai est dépeint comme un ascéte prét a porter atteinte a son corps

voir a se sacrifier pour sauver ’humanité.

C. Sanctification du corps de I'ascéte

1. Suivre les traces du moine Kiikai

Tout d’abord, les moines issei gy6nin et d’autant plus les moines momifiés,
entretenaient un lien particulier avec le moine K6b6 Daishi, de son titre posthume Kiikai,
malgré les huit siecles les séparant. Il y avait d'une part une forte appartenance au
bouddhisme Shingon aupres des temples issei gyénin, et le mythe fondateur des temples
du mont Yudono attribuant leur création au moine Kakai en témoigne. Et d’autre part,
en prenant un nouveau nom avec le suffixe « kai » lors de leurs ordinations, les moines

issei gy6nin réaffirmaient leurs affiliations au moine Kiikai. En devenant des « bouddhas

126 NAITO Masatoshi N IE#, Croyances liées aux momies Japonaises, Nihon no Miira Shinké, HAR ® I 4
Z 151, op. cit, p214.
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en ce corps », ils suivaient la doctrine sokushin jébutsu de ce dernier et se présentaient

comme ses disciples.

La pratique de 'ascése des céréales trouve également son origine chez Kiikai

d’apres le «Sang6shiki, =#Zf5# », allégorie dialectique écrite par ce dernier en 797 ;

« Tout d’abord, afin d’obtenir 'immortalité, il est expliqué que “les cinq céréales sont

des poisons pour les organes internes, les cinq racines acres sont tels le Zhenniao qui s’attaque
aux yeux (l'oiseau vénéneux), I'alcool (le saké) est pareil a I'épée qui éventre et le poisson et le
porc sont comme la hallebarde qui raccourcit la vie”, et afin d’obtenir le savoir de la magie d'un
étre immortel, il faut se tenir loin et abandonner les cinqg céréales, de méme que les cinq racines

acres et la viande. »?7

Mais il est probable que les issei gy6nin aient usés d’autres recours pour s’affilier
a Kakai. Yamazawa Manabu a découvert en étudiant le manuscrit du Késairoku que son
auteur évoque une cérémonie en ’honneur des soixante ans de Tetsumonkai qui aurait
eu lieu une dizaine d’années avant son ascése finale. Dés lors, Tetsumonkai n’aurait pas
été agée de 62 ans lors de sa mort, mais de 72 ans, sa date de naissance ne serait pas 1768
mais 1759 contrairement a ce que les sources historiques nous disent sur lui*?®. On peut
se questionner sur l'intérét de falsifier la date de naissance et surtout de mort de
Tetsumonkai, or le moine Kiikai serait devenu un boddhisatva a I'dge de 62 lui aussi
selon les hagiographies a son propos. Il y a peut-étre eu une volonté de la part de
Tetsumonkai ou bien de l'institution religieuse a laquelle il appartenait de falsifier son
age lors de sa mort afin d'imiter 'exemple de Kukai, et de rapprocher encore plus les

deux personnages.

Si on I'observe les dates de déces des autres issei gy6nin, cing sur huit sont morts

entre 55 et 62 ans. Sachant que le processus afin de devenir un boddhisattva prenait des

127 NAITO Masatoshi PN IE#, Nihon no Miira Shinké, HAR® I 4 7 {5, op. cit, p8a.
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128 YAMAZAWA Manabu, « Mokijikigy6sha Tetsumonkai: Dewa Sanzan no sokushinbutsu to Sendai hanryd
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années, il n’est pas impossible qu’il y ait eu une volonté d’anticiper I'dge du déces pour
imiter la légende de Kiikai. Le livret publié par le temple de Chirenji est un des seuls
documents a indiquer que Tetsumonkai serait mort a 'dge de 72 ans. Ici aussi, il y a une
manipulation de la réalité pour donner plus de légitimité et d’impact aux récits
hagiographiques des moines momifiés. Les capacités surnaturelles que l'on préte a ces
ascetes ne sont pas les seules a faire de ces récits des récits édificateurs. La force des
sokushinbutsu réside dans l'imitation de I'exemple de Ktikai a travers les écrits, les

légendes orales et surtout a travers 'outil qu’est leurs corps.

Par ailleurs, la structure des tombes dans lesquelles s’inséraient les moines avant
de mourir participe au mythe de l'immortalité des sokushinbutsu selon Andrea
Castiglioni. Selon lui, il s’agirait d’un artifice pour faire croire que les moines y entraient
encore en vie, alors qu’il est plus probable qu’ils aient été dans un état trop faible voir
déja mort pour y entrer par eux-mémes, comme c’est le cas pour Tetsumonkai'9. Le but
était ici de rendre I'acte de sacrifice du moine encore plus grand et plus méritant, et de
faire croire que celui-ci agissait tout seul sans l'aide de personnes. Cela amplifiait

d’autant plus leur charisme.

Le corps de l'ascete est au centre du rituel et il n'est pas juste une simple
enveloppe charnelle. Dans le cas des sokushinbutsu, bien que l'ascéte devienne un
bodhisattva dans un espace qui n’est pas ce monde-la, son corps n’est pas dédaigné.
Leurs disciples ne se contentaient pas d’enterrer leurs corps, au terme de la momification,
les moines étaient entreposés dans les temples car ils avaient une fonction°. Si le corps
n’avait servi uniquement d’enveloppe charnel, il aurait été jeté ou bien inhumé comme
les autres. Le corps était utilisé pour manifester les signes de 'immortalité chez ces

hommes saints.

129 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit, p36.
13 MORRIS John, « GAiE KRN AER & LR », 8 H AR AL = The Annual of Japanese intellectual

history / T4ERH AL ] FHEH R, 2014, pu.
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L’altération du processus naturel et biologique de la putréfaction participait a la
mise en scéne du caractere surnaturel et sacré du moine. Cela rendait tangible, dans le
sens ou I'immortalité préchée dans la doctrine devenait visible. Le moine était bien
immortel comme il conservait des signes de vie ; ses cheveux continuaient de pousser, il
maintenait une posture assise, sa peau restait molle au toucher et ne se décomposait pas.
Par la suite, d’autres procédés étaient utilisés pour imiter un semblant de vie ; la momie
était habillée et était maintenue dans une position assise suggérant la méditation. Tout
était mis en ordre afin de faire penser que la momie était encore vivante, par exemple il
était possible que I'on fasse participer la momie a des processions lors de cérémonies.
C’est une véritable mise en scéne, un « portrayal »3' selon Andrea Castiglioni, qui

permet de donner vie a la doctrine ;

« Les shugenja de I'époque Edo ont utilisé le concept de ‘bouddha en ce corps’ pour
expliquer la véritable nature du corps de 'ascéte qui pratiquait 'ascése en montagne. Comme
“I'enveloppe charnelle” et “I'incarnation de la bouddhéité en ce corps” des ascetes étaient
essentiellement pareils au “corps du Bouddha”, ils ont pensé qu'il était possible de devenir un
bouddha en ce corps. Par exemple, le concept de “bouddha en ce corps profane” provient du
concept de sokushinbutsu, le corps de I'ascete qui est un étre ordinaire représente les deux faces
d’une piéce ; d'un c6té sa nature de bouddha, et de I'autre sa nature profane. Afin de matérialiser
cette doctrine, les issei gyénin du mont Yudono ont manipulé les dépouilles des issei gyénin

renommeés pour donner forme aux sokushinbutsu. »3*

De plus, les croyants prenaient une part active au sacrifice de I'ascéte. Ils

pouvaient tout d’abord étre a I'origine méme de I'ascése s’ils commandaient une ascese

pour en retirer des bienfaits en ce monde. Mais ils y participaient également en étant

13t CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit, p36.
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témoin du veeu de l'ascete, de son sacrifice, et puis aprés sa mort, en étant en contact
avec sa momie. Is étaient spectateurs d’'une expérience sensorielle. Visuelle, d'une part,
en pouvant voir de leurs propres yeux l'altération de la décomposition du corps et ainsi
I'exploit du moine qu’est I'application de la doctrine de Kiikai en ce monde. Pour le
croyant, pouvoir observer la momie rendait « tangible » le fait de pouvoir devenir un
bodhisattva. Elle était olfactive, d’autre part, car la laque utilisée pour enduire le corps
des momies était composée de divers onguents empéchant celle-ci de dégager une

mauvaise odeur, une odeur habituellement attribuée aux cadavres. De son étymologie
méme, l'ascése ou shugyé, {E1T, est la pratique de la religion, du sacré par 'expérience ;

« Ce marqueur (gy6) est utilisé pour transmettre 'idée que les pratiques corporelles sont en

effet quelque chose a faire, a expérimenter sous une forme pratique et physique. »33.

Ici encore, c’est une victoire de 'ascéte sur I'ordre naturel de la vie et de la mort.
Et enfin, lors de la cérémonie du okoromo-gae durant laquelle les vétements de la momie
sont remplacés par d’autres, les croyants emportaient avec eux des omamori contenant
des morceaux de vétements ayant été en contact avec le corps saint de la momie. Ils
repartaient avec en leur possession une partie considéré comme sacré de la momie, ce
qui pourrait méme étre considéré comme une relique. Ce succés de cette transformation,

donne encore plus de pouvoir a 'ascéte, et légitime sa figure d'étre transcendant.

Clest le corps de I'ascéte qui donne tout son caractére sacré au sokushinbutsu, il
traverse les époques inaltérées et c’est probablement ce qui explique en partie leur
popularité aujourd’hui encore ;

« Etant un simulacre ou ‘quelque chose qui imite’ (lat. Simulare), le sokushinbutsu
n’attendait pas passivement d’étre scanné par I'ceil humain mais était capable de renvoyer le

regard. Cet échange visuel proactif de la momie a 'homme a encouragé la vision d'une présence

vitale ancrée dans la matérialité du cadavre momifié. »34

133 LOBETTI Tullio Federico, Ascetic practices in Japanese religion, London, Etats-Unis d’Amérique,
Royaume-Uni de Grande-Bretagne et d’'Irlande du Nord, Routledge, 2014.
4 Jbid, p38.
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Le succes du culte des momies du mont Yudono tire sa force du charisme des
ascetes. Lorsqu’ils parviennent a produire une ascese dans des conditions tres difficiles,
a résister a la douleur et a la faim ou encore & devenir immortel, ils obtiennent du
charisme. De par ce charisme, l'externalisation des capacités magico-religieuse, la
pratique religieuse est rationalisée. Selon Weber, le concept de rationalité était tout
autant présent chez les personnes croyantes que chez les scientifiques d’aujourd hui®.
Mais elle ne fonctionne pas de la méme maniere. Alors que la rationalité scientifique
cherchera a prouver une hypothése en effectuant a plusieurs reprises des expériences
afin d’obtenir toujours les mémes résultats qui confirmeront cette derniere, la rationalité
religieuse trouve dans son environnement des causes et des conséquences sans chercher
a ce que l'expérience se reproduise systématiquement de la méme fagon pour s’en
satisfaire. Le phénomene de cause et de conséquence est fortuit et aléatoire, mais il suffit

a mettre en confiance le croyant.

2. Des images de chair

Il y a une objectification du corps des moines momifiés avant et apres leurs

morts. Toutefois la question de savoir si ces corps momifiés qui sont parfois appelés

«Image de chair», PJf&, sont-ils bien des images divisent les spécialistes des

sokushinbutsu.

Tout d’abord, il y a plusieurs similitudes entre la sanctification d'un homme
dans le christianisme et au Japon. Dans le christianisme, le miracle est ce qui permet la
canonisation d’un saint et ce qui le distingue des autres étres humains ordinaires. Pour
canoniser un saint, il faut d’abord attendre une certaine période aprés sa mort afin que

des miracles puissent se produire et ainsi venir prouver sa qualité d’homme saint ;

135 BOUDON Raymond, « La rationalité du religieux selon Max Weber », L’Annee sociologique, vol. Vol. 51,
n’ 1, 2001, p18.
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« Le miracle, apres avoir été confirmation de la vertu, est devenu signe d'un pouvoir. Si
C’est Dieu, qui, au départ, opérait des miracles, pour désigner le saint, c’est désormais le saint
. . . . I r b . b .
qui agit sous mandat de Dieu et en accord avec lui au bénéfice d’'un tiers ou d'une tierce cause.
On peut se mettre sous la protection d'un saint, y mettre ses biens, I'invoquer, lui demander
d’opérer un miracle. »3°

Par ailleurs, la sanctification d'un homme dans le christianisme ne se fait
qu’apres sa mort. En effet, il est nécessaire d’attendre une certaine période apres sa mort
afin de vérifier si des miracles ont lieux, prouvant ainsi son caractere sacré. Dans le cas
des sokushinbutsu également la mort est une étape nécessaire pour sanctifier I'ascete.
C’est apres sa mort qu’il peut prouver qu’il a transcendé sa condition de simple humain.
De la méme maniere, il y a la méme nécessité d’attendre un certain lapse de temps apres
I'inhumation d'un moine issei gyénin, trois années apres lesquelles les disciples
attendent de voir si le miracle de la momification s’est réalisé. Si oui, c’est une preuve

d’'immortalité.

Lorsqu'un homme devient un saint, c’est qu’il a atteint un état de perfection
spirituelle grace a sa grande vertu. En créant des miracles, il rend concret ce qui était
auparavant une idée abstraite ; I'idéal religieux de la doctrine. Par exemple, le concept
d’immortalité au Japon est un idéal religieux qui est accessible que par de grands actes
et qu'une personne peut faire I'expérience qu’aprés la mort selon la doctrine. Or, les
sokushinbutsu en altérant la putréfaction d'un cadavre, a 'aide d’exercices ascétiques et
de techniques d’asséchement du corps post-mortem, réalisent dans cette vie
I'immortalité. Leurs corps deviennent la preuve de leur grande vertu et cette preuve dure

dans le temps.

Ainsi C’est la vertu qui s’objective ; c’est-a-dire qu’elle devient concréte a travers
le corps de l'ascéte et de ses miracles. L'individu qui devient un saint «est la
représentation effective du personnage que nous pouvons tenter d’égaler, et en méme
temps la preuve que la vertu agissante se réalise effectivement quand nous I'imitons. »7.

Ainsi dans le cas des sokushinbutsu, la momification des ascétes vient prouver le

136 JOLLES André et BUGUET Antoine Marie, Formes simples, Paris, Editions du Seuil, coll. « Poétique », n°

5, 1972, pP33.
37 Jbid, p36.
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discours religieux. Le saint est a la fois inaccessible de par son haut degré de vertu, mais
aussi accessible par sa nature d’objet. Le saint est un « modéle » ; il incarne l'idéal
religieux, sa forme permet une expérience sensorielle qui nous permet de « connaitre
une réalité qui nous apparait comme désirable a tous égards, et cette figure illustre, dans

le méme temps, la possibilité de cette mise en action. »38.

De la méme fagon que les issei gyonin laissent derriere eux un corps momifié a
leurs morts, a sa mort le saint catholique laisse derriére lui un objet auquel il est relié et
qui le représente ; une relique. Celle-ci est un médium qui conserve la « vertu agissante »

du saint en son absence ;

« Tous les caracteres liés au saint et a la sainteté, la relique peut se les approprier pour
les restituer ainsi, elle peut, dans un certain sens, étre elle-méme sainte et détentrice de ce
pouvoir. »39

Cest la raison pour laquelle on entrepose les reliques dans des lieux sacrés et
qu’elles font 'objet d'un traitement particulier. Il arrive que des icones contiennent des
reliques comme des cheveux d'un homme saint. Cela donne alors encore plus de valeur

al'icHne.

Tout d’abord, le corps ou une partie du corps d'un homme saint peut devenir
une image. John Morris, qui a étudié le concept de « corpora incorrupta » a travers les
cas des sokushinbutsu et d’autres cas de momifications en Asie, avance que les momies
des moines issei gy6nin sont des images. Il fait le paralléle avec la production et la
représentation dans I'imaginaire social des icones dans le christianisme pour montrer
qu’il y a de grandes similitudes entre les deux. Les « corpora incorrupta » sont des corps
qui ne sont pas corrompus par la putréfaction post-mortem. L’altération de ce processus
biologique se traduit dans la religion catholique comme étant une preuve de la pureté
du corps intouché par les péchés. Il y a de nombreux cas de momification ou
d’embaumement d’hommes saints en Europe et notamment en Italie avec trois cents

corps d’hommes saints préservés. C’était la une preuve du caractére sacré du saint;

138 [bid.
139 Jbid.
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« Wholeness, the absence of decay, was seen as a miraculous proof of the purity of the
saints in Catholicism. »4°. La pureté du corps est alors la preuve de la pureté de I'ame
exactement de la méme facon que la momification des sokushinbutsu est per¢u comme

la preuve de la perfection spirituelle d’'un étre.

Le corps de l'ascete est un outil qui encourage et attire la ferveur des croyants.
Les légendes et les écrits vont venir parfaire 'image de I'ascéte que son groupe religieux
désire transmettre. Il y a une manipulation de I'image de I'ascéte et il y a une volonté de
légitimation de la doctrine a travers les différents subterfuges que sont les techniques
pour parfaire la momification ou bien encore I'omission de ces techniques dans les
légendes sur les moines issei gyonin. Le sacrifice de ses ascétes est un moyen pour
I'organisation religieuse de mettre en avant sa propre vérité doctrinale et de la rendre

accessible a tous ;

« D’une part, cela rabaissait les idéaux de la transcendance ascétique et bouddhiste au
niveau de la réalité, leur conférant une forme matérielle a travers les cadavres momifiés des issei
gyo6nin, alors que d’autre part, les sokushinbutsu ont élevé le corps de I'ascéte de I'ordinaire de
la réalité humaine pour atteindre I'extraordinaire de la réalité divine. »#'

Par ailleurs, ces momies sont-elles des images bouddhiques ? Le terme nikuzé,

image de chair, est souvent utilisé pour parler d’elles et est semblable au terme butsuzé,

{18, utilisé pour désigner les statues bouddhiques.

L’image est une représentation iconographique qui est adorée par le croyant
comme la divinité elle-méme. L'image est « double » comme on peut le voir a travers
I'exemple de la statue du moine thaumaturge Baozhi (418-512) entreposée au musée
national de Ky6t6. Le visage de Baozhi est fendu en deux et il laisse entre apercevoir le
visage de Dizang, le bodhisattva qu’est devenu Baozhi. De la méme maniére, la figure de
la momie du sokushinbutsu est double grace a sa physicalité ; le corps de l'ascéte

représente sa condition humaine, et le fait qu’il ne se putréfie pas, son caractere sacré et

14 MORRIS John, Le corps incorruptible des hommes et femmes saints au Japon pré-moderne et en Europe /&
e & 28— AT HA & BRINIC B 1T 2 A D#ERE © < o T, HALKY, 2015, p18.

1“1 CASTIGLIONI Andréa, « Devotion in Flesh and Bone: The Mummified Corpses of Mount Yudono Ascetics
in Edo-Period Japan », op. cit, p39.
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ainsi le boddhisatva en lui. Pour Faure, le role de I'image est de «rendre visible
I'invisible »42. La momie du sokushinbutsu réussi I'exploit d’atteindre trois états ; I'étre
humain vivant, le cadavre et la statue¥3. Ces statues ne sont pas considérées comme de
simples objets, au contraire elles font 'objet d'un traitement particulier. Ils sont vénérés
comme des images ; ils sont entreposés dans des chasses en verre dans des temples,
protégés, et font l'objet d’offrandes et de cérémonies. Les croyants viennent leur
demander d’exaucer leurs prieres. Leurs restes sont considérés comme sacré. Ces
momies font 'objet des mémes soins que les statues bouddhiques. Les membres du
groupe de recherche sur les momies japonaises ont découvert durant leurs examens des
momies que certaines d’entre-elles avaient fait I'objet de réparation ou d’embellissement
a l'aide de laque ou de fils de fer. Or ce procédé est le méme utilisé sur des statues
bouddhiques'#4. Par ailleurs, la momie du moine Junkai a été remplacé par une statue
apres celle-ci ait disparu dans un incendie. Le besoin de remplacer la momie par un

substitut montre bien I'importance du corps dans le culte du sokushinbutsu.

Bernard Faure donne 'exemple de Daedalus qui donna un semblant de vie a des
statues en leur ouvrant les yeux et en leur séparant les pieds, faisant ainsi d’elles des
images. De la méme maniere, si ces momies étaient de simples objets, elles auraient été
simplement inhumées ou elles ne seraient pas maintenues dans une position qui suggere
la vie, elles seraient couchées comme les momies égyptiennes. Bernard Faurre rajoute
que les images ont un « degré de présence » et qu'elles ont une certaine mobilité ; elles
sont par exemple présentées au public lors de procession, c’est le cas des momies de
sokushinbutsu. La cérémonie de renouvellement des habits des momies des
sokushinbutsu trouve peut-étre son explication dans cette nécessité d’entretenir

I'i ;
image ;

142 FAURE Bernard, « The Buddhist Icon and the Modern Gaze », Critical Inquiry, vol. 24, n° 3, 1998, p.
768-813.

“3 Jbid, p38.

144 KOSEI Andd S 4E %, Nihon no miira, HA®D I 4 7 op. cit, p10g.
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« Les icones ne devaient pas seulement étre animées ; elles devaient étre maintenus
vivante par des activités quotidiennes, sans lesquelles toute icone finissait par perdre
graduellement de son efficacité. »5

Pour Bernard Faure, les images sont des "images de pouvoir"4®, qui rallient
"l'espace entre deux royaumes et participent aux deux" car elles sont a la fois ici dans ce
monde, et ailleurs dans I'au-dela et qu’elles les relient. Ni tout a fait mortes, ni tout a fait
en vie, elles transcendent I'espace. C'est cette caractéristique qui fait d’elles des reliques.
Il définit les images bouddhiques comme étant « littéralement animées par la présence
en leur sein d’'une entité (supposément) vivante »47. Pour que les sokushinbutsu soient
considérés comme des images, il faudrait alors que le corps de l'ascéte soit encore

considéré comme étant encore en vie. Or I'appellation dans les textes des sokushinbutsu

y fait référence notamment avec I'exemple du terme « Ikibutsu », £ % {4, bouddha

vivant pour désigner une momie. Dans cette mise en scéne de la momie, tout est fait
pour suggérer la vie et non pas la mort de I'ascéte. Les récits hagiographiques parlent
bien de la fin de vie des ascétes, il y a donc bien une certaine conception de la mort a
leurs propos. Mais ils sont également décrits comme n’étant qu'endormi lorsqu’ils sont
morts. C'est ce qui donne selon lui encore plus de valeur au corps en tant qu’objet, il
devient alors une relique car quelque chose appartenant a 'ascéte reste dans ce corps™3,
Les momies sont des icOnes car elles « représentent et incarnent un état spirituel
atteint »49. Ce sont des « mimetic acts »° ; la momification et la disposition du corps
suggérant I'immortalité et la présence physique du moine agissent comme une mise en

scéne de la réalisation d'une idée religieuse.

145 MORRIS John, Le corps incorruptible des hommes et femmes saints au Japon pré-moderne et en Europe &
B X 2 8 — AL HA L BRIN IS 51 2 BB A 0k % 9 < - T, op. cit, p68.

146 FAURE Bernard, « The Buddhist Icon and the Modern Gaze », Critical Inquiry, vol. 24, n° 3, 1998, p765.

“7 [bid, pyyo.

48 KOSEI Andd AL, Nihon no miira, HAR®D I 4 7, op. cit, p14.

19 Ibid, p36.
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Pour conclure cette deuxiéme partie, bien que les membres issei gy6nin aient
tenu un rang bas au sein de la hiérarchie des temples, Tetsumonkai était un moine qui
s’est distingué des autres membres de son groupe de par sa position de moine intendant
du temple de Chirenji, de sa prédication du culte du mont Yudono et de son impact
dans la région. Les nombreuses stéles en son nom dans le T6hoku témoignent de la vaste
prédication qu’il meéne. Alors que parallelement, ses techniques de prédication fondés
sur les bienfaits en ce monde expliquent 'émergence et le succes de son propre culte,
qui s'illustre par les nombreuses rumeurs a propos de miracles qu’il aurait effectué. Dans
un contexte de famine et de pauvreté ou la population cherche son salut, celle-ci s’est

représenté Tetsumonkai comme une figure d’étre sauveur.

Tetsumonkai est également un pionnier parmi les membres issei gyénin ; il est
le premier a faire la demande du titre de moine éminent et a obtenir un nom posthume.
Il fait construire les chapelles des bouddhas en ce corps ou sont entreposés les momies,
et les fait ouvrir pour rendre ces derniéres accessibles au public. Il est également a
I'origine de la cérémonie de renouvellement des habits des momies, ainsi il a été
l'instigateur du culte des sokushinbutsu tel qu'on le connait aujourd’hui. La deuxiéeme
moitié de sa vie ou il a été le plus actif coincide avec 'engouement que connait le
pélerinage des trois monts de Dewa Sanzan, et surtout le mont Yudono au XIXeme siécle.

Son importante prédication a surement participé a rendre attractif le mont Yudono, qui

utilisait par ailleurs les momies des sokushinbutsu pour gagner en nombres de fideéles.

Enfin, Tetsumonkai a été sanctifié et élevé au rang de boddhisatva car il a
reproduit 'exemple de son modele de référence, Kitkai dont le culte est a I'époque d’Edo
bien ancré dans tout le Japon. La mise en scéne du moine avant et aprés sa mort participe
également a I'élaboration de I'illusion de son immortalité et du message doctrinal que
cherche a transmettre son organisation religieuse. Il y a également une sanctification du
corps des sokushinbutsu a travers l'objectivation de la vertu et la matérialisation de
l'idéal religieux. La non-putréfaction du corps des sokushinbutsu était percu comme un
signe de leurs grande pureté spirituelle et de leur caractére sacré. Les similitudes entre
les statues bouddhiques et les momies nous permet de les classer au rang des images car

il ne s’agit pas simplement d’objets mais d’avatars de moines devenus bodhisattvas.
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III. L’hagiographie : processus de sanctification a travers I'écrit

Le moine Tetsumonkai a fait I'objet de son vivant ainsi qu’apres sa mort de récits.
Notamment dans le cas des récits produits par son temple de référence, il est question
de récit ou le personnage de Tetsumonkai est glorifié. Ces récits utilisent des outils
biographiques pour évoquer la vie d'un personnage aux capacités surnaturelles. Ils
s’apparentent ainsi au genre de I’hagiographie tel qu'on le connait dans la tradition
judéo-chrétienne. Cette derniere partie est 'occasion de mettre en paralléle le genre de
I'’hagiographie en Occident et les récits édificateurs d’hommes saints en Asie. Elle se
propose d’étudier le discours hagiographique dans les chroniques du moine Kikai ou
encore les Ojoden’, récits compilés dés le Xéme siécle au Japon afin de montrer que ces
récits, bien qu’antérieurs aux écrits du XIXeme que nous étudions, ont influencé et ont
dicté des codes littéraires utilisés dans la représentation de Tetsumonkai. Il sera
question de voir si nous pouvons classer les récits écrits au sujet de Tetsumonkai parmi
le genre de I'hagiographie d'une part, ainsi que de voir si I'écrit est une étape du

processus de sanctification évoqué dans la deuxiéme partie d’autre part.

A. Le discours hagiographique

1. Qu’est-ce que 'hagiographie ?

L’hagiographie est un genre littéraire qui met en scéne la vie d'un homme saint
et son parcours au terme duquel celui-ci devient immortel. L’hagiographie - de son
étymologie hagiographa, « saints écrits, écritures saintes » — est un récit a but religieux
qui glorifie les actions vertueuses et les miracles que produit '’homme saint, signe de son
caractere sacré et qu’il a ainsi transcendé sa nature d’homme. L’hagiographie est un

genre littéraire codifié appartenant au Christianisme, et plusieurs spécialistes se sont

5t Les 6j6den sont des récits de saints ayant pratiqués 'ascése et récités le nenbutsu, la récitation du nom
du bouddha Amida, pour renaitre au paradis de la Terre Pure.
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posé la question de savoir si 'on pouvait appliquer également ce terme aux récits a but
édificateurs d’hommes saints en Asie. On remarque que la figure de ’homme saint est
tout aussi présente dans le christianisme qu’en Asie ; ils font 'objet d’'une grande
production littéraire que ce soit dans I'Indouisme, le Bouddhisme ou le Taoisme. Il
faudrait donc émanciper ce terme gréco-biblique de son cadre pour l'utiliser dans le cas
des récits et chroniques d’hommes saints en Asie, comme c’est le cas avec les chroniques

du moine Tetsumonkai.

Pour qu’un récit puisse entrer dans ce genre littéraire qu’est I’hagiographie ; « le
document doit avoir un caractere religieux et se proposer un but d’édification. »5* Cest-
a-dire de glorifier un étre humain aux capacités surnaturelle pour illustrer un idéal
religieux et ainsi véhiculer un message doctrinal. Ce récit a pour fonction de « faire
progresser leurs utilisateurs vers un but spirituel, en vue de l'au-dela. »53. Le but de
I'’hagiographie est d’encourager la ferveur des croyants a travers 'exemple et la réussite

d’'un homme vertueux.

Le personnage principal de l'hagiographie peut étre ou ne pas étre un
personnage historique ayant véritablement existé, certaines hagiographies découlent de
légendes. L'hagiographie méle a la fois un discours historique et un discours a but
édificateur. Pour cette raison, les hagiographies ont longtemps été dédaignées de par
leur manque de véracité, de fiabilité et la difficulté que les chercheurs avaient a déméler
le vrai de la construction narrative. Il est évident que ces récits ne mettent pas en valeur
de facon objective un homme saint, cela irait a 'encontre du but de ces récits qu’est de
glorifier un étre humain. Il y a un choix biaisé de ce qui est inclus dans la description de
son parcours de vie. Dans le cas de Tetsumonkai, ses chroniques mettent en avant sa
mort car c’est une étape crucial afin de devenir immortel, et laissent de coté d’autres
étapes de sa vie moins importants pour le message doctrinal. De méme que

lI'intervention d’un discours religieux et la mise en valeur du caractere sacré de 'homme

152 DELEHAYE Hippolyte, Les légendes hagiographiques, Bruxelles, Bureaux de la Société des Bollandistes,
1906, p2.

153 MALLISON Francoise, « Cing études pour un point de vue comparatif sur les littératures hagiographiques
en Asie », Bulletin de I’Ecole francaise d’Extréme-Orient, vol. 85, n° 1, 1998, p260.
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saint classent définitivement ces récits au rang de genre littéraire, et non pas de
bibliographique historique. Mais il serait dommage de voir ces sources uniquement
comme des documents ayant falsifié et travestis la réalité historique, et d’en enlever tous

les éléments factifs pour en garder seulement ce qui nous apparait crédible et probable.

Au contraire, tout l'intérét de ces récits hagiographiques réside dans la
construction narrative autour d’'un personnage historique et la visée didactique du récit
a travers la glorification d'un idéal religieux. Il ne faut pas s’attarder sur le caractére
véridique de 'hagiographie, mais plutot s’interroger sur la particularité de 'hagiographie,
sa construction et ses motivations. Selon Francoise Mallison, I'hagiographie « est un
témoin de son temps, de sa culture religieuse, une source historique non pas par les faits
qu’il rapporte mais par la facon dont il les présente. »'54. Ces écrits peuvent nous donner
des indices sur le paysage doctrinal de leurs époques et sur la représentation dans
I'imaginaire collectif de ses hommes saints. Ces écrits ont également eu beaucoup
d’impact et sont intéressants surtout aujourd’hui car ils ont été produits dans une société
pré-désenchantement, dans laquelle la distinction entre ce qui est « rationnel » et ce qui
est « extraordinaire » n’existait pas car ce sont des concepts modernes comme nous le

rappelle Weber.

La figure historique du protagoniste est souvent effacée au profit du message
qui réside dans I'hagiographie ; il y a un discours a deux niveaux entre I'exemple vertueux
de 'homme saint et le message que cherche a faire passer I'’hagiographe a son lecteur.
L’hagiographie a trés souvent une attache temporelle et topographique a un lieu donné
ou a une époque avec des événements précis. L’hagiographie combine deux aspects
plutdt opposés ; un aspect trés mondain d’'une part, avec des repéres topographiques et
temporels et des personnes appartenant a ce monde ici-bas, et un aspect divin d’autre
part, avec la mise en scene des miracles que parvient a faire 'homme saint et son
immortalité. Il y a un discours surnaturel entremélé au discours historique dans ce genre
littéraire. C’est I'intrusion du surnaturelle dans ce monde, ce qui concrétise le discours

religieux a travers I'écrit. On traite d’'un événement magique sous le prisme d'une

154 Jbid, p262.
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biographie concrete et objective pour rendre ce phénomene réel et plus crédible. En
encrant ses fondations dans des faits tres factuels tel que des repeéres locaux que sont des
villages, des endroits trés connus, le récit gagne en légitimité car le lecteur peut plus
facilement s’identifier a I'histoire. Si '’hagiographie mentionne des lieux qui lui sont
familiers, le lecteur se sentira d’autant plus proche du protagoniste. Cette proximité

entre le récit et le lecteur est la force de I'hagiographie ;

« Ils mélangeaient typiquement a la fois la didactique et la doctrine, mélangeant
historiographie et hagiographie de facon a donner habilement vie a I'idéal religieux de ce qui
nous apparait comme un personnage historique [...]. »'55

Par ailleurs, que ce soit dans les hagiographies occidentales ou bien asiatiques,
les protagonistes sont souvent issus de classes populaires. C’est également le cas des issei
gyonin dont la grande majorité des membres étaient des paysans avant d’entrer dans les
ordres. La encore, il était peut-étre plus facile pour un lecteur de s’identifier a quelqu'un
appartenant a la méme classe sociale que lui. Pour Frangoise Mallison, il y a une sorte
de « protestation sociale » dans les hagiographies indiennes ; les héros de ces récits ont
souvent droit a une revanche sociale, I'accés a la sainteté leur permet de gravir les
échelles sociales et de vaincre leur condition sociale®®. Il passe d’homme ordinaire a une
condition d’étre saint, au-dessus de 'homme ordinaire. Dans le cas des issei gydnin,
devenir un sokushinbutsu était probablement un moyen de s’élever socialement et
n’étant plus un paysan d’une part, de s’élever spirituellement également, mais aussi
d’accéder a un statut plus élevé parmi les autres groupes religieux et les temples en

devenant un bodhisattva.

Etablir une biographie de la vie du saint n’est pas l'objectif premier de
I'’hagiographie. Au contraire, il n'y a pas d’individualité dans ce genre littéraire. C'est
également le cas pour les chroniques de Tetsumonkai ; celles-ci ne mentionnent pas son

refus de devenir un sokushinbutsu comme un pélerin le raconte dans ses écrits.

155 BLUM Mark L., « Biography as Scripture: Ojoden in India, China, and Japan », Japanese Journal of
Religious Studies, vol. 34, n° 2, 2007, p330.

156 MALLISON Francoise, « Cing études pour un point de vue comparatif sur les littératures hagiographiques
en Asie », op. cit.
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L’hagiographe va sélectionner des éléments mettant avantageusement en lumiére le
saint pour soutenir son discours et son message religieux. Le saint n’est qu'un moyen
pour le discours doctrinal ;

« Il ne s’agit pas, dans le discours, de l'objet premier du récit : la vie du saint, dont la
personnalité est souvent diluée, ou niée, au profit de ce que le véritable auteur du récit veut faire

passer a ses lecteurs-auditeurs, ou méme au profit de ce que les utilisateurs-bénéficiaires du récit

veulent que l'auteur expose. »'57

Il y a de nombreuses similitudes entre les hagiographies occidentales et les
hagiographies asiatiques ce qui nous améne a nous interroger sur les motivations de
I'’hagiographe, ou d'un groupe religieux, et sur I'impact qu’avait I’hagiographie sur son

auditorat.

2. Le discours hagiographique

De I'Europe a I'Asie, de nombreux récits hagiographiques aux sujets d’hommes
saints ou de thaumaturges ont été écrits. Ces hagiographies comportent toutes des
similitudes dans leur construction narrative qui participent a I'édification du
protagoniste. Il y a un « pattern » répétitif qui se distingue et qui est méme codifié dans
les récits hagiographiques de certains pays, tel que le Japon. Bien que les formats des
hagiographies varient, et que tous les saints n’ont pas fait I'objet du méme nombres

importants d’écrits comme certains ont pu en faire I'objet.

Tout d’abord, selon Marc Van Uytfanghe qui a étudié le genre de '’hagiographie
judéo-chrétienne, les premieres traces d’hagiographies en Europe remontent au IIléme
siecle mais le format de ces derniéres aurait surement été influencé par des légendes
antérieures et le genre connait un grand succés durant le trés Haut Moyen Age. 1l
nomme « discours hagiographique » les thémes récurrents dans ces hagiographies qui

ont pour méme but de véhiculer un idéal religieux et en distingue quatre. En Asie

157 bid.
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également, les récits mettant en saint des hommes saints cherchent a les glorifier a

travers leurs capacités surnaturelles.

Tout d’abord, les protagonistes des hagiographies sont liés au divin ou a Dieu,
ils en sont le serviteur mais ils ne sont pas dieu eux-mémes. Les protagonistes des récits
hagiographiques en Asie deviennent semblables aux dieux; ils deviennent des
bodhisattvas, ou bien ils deviennent des intermédiaires pour la parole des dieux comme

Cest le cas dans les récits d’Ojoden.

Ensuite, le récit est stylisé, et a fait 'objet d'une construction narrative ou la
figure réelle du protagoniste qui a pu exister est dissimulée par une idéalisation et
glorification du personnage par l'hagiographe. Ensuite, le récit a une fonction
performative ;

« Les auteurs veulent convaincre; c'est-a-dire défendre (souvent de maniére

apologétique), idéaliser, exemplifier leur héros et propager a travers lui une pensée et un mode

de vie qu'il est censé incarner. »5

Enfin, le récit a toujours une dimension surnaturelle ol intervient la vertu du
protagoniste et des miracles. Francoise Mallison a, elle, étudié les récits hagiographiques
indiennes vernaculaires au sujet du saint poéte Gujarati Narasimpha Mahara au XVéme
siecle. Il est célébré dans ces récits pour ses miracles et ses grands actes et est représenté
comme « un exemple de dévotion parfaite, voir héroique »9. L’accent est mis sur ses

qualités morales telles que la tolérance, la non-violence ou encore son végétarianisme.

Enfin, les hagiographies judéo-chrétiennes ont a la fois une attache
topographique a des lieux réels, et évoquent des éléments surnaturels. En chine, les
hagiographiques des moines éminents Chan mentionnent systématiquement ; le nom
du maitre duquel le moine a recu ses enseignements, les lieux de ses activités, son nom

posthume, son nom de laique, le lieu auquel sa famille était affiliée, les raisons de son

158 VAN UYTFANGHE Marc, « L'origine et les ingrédients du discours hagiographique », Sacris Erudiri, vol.
50, 2011, p40.

59 MALLISON Francoise, « Le discours hagiographique dans les biographies du saint-poéte gujarati
Narasimha Maheta (XVe siécle, Inde occidentale) », Bulletin de I'Ecole francaise d’Extréme-Orient, vol. 85,
n’ 1, 1998, p265.
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renoncement a sa vie de laique et de son ordination, les questions entre lui et son maitre
et les circonstances autour de sa mort'®°. Les récits hagiographiques au Japon font appel
aux mémes outils ; ils mentionnent bien souvent des lieux communs bien connus des

lecteurs ou encore des lieux tres célebres qui font sens dans I'imaginaire collectif.

De la méme fagon, les récits a propos d’hommes saints au Japon sont similaires
aux « récits bouddhiques » en Chine. Ce sont des récits ou des thaumaturges chinois
pratiquent l'ascese, obtiennent des pouvoirs magiques, produisent des miracles et se
suicident par 'auto-immolation comme c’est le cas dans I'hagiographie du moine Tang-
Wuran'®, Les étapes décrites dans ces hagiographies chinoises ressemblent beaucoup
aux hagiographies de sokushinbutsu japonais. Le processus est le méme ; la pratique de
'ascese, I'obtention de capacités surnaturelles et ainsi 'apparition de miracles puis le

sacrifice de 'ascéte.

Une des similarités entre les hagiographies occidentales et asiatiques est
I'importance de la mort dans le récit. Cest le point commun le plus important de tout
ces récits, et ce qui nous permet de classer les récits d’hommes saints asiatiques dans la
catégorie d’hagiographies. Ce passage de la vie a la mort est obligatoire pour que
I'homme devienne un saint. C'est la raison pour laquelle les hagiographies de moines

sokushinbutsu ont une temporalité qui se limite aux derniers jours de I'ascéte.

Par ailleurs, Christoph Klein, qui a étudié plusieurs Ojdden écrit durant ou avant
le XIVeéme siécle, met en lumiere le théme de la revanche sociale dans les hagiographies
de femmes ayant atteint le Paradis de la Terre Pure. Ce sont des personnes issues de
classes populaires qui grace a leur grande vertu ont connu une élévation sociale a travers
les écrits et I'édification. Dans les Ojoden, biographies de ceux qui sont allés renaitre
dans le Paradis de la Terre Pure a I'Ouest, il y a plusieurs themes récurrents qui forment
un genre codifié. Par exemple ; lieu de naissance du protagoniste, son caractére et ses

talents, les pratiques religieuses qu'’il pratique, réves ou visions qui prédisent sa mort,

160 SHINOHARA K., « Evolution of Chan Biographies of Eminent Monks », Bulletin de I’Ecole francaise
d’Extréme-Orient, vol. 85, n° 1, 1998, p307.
161 KIESCHNICK John, The Eminent Monk, op. cit, p37.
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les circonstances de sa mort, et des miracles attestant de sa renaissance a la terre pure

d’Amida sont mentionnés dans ces récits

Ces récits Ojoden combinent deux aspects ; un aspect trés mondain et un aspect
divin. Mark L. Blum parle de « magico-realism »'* tant le récit méle a la fois des
informations tres factuelles et concrétes et une représentation surnaturelle du monde.
Par ailleurs, I'accent est mis dans ces récits sur la preuve et son importance. Bien souvent
un signe vient confirmer le caractére sacré du protagoniste avec des signes symbolisant
son caractere surnaturel tel que des capacités surhumaines, la non-décomposition de
son corps, son apparition dans des réves apres sa mort etc. Dans ces récits, le
protagoniste réapparait souvent apres sa mort et son apparence est identique a celle qu'’il
avait de son vivant, ceci est interprété alors comme un signe de son caractére sacré et
souligne I'exceptionnalité de la rencontre. Des termes qui reviennent souvent dans ces

récits vont venir souligner le fait que le protagoniste est immortel car il a tout du vivant.

Ainsi les protagonistes dans les Ojoden sont représentés comme des
intermédiaires entre deux mondes que sont ce monde ici-bas et 'autre monde ;
« L’Ojo entre dans la vie quotidienne. Les messagers ne viennent plus de 'au-dela : ce

sont des étres de ce monde. Avec le réve qui fait d’eux des messagers se crée un ‘espace

intermédiaire’, ot la mort ne se réduit plus qu'a un point de passage obligé vers I'autre monde,

mais devient le lien méme o, dans cette vie, I'éternité se méle au quotidien. »'63

Ensuite, le cas des hagiographies qui ont été écrites au sujet du moine Kiikai est
encore plus parlant par rapport aux écrits sur les sokushinbutsu affiliés a ce dernier. John
Morris a étudié les chroniques posthumes de Kiikai, dont la premiére date d’environ un
siécle apres sa mort. Dans son hagiographie la plus ancienne, on fait bien mention de la
mort de Kikai, et il est mentionné que son corps ne subit pas d’altération apres la mort

mais c’est tout. [l n'y a pas encore d’allusion a I'immortalité.

162 BLUM Mark L., « Biography as Scripture », op. cit, p330.
163 PERRIN Véronique, « « Ojoden » une légende de la bonne mort », Ebisu - Etudes Japonaises, vol. 11, n° 1,

1995, p153.
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A partir des deux textes les plus anciens écrits au sujet de Ktikai, le «kongébuji
konryti shugy6 engi»®4 écrit en 968 et le « nihon 6jé gokurakuki »°5 écrit en 985, John
Morris montre les ressemblances entre la légende de Kiikai et les récits d’Ojoden et en
quoi les concepts d'immortalité et du corps qui ne se décompose pas provenant du culte
de la Terre Pure se sont diffusés au Japon au Xéme siécle. Dans ces écrits, Kikai est

représenté selon les codes du culte de la Terre Pure. Il avance que les textes empruntent

A ce culte le théme de zuisé, }iifH ; la manifestation du caractére sacré d’une personne.

John Morris cherche & démontrer l'influence des Ojoden et de leur théme qu’est
la sanctification d'un personnage a sa mort sur les hagiographies de Kikai. A cette
époque, ce schéma littéraire était trés fréquent selon 1ui'®®. Pour lui, il s’agit d'un langage
et d’expressions codifiés que l'on retrouve presque systématiquement dans d’autres
récits aux sujets d’étres immortels. Il en dégage plusieurs étapes qui viennent codifier le

recit :

1: se baigner, s’isoler des gens, s’asseoir les jambes croisées en position du lotus, faire

des mudra, réciter le Nenbutsu ou le shingon avant la mort.

2 : 'importance du signe qui manifeste la matérialisation de 'immortalité (une odeur

divine, le corps qui ne se décompose pas par exemple).'7

Il avance également qu’afin de prouver cette immortalité, dés les années 960, on
voit l'apparition dans les textes de la mention de la pratique de laisser reposer la
dépouille alors que ce n’était pas le cas avant. On va la négliger durant une certaine
période et 'enterrer temporairement, avant de I'exhumer pour constater si le processus
de décomposition du corps s’en trouve altéré, ce qui est alors interprété comme la

168

manifestation de I'immortalité de l'individu'®®. Ces pratiques rappellent les cas de

104 il IS AT RS
165 H A AR A
166 MORRIS John, « SAIEKRAE @ & #IUFE », op. cit, p4.

197 Ibid.
18 Tbid, ps.
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sokushinbutsu du mont Yudono et le procédé de momification qui inclue une période

d’inhumation de trois ans.

John Morris explique la popularité et I'influence des Ojéden sur les récits au
sujet de Kikai par le fait qu'une des fonctions de ce genre est d’établir un lien entre

I’homme ordinaire et 'homme saint. Il prend pour exemple la mention directe de cette

connexion ou de pacte, kechien, ffii%, qui est faite dés le Xéme siécle dans les textes pour

montrer 'importance de la salvation a cette époque. Ce concept de Kechien permettait
a l'individu lambda de lier un lien avec ’homme saint pour pouvoir lui aussi profiter des

retombées karmiques des actions vertueuses du dernier ;

« Grace a la compassion de quelques bouddha et bodhisattva rédempteurs, un acte de
foi ou de dévotion devait désormais permettre de ‘nouer un lien’ (%% kechien ou en o musubu)
avec la divinité ou la Voie menant a I'Eveil, et de renaitre ainsi directement au paradis. »'9

C’est une époque ou on pergoit le fait d’aller renaitre au Paradis comme une
tache ardue, alors que les Ojéden vont venir simplifier et rendre cela plus accessible a
travers l'exemple de ces récits. Notamment car ces récits mettent en scéne des
personnages de tout rangs sociaux et véhiculent un message idéologique comme on a
pu le voir plus haut selon lequel les étres humains ordinaires peuvent transcender les
catégories sociales et avoir acces au paradis de la Terre Pure a 'Ouest. Il avance
également que cC’est une période influencée par le courant de pensée de I'dge de la
décadence, époque ou les populations ont des doutes quant a leur salvation. C’est la
raison pour laquelle, selon lui, on voit apparaitre de plus en plus de textes tels que les
Ojoden au Xéme siecle'”. A travers les écrits, il cherche a montrer que les cultes du
Shingon ésotérique et le culte de la Terre Pure ont tous deux intégrés le concept de
salvation et de signes de la manifestation du caractere sacré chez un homme saint. Selon

ces croyances, grace a la pratique vertueuse de l'ascése, on pouvait aller renaitre au

169 KYBURZ Josef A., « Des Liens et des choses : engimono et omocha », Homme, vol. 31, n° 117, 1991, p101.
17° Jbid, pro.
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paradis par soi-méme, mais pas seulement. Cette notion de kechien met I'accent sur la

fonction d’'intermédiaire de ’homme saint dans les textes'”.

B. Hagiographies de Tetsumonkai

1. Présentation du corpus

Comparé aux autres sokushinbutsu du mont Yudono, le moine Tetsumonkai est
celui qui a fait le plus l'objet d’écrits méme ils ne sont pas trés nombreux. Il est

mentionné dans trois sources, tout d’abord dans le journal du pélerin Ikeda Gensai

intitulé « Kosairoku, 55K #k », en 1814. Il a également fait 'objet de deux écrits qui

peuvent étre classés en temps qu’hagiographies ; le « Kirokucho, e #kf » écrit en par

son disciple Seikai en 1829, et « Les chroniques du moine éminent Tetsumonkai,
tetsumonkai shoninden, #F7F & A5 », écrit en 1897 par Sugawara Yasuo'”. Le
Kirokuch6 de Tetsumonkai est un livre relié a la fagon japonaise, dont le premier
fascicule contenait une petite hagiographie du moine, et le deuxiéme, son testament.
Enfin le temple de Chtirenji dont Tetsumonkai était le moine intendant et oli sa momie

est actuellement conservée, a publié en 2015 un livret a son sujet intitulé « Tetsumonkai,

un mangeur d’aiguilles de pin appelé dieu, kami to yobareta mokujiki gy6sha
tetsumonkai fft & ML XN 72 KEATE I », qui pourrait également étre considéré

comme une hagiographie.

Ensuite, la deuxieme hagiographie concerne le moine Chikai, mort en 1755,

dont la momie est entreposée au temple de Kaikdji a Sakata. La troisieme hagiographie

7 Ibid, p13.
17> Je n’ai pas réussi a localiser ou se trouvait cette source qui est seulement mentionné par Naitdé Masatoshi
dans son livre « HA®D I 4 Z {01 ». J'ai enquété aupreés du temple de Chiirenji pour savoir ot j’aurais pu

avoir acces a cette source, ils m’'ont indiqué que ces écrits n’étaient que des légendes mais que le livret
qu’ils avaient publié reprenait le contenu de cette source et qu'il était bien plus fiable.
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met en scéne Kobo Daishi, Kikai, et sa fondation des temples du mont Yudono. Ces
deux hagiographies proviennent de la compilation des sources historiques de la ville de

Sakata.

e Chroniques de Tetsumonkai

Tetsumonkai quitta le temple Kaikoji le 24 septembre de 'année 1825 et arriva le 26 du
mois au Senninzawa du mont Yudono. Aprés cinq années d’allées et venues, il parvint a finir sa
retraite en montagne et retourna au temple de Kaikdji le 19 aotit 1829. Des cérémonies eurent
lieux pour célébrer cet événement. A la cinquiéme heure de la nuit du 28 octobre de la méme
année, il fut soudainement frappé de maladie et fut alité. Chacun de ses fidéles en fut bouleversé.
Quand bien méme ils prierent les kami et les boddhisattvas de lui accorder leur divine protection
et lui proposérent différents médicaments, ce fut sans effet. Etait-ce 14 sa destiné fixée ? A la fin
alors que les soins ne purent rien pour lui, il revétit son habit d’ascéte a 'aube du huitiéme jour
du mois de décembre. Il égraina son chapelet et chanta par trois fois le nom de Bouddha. Alors
il put renaitre au paradis de la Terre Pure méme s'il ne paraissait qu'endormi. Ce fut une situation
émouvante. Dés le matin du huit jusqu’au dix, durant trois jours et trois nuits, on lui fit offrande
de fleurs et d’encens. C’était comme sil était encore en vie. Chaque fidéle versa des larmes
abondantes a en rendre humides les manches de leurs habits. Tandis que Tetsumonkai portait
son regard pour la derniére fois sur ce monde, les cloches et les percussions du Mokugyo
accompagnaient le chant du Nenbutsu. Une foule de pélerins, rassemblant sans distinction les
jeunes et les plus agés, les hommes et les femmes, personnes de bas comme de haut rang social,
y joignit sa voix. Leurs pleurs n’en finissaient pas. T6t le matin du 11, il partit du temple Kaikoji
et il fit apres un long voyage une halte dans le village de Daihoji, chez Sunada Tarébe. Une veillée
funéraire d'une nuit en son honneur fut organisée par sa famille. Le jour suivant, le 12 du mois,
il arriva au temple principal de Charenji. Il fut inhumé le 13 du mois dans un cercueil doublé

derriere le hall du Shinzan Gongen.
A la requéte aprés la mort de maladie du moine éminent.

Note :

15 pieces d’or, tous dépensées en soins médicaux, acupunctures, et messagers pendant
la maladie et la cérémonie funéraire

30 sacs de riz blanc

9 sacs de charbon, soit 19 kilos
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2 mesures d’huile a lampe
Bougies, 8 kan.
30 tonneaux d’alcool.

Fin.'73

e Chronique abrégée du moine éminent Chikai ‘bouddha en ce corps’

Le moine éminent Chiikai du temple Kankai, originaire du temple T6ji, entra dans les
ordres du temple de Chtrenji du mont Yudono ou il devint en cette existence un mangeur
d’aiguilles de pin. Au Senninzawa du mont Yudono, il pratiqua sans peine la retraite en
montagne et porta comme seul habit 'habituel robe de 'ascéte par chaleur et par temps froid. Il
se rendait quotidiennement a la chapelle au fond sans s’adonner a l'oisiveté. Le matin, il
recueillait entre ses mains 'eau pure de la vallée pour se débarrasser de la crasse de ses passions
et des mauvaises habitudes. Le soir, il affrontait les tempétes en hautes altitudes en chantant les
chants de la pénitence des six sens, s'exposant a la neige et au givre. Il fit le serment de prier et
de pratiquer les austérités afin de sauver tous les étres vivants du péril. Une fois son ascése menée
a terme, il arriva & I'aube de sa vie le 21°™ jour de février de I'an 1755. Alors une délicieuse
fragrance parfuma la piéce et il fut comme illuminé par la lumiére du Bouddha Dainichi Ny6rai
du monde de la matrice. Ainsi, on achéve cette chronique abrégée qui vise a faire connaitre son

ascese vertueuse qui procéde du veeu de salut de Chtikai, bouddha en ce corps.'74

2. Analyse

173 SEIKAI 1%, « Chroniques du moine éminent Tetsumonkai, #[9i# _E A FCEkIR », op. cit. Voir annexe 4.
174 « Chroniques abrégées du moine éminent “bouddha en ce corps” Chiikai, B & _E ABEGHKAES », in i
HisE, W SRR B 2 i/, 1977, vol. 25 7 & (B3 SXLAR) p. 701. Voir annexe 5.
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Tout d’abord, comme c’est le cas pour d’autres récits hagiographiques a propos
d’hommes saints en Asie, I'hagiographie de Tetsumonkai se concentre sur les derniers
instants de sa vie. Sa mort est le clou du spectacle qui est mis en scéne petit a petit alors
que le texte donne une description détaillée et précise des derniers jours de sa vie. Le
récit met I'accent sur la chronologie des évenements, la nombreuse mention des dates
produit un effet presque journalistique sur le récit. On a I'impression d’assister heure

par heure au déroulement des scénes ;

« Ala cinquieéme heure de la nuit du 28 octobre de la méme année, il fut soudainement

frappé de maladie et fut alité. »'7>

I y a également la mention de nombreux repéres temporels et surtout
topographiques. L’hagiographe mentionne des lieux environnants du mont Yudono tel
que son Senninzawa, le village natal de Tetsumonkai, Daihéji, et les temples de Kaikdji
et de Charenji, temples issei gyonin. La mention de ces lieux connus des potentiels
lecteurs de cette époque participe au fait de rendre le récit familier et a rendre la figure
du moine plus réaliste pour eux. L’hagiographe insiste tellement sur les lieux de
déplacement du moine avant, et aprés sa mort, que I'on peut parfaitement reconstituer
son parcours jour par jour a la fin de sa vie selon ce récit. On peut se demander pourquoi
l'auteur a choisi d'insister autant sur les détails chronologiques et les références
topographiques des évenements dans cette hagiographie et quelles étaient ses intentions.
Ce récit a une ambiguité assumée ; il est a la fois construit telle une biographie et en
utilise les outils, et il a également un discours qui met en avant I'aspect extraordinaire
du moine. La mention des temples issei gyénin a peut-étre pour but de rappeler aux
lecteurs que ce sont ces temples auxquels est affilié Tetsumonkai et d’en faire une sorte
de propagande. Quand on observe le rayonnement du culte de Tetsumonkai jusque
dans les préfectures environnantes, on peut penser que ces temples avaient tout a gagner
a réaffirmer leurs liens avec le moine pour gagner en légitimité et profiter des bénéfices

que pouvait engendrer le culte de Tetsumonkai.

175 SEIKAI 75, « Chroniques du moine éminent Tetsumonkai, #k["1#F = AL EIE », op. cit.
e+ A+ B o IHELY 8 = NFF G5 E D RIZAR LG S

93



Toutefois, une des particularités du cas de Tetsumonkai est qu'il est un des rares
moines a ne pas avoir été enterré vivant pour finir son ascese du nytj6. Comme le
mentionne le texte, Tetsumonkai tombe malade et a bout de forces il ne peut pas finir
son ascese comme il aurait di le faire et décéde rapidement entouré de ses fideles. Ce
passage nous montre une représentation réaliste de I'état des issei gyénin vers la fin de
leur ascése. Le texte assume le fait que Tetsumonkai meure de maladie et dans des
conditions qui different du protocole habituel des sokushinbutsu du mont Yudono. Il y
a méme une allusion a sa « destinée fixée » qui se réfere au karma qu’il aurait accumulé

dans des vies antérieures et qui pourrait influencer négativement ses actions.

Beaucoup de membres issei gy6nin ont tentés cette ascése et n'y sont pas
parvenus, décédant beaucoup trop tét pour cause de maladies. Souvent cette incapacité
a poursuivre correctement le nytij6é se traduisait par I'échec du processus ; I'ascete
mourrait mais I'ascése n’ayant pas été menée a terme, il ne pouvait pas renaitre au
Paradis de la Terre Pure et n’était donc pas considéré comme un bodhisattva. Or dans le
cas de ce récit, on peut s'étonner que l'’hagiographe ait choisi de mentionner cet
événement qui ne montre pas Tetsumonkai sous son meilleur jour. Toutefois il parvient
a mourir dans la bonne position, la position zazen, en récitant le Nenbutsu ce qui était

I'étape la plus cruciale du nytijé des sokushinbutsu ;

« Ala fin alors que les soins ne purent rien pour lui, il revétit son habit d’ascéte a 'aube

du huitiéeme jour du mois de décembre. Il égraina son chapelet et chanta par trois fois le nom de

Bouddha. Alors il put renaitre au paradis de la Terre Pure [...]. »7°

Au contraire, le fait que Tetsumonkai continue son nytjé bien que malade
participe a glorifier d’autant plus son personnage et renforce ses capacités
extraordinaires gagnées par la pratique de l'ascése. Il y a également une certaine

ambiguité assumée au sujet de sa mort. Le texte mentionne clairement que Tetsumonkai

176 Jhid.
TAZEIED ) o~ + " AJNHOBEZITREZFE L B E OFE L VM4 SEK L IR
P AT LELITSE %)

94



meurt ; « a la fin »77, ou encore « Il s’en alla renaitre au paradis de la Terre Pure »78, Mais
il mentionne également que le moine semblait étre juste endormi lors de sa mort, ce que
I'on retrouve dans d’autres légendes a propos de sokushinbutsu ou encore dans les

légendes a propos de Kiikai.

De la méme manieére que les momies des sokushinbutsu sont représentés
comme étant encore en vie et ayant une mobilité, cette méme idée est suggérée par
I'’hagiographie a propos de la dépouille de Tetsumonkai. A la fin du récit, alors qu'’il a
clairement été mentionné que Tetsumonkai est mort et est allé renaitre au Paradis de la
terre Pure, il est dit qu’il se rend de village en village pour assister a la veillée funéraire
qu’organise sa famille avant de se rendre a sa destination finale qu’est le temple de
Chirenji pour y étre enterré ;

« Tot le matin du 1, il partit du temple Kaikéji et il fit preés un long voyage une halte
dans le village de Daihoji, chez Sunada Tardbe. Une veillée funéraire d’'une nuit en son honneur
fut organisée par sa famille. Le jour suivant, le 12 du mois, il arriva au temple principale de

Chdrenji. Il fut inhumé le 13 du mois dans un cercueil doublé derriére le hall du Shinzan

Gongen. »'79

L’auteur aurait pu choisir d'utiliser une forme grammaticale passive pour parler
de la dépouille de Tetsumonkai car on suppose que celle-ci a été déplacée. Mais au
contraire, 'auteur suggere que les déplacements ont été fais par Tetsumonkai lui-méme

181 Tetsumonkai

comme s'il était encore en vie ; « il partit »®, ou encore « il arriva »
étant mort a ce stade du récit, 'auteur aurait pu utilisé une forme passive pour parler de

ce dernier.

7« tsuini » , #XIC

178« 6j6mashimashikeru », F/EE L E LT %

179 SEIKAI # i, « Chroniques du moine éminent Tetsumonkai , Tetsumonkai Shénin Kirokucho, #k*ifF_I-
A%E'ﬁdllﬁ », Op. cit.

[— B R A SFE ST L Jig 2 BOR E SF AT HORES e B2 28 L BRI St — 15
7o SPVEHBUE R IER e S P+ HAFHEHEFITISEHOT A+ = H ZEEIZ L CHILsE
BEDH DN FH & )

8o gsobashi », Wl L
81 sanchakushi », % L
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Le style de 'hagiographie du moine Chiikai differe quelque peu, elle commence
par I'entrée dans les ordres de celui-ci. Le récit insiste sur la rudesse de I'ascése que

pratique Chtkai ;

« Au Senninzawa du mont Yudono, il pratiqua sans peine la retraite en montagne et
porta comme seul habit '’habituelle robe de I'ascete par chaleur et par temps froid. Il se rendait
quotidiennement a la chapelle au fond sans s’adonner a l'oisiveté. Le matin, il recueillait entre
ses mains I'eau pure de la vallée pour se débarrasser de la crasse de ses passions et des mauvaises

habitudes. Le soir, il affrontait les tempétes en hautes altitudes en chantant les chants de la

pénitence des six sens, s'exposant a la neige et au givre. »'

La description tres précise des conditions dans lesquelles Chtikai pratique les
austérités quotidiennement, hiver comme été, participe a la glorification du
protagoniste. Il y a également de nombreuses mentions de lieux proches du mont
Yudono ce qui encre l'histoire dans le paysage local. Encore une fois, le temple de
Chdrenji et les lieux saints tels que le senninzawa et le oku no in du mont Yudono sont
mentionnés. Le récit se concentre également sur I'ascése finale de Chikai et sur le
serment qu'il fit avant de mourir. L’hagiographie insiste sur le fait qu'une bonne odeur
émane de Chikai ;

« Alors une délicieuse fragrance parfuma la piéce et il fut comme illuminé par la
lumiére du Bouddha Dainichi Nyé6rai du monde de la matrice. » ' .

Le récit utilise un des lieux communs du genre de '’hagiographie au Japon ;

I'apparition d’un signe qui vient prouver le caractére sacré du protagoniste.

182 TEMPLE DE CHUREN-JI ¥5/8¢ 1117338 5F, « Chroniques abrégées du moine éminent “bouddha en ce corps” Chiikai,

Bk S8 - AB& S », op. cit.

MG R ILEE LEZ ORO b AT —HEZE L, BROBHERI~HZEY 22 PIiTs
DIEREHKE A CTHBENMOYEZ 22 & 4 8I21E& L O RIZ M OSREE O CE B OB RILDOETE
&5 L

183 Jbid.

[BEZDICE CIHEAK B . & L TITEERO LI ES %L L
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C. Visée du récit et des légendes orales

L De la légende orale a I'écrit

De la méme fagon que I'hagiographie a une fonction performative, on attribuait

une certaine force aux mots dans le bouddhisme ésotérique a cette époque ;

« Selon la doctrine Shingon, I'écriture est la représentation la plus puissante des

iconités, isomorphismes et des résonances reliant tous les codes cosmiques.»®4

La force des récits tels que les hagiographies réside dans leur valeur
performative. En énoncant une action, celle-ci se réalise et devient en méme temps une
réalité. De la méme maniére que les croyants vont prier une divinité ou un ascete pour
profiter a travers lui des bonnes retombées karmiques de ces actes, il y a la méme notion
de transfert par les textes. Par exemple, en Chine, les récits hagiographiques de
thaumaturges auraient été lus comme des sorts'®. La diffusion de ce type de textes était
assurée par les narrateurs ou par les religieux itinérants. Certains furent adaptés pour le
théatre Kabuki ou N6 afin d’en assurer la pérennité'8®, C’est le cas du moine Kdchi Hoin
dont la momie est conservée dans le Niigata a propos duquel il existe une piece de kabuki.
IIs pouvaient également étre utilisés lors de collecte de fonds par les organisations

religieuses™”.

Ce genre de récits cherche également a expliciter et enseigner aux utilisateurs la
doctrine et qu’il est bien possible d’aller renaitre au paradis de la Terre Pure.
L’hagiographie opére sur deux plans ; le discours qui relate les faits exemplaires et

vertueux du moine, et le discours de '’hagiographie qui véhicule un message idéologique.

84 ASTLEY lan, KABANOFF Alexander, MATSUNAGA Yiikei, RAMBELLI Fabio, READER Ian et SANFORD James H.,
Esoteric Buddhism in Japan, Copenhagen Aarhus, Seminar for Buddhist Studies, coll. « SBS monographs »,
n°1,1994, p19.

185 KIESCHNICK John, The Eminent Monk: Buddhist Ideals in Medieval Chinese Hagiography, Honolulu,
University of Hawai’i Press, 1997, pgo.

186 KYBURZ Josef A., « Des Liens et des choses : engimono et omocha », Homme, vol. 31, n° 117, 1991, p100.
187 GLASSMAN Hank, « Shaka no Honji: Preaching, Intertextuality, and Popular Hagiography », Monumenta
Nipponica, vol. 62, n° 3, 2007, p301.
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Le but du récit est ici d’encourager la ferveur des croyants ; le récit a une visée didactique
de par 'exemple d'un moine a la perfection spirituelle ;

« Le principal but de contes bouddhistes, qui étaient nombreux, était toujours

didactique au sens propre du terme : elles étaient destinées a inspirer la dévotion des gens et a

les stimuler dans leur développement religieux. »8

Toutefois, alors que six moines sokushinbutsu du mont Yudono sur huit ont fait
I'objet d’écrits apres leurs mort, on peut se demander ce qui a motivé le passage a 'écrit
de leurs chroniques. Il est certain que le passage a I'écrit de leurs chroniques leur
permettait de les inscrire dans la pérennité, donnant ainsi corps a ce qui n’était jusqu’ici
transmis qu’'oralement. Mais I'écrit était certainement une facon de légitimer la figure
du moine éminent également. D’autres moines illustres tel que Kakai ou Gyoki, ou
encore les Ojdden, ont institué un genre littéraire que sont les chroniques d’'un homme
Saint au Japon, des récits a visée hagiographiques. Pour les issei gy6nin du mont Yudono,
qui revendiquaient haut et fort leur affiliation a Kikai, utiliser les mémes outils que
représente le récit hagiographique était une facon de suivre les traces de Kikai et de

gagner en légitimité grace a un genre littéraire codifié.

A travers la fonction performative du récit hagiographique des sokushinbutsu
d’une part, et du concept de pacte, et de serment que représente le kechien dans ce style
de récit d’autre part, le récit prend un réle cathartique aupres du lecteur. Cette notion
de kechien se traduit par le lien qui se créé entre I'ascéte et le fidéle ; uni dans les mérites,
le fidele va profiter en observant, en priant aupres de I'ascete devenu divinité une fois
momifié, et va ainsi profiter des retombées karmiques en ce monde. La mention du
kechien dans les textes et la fonction performative des récits laissent a penser que I'écrit
pouvait apporter les mémes bénéfices pour les fidéles dans I'imaginaire collectif de
I'époque. Le récit n’a pas seulement pour but d'instiguer la foi chez l'utilisateur de
I'’hagiographie, mais il a également une fonction purificatrice et est ainsi cathartique par

I'intermédiaire de 'exemple vertueux du protagoniste.

188 GLASSMAN Hank, « Shaka no Honji », op. cit, p3o1.
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2. Une métahistoire encore en évolution

Les légendes orales a propos des issei gyonin mettent systématiquement en
avant quatre éléments ; leurs vies laiques, I'élément déclencheur de leur vocation, leur
entrée dans les ordres et la mention du temple référant, et leur momification. Les deux
occurrences de moines ayant tué des samurai peuvent laisser penser a une glorification
du protagoniste qui trouve la rédemption aprés avoir commis une faute grave. Selon
André Jolles, ces « anti-saints » qui sont représentés comme des anti-héros pouvaient
plaire encore plus aux fideéles ; « De tels saints sont peut-étre justement les plus proches
pour le commun des mortels. »8. Dans les autres cas d’Issei gydnin, leur dévouement a
I'ascese en réaction aux épidémies et autres catastrophes naturelles courantes a cette
époque font d’eux des personnages rédempteurs des étres vivants, reprenant la figure du

bodhisattva sauveur de tout étre.

Les légendes transmises oralement a la fois du vivant de Tetsumonkai et apres
sa mort, ainsi que les écrits produits par l'organisation religieuse telle que son
hagiographie ont créé une figure qui est certainement trés éloignée de la réalité.
Aujourd’hui encore, la littérature académique produite sur Tetsumonkai et les autres
sokushinbutsu citent rarement leurs sources et colportent ces rumeurs orales sans plus
d’analyse, y participant ainsi. Les sokushinbutsu ont fait I'objet de beaucoup de
publications ces derniéres années. Les publications de chercheurs y participent
également en mentionnant les sokushinbutsu et en donnant une description de la vie de
chacun sans pour autant citer d’ou ils tirent ces éléments. Par ailleurs, de nombreux
livres de généralisation ont été publiés sur les sokushinbutsu sans qu’il y ait derriére une
démarche scientifique. Cela reléve plutoét d'une sorte de glorification des momies
japonaises qui dure aujourd’hui encore. Ce phénomeéne pourrait s’expliquer par le fait

que contrairement a d’autres personnages historiques dont on aurait les chroniques, les

189 JOLLES André et BUGUET Antoine Marie, Formes simples, op. cit, p49.
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corps de ces moines sont encore conservés et accessibles ce qui permet une certaine

proximité entre le personnage historique et le chercheur, ou lecteur d’aujourd’hui.

On observe que cette métahistoire a propos des sokushinbutsu s’est créé de leurs
vivants et continuent en permanence d’évoluer et de s’étoffer au fil des siecles car la
société s’en est emparé. Le cas de Tetsumonkai en est particuliérement révélateur,
aujourd’hui encore il fascine et a fait 'objet d'un manga par exemple. Il s’est
particulierement illustré dans sa région natale et dans les préfectures environnantes de
son temps, c’est également le sokushinbutsu a propos duquel il existe le plus de sources
historiques, mais c’est a la fois la momie la plus célébre et la plus représenté au Japon
aujourd’hui. En effet, I'office de tourisme de la ville de Tsuruoka met beaucoup en avant
les sokushinbutsu du mont Yudono et particuliéerement Tetsumonkai dans ses guides

touristiques.

Le livret publié par le temple de Chirenji en 2015 a pour ambition de présenter
la vie, les activités religieuses et I'impact de Tetsumonkai sur sa région natale. Lors de
mes échanges avec le temple de Chtirenji, ce livret m’a été présenté comme étant une
source fiable sur la vie de Tetsumonkai, contrairement aux autres légendes circulant sur
le moine. C’est un ouvrage qui cherche a se donner une ambition scientifique ; certaines
informations sont trés documentées, comme le recensement des steles de Tetsumonkai,
et il y a une bibliographie a la fin du livret qui mentionne a la fois des sources historiques
telles que le Kosairoku d’Tkeda Genzai mais également des sources académiques tels que

des articles écrits par Yamazawa Manabu.

Ce petit livret de trente pages commence tout d’abord par évoquer le moine
K6bo Daishi et son lien avec le mont Yudono en mentionnant le mythe fondateur des
temples du mont et I'ascése vertueuse du moine. Ensuite, le livret aborde la vie de laique
de Tetsumonkai et donne les mémes informations que Yamazawa Manabu ; Sunada
Tetsu née en 1760 a Daihoji a Tsuruoka et travaille dans les riviéres et au transport de
coupe de bois jusqu’a ses vingt ans. Le livret mentionne bien que Tetsumonkai commet

un meurtre mais ne précise pas les circonstances de 'acte, 'événement est rapidement
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abordé et insiste davantage sur le fait qu'’il va trouver refuge au temple de Chiirenji pour

s’y repentir ;

« Un jour, il fut offensé par l'attitude arrogante d'un fonctionnaire du chantier de la
riviere Akagawa et porta un coup a la jambe du fonctionnaire avec son tobiguchi, le blessant
gravement. On dit alors que Tetsu, pris de remords, prit la décision d’entrer au temple de
Chdrenji pour devenir un ascete. »'9°

Le livret mentionne ensuite des informations bien documentées telles que les
activités de prosélytisme de Tetsumonkai dans la région, ainsi que ses activités
religieuses au mont Yudono. Lorsque les exercices ascétiques que pratique le moine sont
abordés, le livret insiste sur la rudesse de ceux-ci en mettant 'emphase sur les conditions

extrémes dans lesquelles ils sont pratiqués ;

« Durant I'hiver, 'ascéte [Tetsumonkai] descendait de la montagne pour aller pratiquer
'ascese d’hiver au temple de Chirenji en attendant le printemps. Cette ascese d’hiver consistait
a s'immerger dans I'eau du bassin présent dans I'enceinte du temple jusqu’a ce qu'une chandelle
et un baton d’encens se consument tout en récitant ‘Yudonosan Horaku'. Ensuite, alors que son
corps tremblait de froid, il faisait le tour des villages pour réciter des sutras devant les maisons,
distribuer des ofuda et ainsi diffuser la foi. On dit qu’'au terme d’une ascése d’hiver, un ascete
devenait possédé par une divinité et recevait des pouvoirs magiques. Cependant, alors méme
que l'hiver défilait, Tetsumonkai ne descendit pas une seule fois de la montagne et du
Senninzawa. Ne portant qu'une couche de I'habit d’ascéte dans la neige et le froid intense, il ne
cessait de prier aupres de la divinité Ukanomitama pour pouvoir parvenir a la fin de son ascese.
Puis, lorsque vint le printemps, les villageois s’en inquiétérent et se rendirent au Senninzawa.
Les habits de Tetsumonkai étaient en lambeaux, ses cheveux étaient hirsutes et il avait une telle
position qu'’il ressemblait a un démon bouddhique. A cette vue, les villageois furent surpris et la
rumeur dit alors que Tetsumonkai était I'incarnation en ce corps de la manifestation du Bouddha.

»iot
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Le livret insiste sur I'impact de Tetsumonkai sur sa région en son temps. Par
exemple il fait ouvrir de nouvelles voies pour les pélerins et fait rénover des temples.
Une grande partie du livret se concentre sur la diffusion du culte du mont Yudono par
Tetsumonkai dans les régions entourant la préfecture du Yamagata, une section est
dédiée a son voyage a Hokkaido. Le temple recense également dans ce livret toutes les
stéles qui ont été érigées en '’honneur de Tetsumonkai. Enfin une des derniéres sections
du livret évoque la fin de vie de Tetsumonkai en insistant sur son suicide altruiste ;

« Alafin del'ére Edo, les arrivées des navires étrangers ainsi que les catastrophes naturelles
tels que les séismes et les inondations étaient trés fréquents. Les moines éminents, qui apportaient
un soutien spirituel et redonnaient espoir aux populations pauvres sans perspective, étaient aimés
du peuple. De plus, les nombreuses activités du moine éminent ont conduit au développement du
culte des sokushinbutsu, et ses disciples 'appelait le ‘dieu des ascetes’. Alors, le moine éminent afin
de prier pour la bénédiction des étres vivants dans les trois mondes (Le présent, le passé et le futur),

fit le serment de devenir un bouddha en ce corps et répondit aux souhaits de ses disciples et des
croyants. Il atteignit le nirvana le huitiéme jour du douziéme mois lunaire de 'année 1829 a I'dge de

soixante et onze ans. »'9>
Le livret met en avant un Tetsumonkai vertueux aux capacités physiques sur

humaine presque, qui a eu un impact trés important dans sa région. Il met également en

scéne un moine aimé des populations locales de par sa figure salvatrice.
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Pour conclure, cette derniére partie a été l'occasion d’étudier le genre de
I'’hagiographie et le discours hagiographique présent dans les chroniques du moine
Tetsumonkai. L’hagiographie est tout d’abord une bibliographie qui cherche a glorifier
un personnage. Le récit allie a la fois un discours historique a I'aide de reperes temporels
et topographiques, et a la fois un discours littéraire mettant en avant le caractere
surnaturel d'un homme. Les hagiographies de saints occidentaux comme japonais
entremélent un discours rationnel et un discours a but d’édification. Ce genre de récit
se concentre sur la mort du protagoniste car le sujet principal de ces récits est la
rédemption et la renaissance au paradis, et la mort est un passage obligatoire pour cela.
Le manque de véracité dans les hagiographies ne devrait pas déclasser ces récits du rang
de source historique, au contraire la maniére dont la réalité historique est déguisée

donne beaucoup d’informations sur le paysage religieux d'une époque.

Par ailleurs, il y a dans les hagiographies occidentales et asiatiques un discours
qui se répete. Les protagonistes ont souvent un lien avec des dieux et ils sont souvent
glorifiés. La construction narrative permet grace aux outils de la biographie d’encrer des
évenements surnaturels dans le réel et de lui donner plus d'impact. Le récit a également
une visée performative, c’est-a-dire le passage a l'écrit renforce l'authenticité des
légendes de ces hommes saints. La légende hagiographique au Japon a fortement été
influencé par la Chine, notamment pour le concept d'immortalité et de salvation. Dans
ce genre de récit, 'apparition de la preuve du caracteére sacré du protagoniste est cruciale.
C’est ce qui confirme la sanctification du protagoniste. Ces preuves pouvaient se traduire
par le corpora incorrupta, I'altération du procédé naturel de putréfaction d'un cadavre,

qui représentait alors la grande pureté spirituelle du protagoniste.

Les hagiographies des moines Tetsumonkai et Chtikai reprennent certains de
ces codes. C'est le cas des détails temporels et topographiques qui encrent le récit dans
le réel et permet au lecteur de s’identifier aux personnages. Les deux hagiographies se
concentrent sur la mort des protagonistes et insistent sur leur immortalité. Enfin, du fait
de la visée performative et didactique de ces récits, ils avaient probablement un effet
cathartique sur leurs auditeurs. Le concept de kechien, c’est-a-dire le pacte entre I'ascéte

et le fidele les liant dans les mérites, donnait surement encore plus d'impact au récit
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aupres de ses auditeurs. Si certaines hagiographies étaient lues comme des sorts en
Chine, il n’est pas impossible que les hagiographies japonaises aient été utilisées de la

méme sorte.

Ainsi, a l'aide des codes littéraires utilisés dans les hagiographies japonaises
antérieures aux hagiographies des sokushinbutsu, les hagiographies de Tetsumonkai et
Chtkai les mettent au méme niveau que dautres hommes saints au Japon. Ils
s'inscrivent dans une tradition littéraire qui débute avec le moine Kiikai. Le passage a
I'écrit et la glorification de leurs personnages a travers les textes contribuent tous deux

a sanctifier les deux personnages.
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CONCLUSION

Le but de ce travail était d’étudier la représentation des sokushinbutsu du mont
Yudono dans l'imaginaire collectif durant 'époque d’Edo. Notamment d’étudier une
possible sanctification du corps de I'ascéte a travers l'objectification qui est fait de sa
momie. A travers le cas du moine Tetsumonkai, nous voulions comparer les
hagiographies de moines issei gyonin et des hagiographies d’autres hommes saints au
Japon comme celle du moine K6b6 Daishi. Le but était ici de voir si le processus de

sanctification des momies passait également par le biais de I'écrit.

Dans un premier temps, il nous a fallu définir ce qu’était les issei gy6nin du mont
Yudono dans la préfecture du Yamagata. Issus d'un groupe religieux affilié au
bouddhisme ésotérique shingon, les membres issei gyénin se différencient tres
clairement des pratiquants du shugend6 avec qui ils ont souvent été confondus. Leurs
modes de vies, leurs activités religieuses et méme leur pratique de I'ascése varient. Nous
avons également vu que le récit légendaire des origines du mont Yudono attribuant sa
fondation au moine K6bo Daishi a été I'un des motifs de disputes entre le mont Haguro
et le mont Yudono durant I'ére Edo. Cette querelle était caractéristique de I'époque ot
de nombreux lieux religieux se disputaient au sujet de leur légitimité, en utilisant des
documents relatant les mythes fondateurs d’'un et chacun. Mais aussi, le culte du mont
Yudono et le nom des issei gyénin se diffusant peu a peu au Japon a cette époque, I'ére
Edo a été I'age d’or du pelerinage des trois monts de Dewa Sanzan et constituait une

grande ressource économique pour tous les monts.

Par ailleurs, nous avons présenté les caractéristiques spécifiques au groupe
religieux des issei gy6nin ; la pratique des austérités. C'est-a-dire la pratique du jeune
alimentaire nommé mokujikigyd, la séclusion en montagne, les ablutions a l'eau froide,
la récitation de sutras et surtout le nyij6. Nous avons vu que la pratique du nyijé a
évolué peu a peu au Japon, du mont Kdyasan jusqu’'au mont Yudono pour prendre sa
forme actuelle. Les sokushinbutsu du mont Yudono sont a distinguer des autres cas de
momifications au Japon, car leurs pratiques religieuses et leurs procédés de

momification leur sont uniques. Enfin, nous avons vu que ce qui est présenté comme de
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I'auto-momification est a nuancer car il fait en réalité appel a des techniques et fait
intervenir la main de 'homme dans le processus bien aprés la mort. En effet, ces
techniques participent a la mise en scéne d’'une image de I'ascéte idéalisé et glorifié, le

montrant semblable a un bouddha.

Dans un deuxiéme temps, nous avons étudié le cas du moine Tetsumonkai et ce
qui fait son unicité parmi les autres membres issei gy6nin. Le récit de vie du moine a
d’abord été présenté tel qu'il est écrit dans la littérature académique au sujet des momies
du Japon. Nous avons présenté également la chronologie de Tetsumonkai réalisé par le
temple de Charenji dont il était le moine intendant et l1a ot il est actuellement conservé.
Cela a été I'occasion de montrer que Tetsumonkai a été tres actif de son temps dans sa
région mais également dans les régions avoisinantes, jusqu’a méme Edo et Hokkaido.
Les nombreuses stéles érigées en remerciement a Tetsumonkai pour ses services nous
donnent une idée de ses activités de prosélytismes, mais également de la diffusion de

son culte.

Tetsumonkai s’est distingué des autres membres issei gy6nin ; il a grandement
diffusé la foi, il a eu un grand impact sur sa région en ouvrant de nouvelles voies et en
rénovant des temples. Mais surtout, il est a l'origine des coutumes concernant les
sokushinbutsu telles qu'on les connait aujourd’hui, comme la cérémonie de
renouvellement des habits des momies qu’il a instigué. En ouvrant I'accés aux momies
au public, Tetsumonkai a participé a la naissance du culte des sokushinbutsu. Ses
techniques de diffusion de la foi basées sur les bienfaits en ce monde ciblant les
populations des villages et des villes ont rendu son personnage trés populaire alors que
les rumeurs a propos des miracles qu'il accomplissait commencaient a prendre forme.
Peu a peu ces rumeurs sont venues se méler a la réalité du personnage historique et

diffuser une image glorifiée de celui-ci.

Enfin, en s’inscrivant dans la lignée du moine K6bo Daishi, les issei gyénin ont
affirmé leur légitimité. Mais c’était également une fagon pour les moines qui allaient se
momifier d’égaler leur maitre en l'imitant. En prenant le suffixe -kai lors de leurs

ordinations tout d’abord, en pratiquant I'ascése comme l'avait fait ensuite, puis en
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tentant de I'imiter dans les derniers jours de leurs vies en dernier lieu. Nous avons vu
qu’il y avait eu une volonté de travestir le vrai dge de Tetsumonkai a sa mort pour mieux
coller a la légende de K6bo Daishi mort a soixante-deux ans et reproduire son exemple.
Nous avons également vu que ces momies pouvaient bien étre considérées comme des
images de chair tant elles partagent des similitudes avec les images catholiques. A travers
les expressions utilisées pour désigner ces momies suggérant la vie, la mobilité qu'on
leur préte lors des festivals et les soins qui leurs sont apportés, ces momies sont des
reliques dans lesquels se trouve encore quelque chose de vivant appartenant au moine
et incarnant sa nature de bodhisattva. Ainsi, la qualité d'image de la momie et la

perception de celle-ci par les croyants sanctifient le corps du moine momifié.

Dans un troisiéme temps, nous avons étudié le genre littéraire de 'hagiographie
en Europe et le genre littéraire de la biographie de moines saints en Asie, le terme
hagiographie peut étre donné aux récits de moines saints asiatiques du fait des
similitudes que les deux partagent. Le discours hagiographique sert la glorification d'un
protagoniste pour diffuser un message idéologique. Grace aux expressions utilisées, aux
thémes récurrents et a la représentation de la figure du saint dans les écrits,
I'’hagiographie cherche a mettre en avant un protagoniste glorifié dont 'exemple

vertueux a pour but d'inspirer la dévotion aupres des croyants.

Ensuite, la présentation de deux hagiographies de deux moines issei gyénin,
celle du moine Tetsumonkai et celle du moine Chtikai, nous a permis de mettre en
parallele ce discours hagiographique présent dans d’autres hagiographies de références
tel que les Ojoden ou la légende de Kiikai. On retrouve dans les hagiographies des
moines issei gyonin quelques codes similaires avec ces derniéres, notamment les
concepts de kechien et de preuve. Enfin, nous avons vu que la 1égende orale a également
influencé les écrits, et qu'ensemble, cela a peu a peu créé une figure glorifiée de
Tetsumonkai. Ces légendes a son propos ont également pu influencé certaines
recherches académiques, et continuent aujourd’hui encore de fasciner et d’évoluer. De
nombreux ouvrages de généralisation ont été publiés sur Tetsumonkai, et en 2015 le
temple de Chirenji a publié un livret ayant pour une ambition de produire une

biographie scientifique au sujet de Tetsumonkai. De par son contenu, ce livret
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s’apparente en réalité plus a une hagiographie qu’a un ouvrage étudiant objectivement

la figure historique du moine.

Pour conclure, nous pouvons affirmer qu’il y a bien une sanctification du corps
des sokushinbutsu du mont Yudono et que c’est un processus qui commence bien avant
le sacrifice de ces ascetes. Lorsque ces momies sont entreposées dans des temples et font
I'objet d’'un culte, on peut les considérer comme des images au méme titre que les statues
bouddhiques car elles détiennent les mémes caractéristiques. La mise a l'écrit des
chroniques de certains membres issei gy6nin comme Tetsumonkai permet d’inscrire
dans la pérennité leurs histoires mais également de les glorifier. Ces récits édifiants
participent a la création et au développement du culte des sokushinbutsu. Ils viennent,
en utilisant les codes de I'hagiographie au Japon tel que le modeéle des chroniques de

Kobo Daishi, légitimer leurs caractere sacré et faire d’eux des divinités.

Toutefois, cette conclusion est a nuancer car nous aurions eu besoin d’exploiter
d’avantage de sources telles que des hagiographies pour pouvoir approfondir encore plus
la recherche. Il y a toujours cependant quelques interrogations ; pourquoi tous les
sokushinbutsu n’ont-ils pas fait 'objet d’hagiographie ? Le probleme de la possible
existence d’autres sources et de leurs localisation se pose également. Le manque de
fiabilité de certaines références académiques datant d’avant les années 2000 montre qu’il
reste encore beaucoup d'informations a apprendre au sujet des momies du mont Yudono.
Clest le cas du réle joué par les issei gy6nin dans le pélerinage de Dewa Sanzan, du
concept de pacte kechien entre les sokushinbutsu et les fideles ou encore les autres cas
de momification de moines affiliés aux membres issei gyénin, qui se sont diffusés dans

le Japon durant 'ere Edo.
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Résumé francais :

Sokushinbtsu, déification, auto-momification, ascése, hagiographie

L’'objet du présent mémoire est d’étudier la figure du moine Tetsumonkai s’étant
momifié de son vivant, sokushinbutsu, au mont Yudono a Dewa Sanzan dans le nord du
Japon au début du 19%™e siécle. Ce travail cherche tout d’abord a définir ce qu’étaient les
Issei gyonin dont faisait partie Tetsumonkai et leurs roles au sein des trois monts sacrés
de Dewa durant I'époque Edo. Dans un deuxiéme temps, I'objectif de ce mémoire est de
montrer en quoi la figure du moine Tetsumonkai est unique en son temps parmi son
groupe religieux. Moine innovateur, Tetsumonkai est a l'origine du culte des moines
momifiés tel qu’il est connu aujourd’hui. Enfin, le but de ce mémoire est d’étudier une
possible déification de Tetsumonkai par le biais de l'écrit en comparant les
hagiographies dont il a fait I'objet a d’autres hagiographies représentatives du genre. Le
but est ici de mettre en paralléle la représentation de la vie de Tetsumonkai et de Kikai
pour mettre en évidence les similarités et montrer qu’il y a eu une volonté de reproduire
I'exemple du modéle spirituel qu'incarnait Kiikai. En étudiant le genre de I’hagiographie
en Occident et au Japon, ce mémoire cherche également a montrer que le passage a
I'écrit des légendes orales mettant en scéne la perfection spirituelle d'un ascete faisait
partie du processus de production des sokushinbutsu et pouvait peut-étre méme
finaliser leurs élévations a I'état de bodhisattva.

Résumé anglais :

Self-mummification, hagiography, sokushinbutsu, ascetics, whole-body relics

The purpose of this work is to study the figure of Tetsumonkai, a shingon affiliated priest
who mummified himself at the beginning of the 19" century in Dewa Sanzan, North of
Japan. The prime goal of this work is to get a better understanding of his religion group,
the issei gyonin, and their daily activities. As Tetsumonkai was a pioneer in his own time,
being the instigator of the sokushinbutsu’s cult as it is known nowadays, the main
purpose of this work is to study if and how this human being was deified and elevated
to the rank of bodhisattva and whole-body relic. This is undertaken by not only studying
the customs surrounding the mummification but by studying the writings about his life
as well. This work tries to compare the few existing hagiographies mentioning him to
other similar representative writings of the genre in Japan in order to question if there
was a process of deification and if it is achieved as well by the means of writing, thus
completing the process of production of sokushinbutsu.



Résumé japonais:
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