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Conventions

Références bibliographiques

Les références aux sources primaires sont au titre de la source, a sa cote et, le cas

échéant, au nom de 1’auteur ou du copiste.

Les références aux sources secondaires sont au titre de la source, a ’année de parution

et au nom de 1’auteur, du traducteur ou de 1’éditeur.

Les références aux sources tertiaires sont au nom de [’auteur et a ’année officielle de

publication. En cas de doublon, la lettrine « a » ou « b » est suffixée a I’année.

Pour les entrées et les notices signées, les références sont suivies, entre parenthéses, du

nom de ’auteur de I’entrée ou de la notice, précédé de ’initiale de son prénom.

Les références bibliographiques complétes ont été reportées en fin d’ouvrage.

Transcriptions et translittérations du chinois et du japonais

Les logogrammes chinois sont transcrits en graphie dite compléte ou traditionnelle,

sauf les énoncés continentaux datant de 1958 ou apres, transcrits en graphie simplifiée.
Les logogrammes japonais sont transcrits en graphies japonaises.

Le chinois est translittéré selon le systéme hanyu pinyin (non accentué), sauf pour les

noms d’auteurs popularisés sous une translittération différente.

Le japonais est translittéré selon le systéme Hepburn.

Fonctions grammaticales

Les fonctions grammaticales occasionnellement indiquées pour des énoncés en langue

chinoise s’entendent selon les catégories grammaticales des langues européennes.



Abréviations

chap.  chapitre(s)

col. colonne(s)

dir. sous la direction de

éd. éditeur(s) / édition

f. folio(s)

n° numeéro(s)

p. page(s)

r. [dates de] régne

t. tome(s)

trad.  traducteur(s)

vol. volume(s) / juan %5 (sources primaires et secondaires chinoises)

Références non numériques aux volumes des sources chinoises et japonaises
supérieur shang/jo I
médian  zhong/chi

inférieur  xia/ge

Signes utilisés dans les transcriptions et traductions de sources chinoises

[...] ellipse
@) logogramme(s) ajouté(s)
<> logogramme(s) supprimé(s)



Avertissement

Cet opuscule revét un caractere expérimental, car il s’inscrit dans un projet de
recherche nouveau consacrant le renversement de perspective que j’ai été amené a

opérer par rapport a ma discipline d’origine, les études chinoises.

Ce renversement de perspective est le fruit d une perplexité qui a grandi en moi
au fil de mon travail et de mes lectures, et qui se ramene a quelques questions simples.
Comment la sinologie s’est-elle constituée en discipline académique et institutionnelle
occidentale depuis deux siécles ? A qui s ’adresse son discours ? Comment ce discours
représente-t-il la Chine et les religions chinoises en particulier ? Enfin, quel est le
degré d’adéquation entre ces représentations occidentales et les données chinoises sur

lesquelles elles s ’appuient ?

D’aucuns s’interrogeront sur [’utilité d’une pareille démarche et son ambition.
Pour répondre de maniere apophatique, disons qu’il ne s’agit pas d’affirmer que tel
enonceé sinologique est « vrai » et tel autre « faux », ni de distribuer un bon point a tel
sinologue qui aurait « raison » et de vilipender tel autre qui aurait « tort », encore
moins de prétendre que la sinologie ne sert a rien et devrait disparaitre de la scéne
intellectuelle. 1l s’agit simplement de décrire le discours sinologique dans son rapport
aux données dont il est la représentation, afin de contribuer au débat épistéemologique

sur le rapport du producteur de savoir a l’objet de son étude.

L’une des originalités de ce travail — qui en fait aussi toute la difficulté — est
qu’il suppose [’articulation de deux volets problématiquement et méthodologiquement
distincts, mais complémentaires. Le premier, dont [’objet est la formation du savoir
sinologique et ses déterminations, releve de [’histoire et de [’historiographie, mais
s inspire aussi de la semiologie et de I’analyse de discours. Il s appuie sur un corpus
de sources en langues occidentales, constitué par la production de la sinologie
francophone, longtemps la plus influente, et par celle de son homologue anglophone,

qui bénéficie aujourd’hui de I’accession progressive de I’anglais au statut de langue



internationale des échanges scientifiques depuis le vingtieme siecle. Par nature, ce
premier volet n’a pas vocation a tenir compte des publications récentes sur la Chine

en langue chinoise.

Le second volet consiste a comparer avec les données des documents chinois
certaines représentations sinologiques prévalentes que le premier volet aura examiné.
La méthode devient alors celle de la philologie chinoise et de [’étymologie comparée.
A ce second volet correspond un corpus de sources chinoises anciennes, avec, dans le
cas présent, une prédilection (non exclusive) pour celles remontant au « haut Moyen-
Age ». 1l s’agit principalement de sources textuelles, primaires (manuscrites) et
secondaires (imprimées). Ce second volet prend davantage en compte les publications

en langues chinoise et japonaise modernes.

La combinaison expérimentale de ces deux volets confére a cet essai sa nature
artisanale et sa lecture parfois déroutante. Un chapitre semblera relever entierement
du premier volet, le suivant plutot du second. Le changement de perspective intervient
parfois d’un paragraphe a [’autre, ou entre le corps du texte et les notes en bas de
pages. A cela s’ajoute I’écart diachronique rédactionnel entre les différentes parties
du tapuscrit, qui datent de quelques mois pour les plus récentes a quelques années
pour les plus anciennes. Le nouveau projet qui le porte ayant progressivement pris
forme au cours de ces années, cet essai refléte ainsi, presque page a page, mon
repositionnement de la philologie chinoise classique vers ce champ disciplinaire

nouveau, la semiologie du discours sinologique.



INTRODUCTION

La religiosité chinoise entre eurocentrisme et essentialisme,

ou le complexe religieux de la sinologie

Ceci est un essai d’histoire des représentations religieuses en Chine du haut
Moyen-Age et d’historiographie critique de leurs représentations occidentales . Son
double objet est la congruence sémiologique entre, d’un c6té, des énoncés en langue
chinoise exprimés par un logogramme ou plus, et de I’autre, les catégories analytiques
occidentales mises en ceuvre pour interpréter ces énoncés et le lexique des langues
européennes servant a les traduire en « discours » a I’intention d’un public de langue et
de culture occidentales. Du point de vue thématique, I’attention porte sur trois aspects
complémentaires du vécu religieux : 1’expérience religieuse de la révélation en tant que

moment déclencheur de la formation des mouvements religieux et de la constitution de

: L’application de la notion de « Moyen-Age » & I’histoire chinoise remonterait 4 I’homme de
lettres chinois Liang Qichao 2% (1873-1929), qui, ayant adopté la périodisation tripartite
occidentale (époque ancienne / époque médiévale / époque moderne), définit un Moyen-Age
chinois s’étendant de la premiére dynastie impériale, celle de Qin Z& (221-206 avant notre ére),
a la fin de I’ére de régne Qianlong EZ[% (1736-1795), ¢’est-a-dire sur deux mille ans (selon
MESKILL, 1965, p. xiv). L’usage ne fait pas consensus. D’un auteur & 1’autre, le Moyen-Age
chinois commence vers 250 avant notre ére ou a la fin de I’ére des Han % (de 206 avant notre
ére a 220 de notre ére) ; il durerait jusqu’a la dynastie Tang & (618-907), la période des « cinq
dynasties », wudai 7.1 (907-960), la dynastie Song 7K (960-1279) ou Yuan T (1279-1368),
voire jusqu’en 1841, 1911 ou méme 1949 (EBERHARD, 1965, p. 57). Eberhard propose le
treiziéme siecle, moment ou la « bourgeoisie » (« gentry class ») devint la classe dirigeante.
Concernant le « haut Moyen-Age », le périodique Early Medieval China accepte les études de
la fin des Han au début des Tang (220-618). Archéologues et historiens de 1’art, ayant
récemment mis en lumiére les changements importants survenus vers le tournant de notre ¢re,
posent qu’« il est impossible de continuer a traiter [les] quatre sieécles [de I’¢ére des Han]
comme un bloc » (PIRAZZOLI-T’SERSTEVENS, 2008, p. 340). Pour cet essai, je choisis donc
d’appeler « haut Moyen-Age » les six premiers siécles de notre ére, tout en laissant ouverte la
question de la fin de I’¢re médiévale au-dela du dixieme sie¢cle. Pour I’histoire de la période,
voir DIEN, 2007 ; LEWIS, 2007 ; LEWIS, 2009a. L’histoire militaire du quatriéme au neuviéme
siecle est couverte par GRAFF, 2002.



leurs corpus scripturaires (Premiére Partie), la confrontation avec la religion de I’autre
et ses conséquences en termes de démarcation confessionnelle et de production
textuelle (Deuxieme Partie), et la narration hagiographique en tant que représentation
et mise en récit transformative de la religiosité individuelle (Troisiéme Partie). Pour
mieux saisir les enjeux de cette démarche, il convient dans un premier temps de
remonter briévement a la source du processus de formation d’une discipline
scientifique occidentale se donnant pour objet de comprendre la Chine et de la faire

comprendre en Occident : la sinologie *.

Sinologie et orientalisme : définitions

Pour le lexicographe, la sinologie est une « science qui étudie la langue,
I’histoire, la civilisation chinoises > ». Si le terme reste usité dans des pays européens
comme la France, les Pays-Bas et I’Allemagne, les pays anglophones lui préférent
I’expression « Chinese studies » (« études chinoises »), qui s’inscrit dans le cadre
institutionnel des « area studies » (« études aréales ») *. La sinologie est une science
relativement jeune. Les historiens la font généralement remonter au missionnaire
jésuite de langue italienne Matteo Ricci (1552-1610) et ses continuateurs chrétiens en
terre chinoise °. Ce sont toutefois des missionnaires et des savants francais du dix-
huitieme et, surtout, du dix-neuvieme siécle — dont le jésuite Joseph-Marie Amiot

(1718-1793), auteur d’ouvrages pionniers, et Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-1832),

> On applique parfois le terme de « sinologie » a I’une des disciplines des études classiques en
Chine, a Taiwan, au Japon et en Corée. Or, a I’origine, on ne trouve pas dans ces disciplines
nationales extréme-orientales le rapport a 1’altérité qui caractérise la perception sinologique
occidentale ; il s’agit plutot d’équivalents, culturellement déterminés, de ce que nous appelons,
en contexte européen ou plus largement occidental, « histoire », « études littéraires », « études
religieuses » ou encore « linguistique ».

3 C’est la définition du Centre national de ressources textuelles et lexicales (CNRTL), consulté
en ligne : www.cnrtl.fr/definition/sinologie.

* Sur les aspects politiques et géostratégiques des « area studies » aux Etats-Unis, on pourra
consulter SZANTON, 2004, p. 1-33.

3 Cest le cas de MUNGELLO, 1985, et HONEY, 2001, p. 1-18. LE BLANC, 2007, p. 19-21, a
distingué avant Ricci, qui ne fut pas le premier Européen en Chine, une phase « imaginaire »
de I’histoire de la sinologie, qu’incarne surtout le voyageur vénitien Marco Polo (1254-1324).
Voir aussi la thése doctorale récente de Marc LEBRANCHU, 2017, p. 67-162. Je remercie
I’auteur de m’avoir communiqué un exemplaire de son mémoire.
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titulaire a partir de 1814 de la chaire de « Langues et littératures chinoises et tartares
mandchoues » au Collége de France — qui donnérent a la discipline ses lettres de
noblesse °. Combinant & leur érudition classique la connaissance d’une langue et d’un
terrain par excellence « exotiques ' », les sinologues — ces « spécialistes de la
Chine ® » — ont construit un savoir unique par son objet — une entité gigantesque et
plusieurs fois millénaire — et exclusif dans sa pratique, puisque réservé a une minorité

d’intellectuels initiés a 1’une de ces langues dites « orientales ».

Par contraste, le terme « orientalisme » désigne la « science qui a pour objet les
langues et les civilisations orientales » dans leur ensemble °. L’« Orient » est une des
représentations typiques de la pensée occidentale. Le terme désignait originellement ce
que nous appelons aujourd’hui « Proche-Orient », augmenté ensuite de territoires du
Maghreb et du Caucase actuels '°. Historiquement, la sinologie constitue donc a la fois
une extension de 1’orientalisme a 1’ Asie centrale '', et une spécialisation linguistique et
culturelle de I’orientalisme au seul « terrain » chinois. Aujourd’hui encore, elle est
parfois considérée comme un sous-ensemble de 1’orientalisme dans 1’acception la plus

large du terme, une acception qu’elle a largement contribué 4 modeler .

® L’ euvre missionnaire des jésuites en terre chinoise a tot suscité une abondante littérature,
dont on peut donner comme exemple Joseph Amiot et les derniers survivants de la mission
frangaise a Pékin (1750-1795) (1915), par Camille DE ROCHEMONTEIX (1834-1923).
L’influence qu’eut Abel-Rémusat transparait dans la « Notice historique sur la vie et les
ouvrages de M. Abel Rémusat» (1839) que lui consacra 1’orientaliste Antoine Isaac
SILVESTRE DE SACY (1758-1838). Pour le role des figures frangaises dans la formation de la
sinologie, voir aussi CHAVANNES, 1915 ; DEMIEVILLE, 1966 ; HONEY, 2001, p. 19-40.

7 Pour une définition de I« exotisme » comme une « construction géographique de 1’altérité
propre a I’Occident colonial », voir STASZAK, 2008.

8 . .- . ~ . Y .. ,

Voir www.cnrtl.fr/definition/sinologue. Le méme site définit « sinisant » comme dénotant un
« spécialiste de la Chine ; connaisseur de la langue chinoise » ; on ’emploiera ici dans le sens
restreint de « personne connaissant la langue chinoise ». Ibid., www.cnrtl.fr/definition/sinisant.

? Ibid., www.cnrtl.fr/definition/orientalisme. Le site donne ensuite « golit pour ce qui touche a
I’Orient ; imitation des mceurs et des arts de 1’Orient ; style, genre oriental ». L’« orientaliste »
est un « spécialiste des langues et des civilisations orientales » ; plus spécifiquement, dans le
domaine artistique, une « personne spécialisée dans la représentation de sujets d’inspiration
orientale ou exotique ». Ibid., www.cnrtl.fr/definition/orientaliste.

10 pour une histoire culturelle de cette représentation, voir HENTSCH, 1988.
" Sur la découverte de 1’Orient au-dela du Proche-Orient, voir APP, 2010.

'2 L ancienne section 44, « Langues et civilisations orientales », du comité national du Centre
national de la recherche scientifique (CNRS), dite « section des orientalistes », a assuré le
recrutement de sinologues jusqu’a sa suppression en 1991 ; voir SABOURET, 2010, p. 179-180.

11



Une « science » particuliére

Dés le départ, les « enjeux de civilisation » de I’expertise des sinologues sont
considérables : terre paienne a évangéliser pour les missionnaires chrétiens, royaume
philosophique éclairé¢ a émuler pour les penseurs des Lumieres, source de richesses a
accaparer pour les puissances coloniales et leurs explorateurs enfin, I’« Empire du
Milieu » n’a cessé de susciter et suscite encore fascination, fantasme, convoitise et
incompréhension . Jadis collaborateur des organes de pouvoir spirituel et temporel de
I’Occident dans leur désir de domination de 1’Orient, le sinologue occupe aujourd’hui
une singuliére position d’autorité. L’expert de tout ce qui concerne la Chine est une
image prégnante dans I’imaginaire collectif, amalgamant le politologue qui commente
la tenue du dernier congreés du Parti communiste chinois, 1’ethnographe qui filme un
rite dans un temple & Hongkong et I’archéologue qui fouille le site d’une ancienne
nécropole en Asie centrale. Outre les cabinets ministériels, ou son expertise est mise au
service de dossiers d’importance stratégique au niveau décisionnel, le sinologue figure
en bonne place dans I’organigramme des institutions de savoir « traditionnelles », y

. .. 14
compris les plus prestigieuses .

Pourtant, le rapport culturel et linguistique qu’entretiennent les sinologues avec
I’objet de leur savoir est problématique. Parue en 1735, la panoptique Description de
la Chine du jésuite Jean-Baptiste du Halde (1674-1743) servit longtemps de principal
ouvrage de référence aux Occidentaux, alors méme que 1’auteur, ignorant la langue
chinoise et n’ayant jamais vu la Chine, avait adapté trés librement les travaux de ses
coreligionnaires et informateurs . A I’ére moderne, les missionnaires et explorateurs

en terre asiatique — prédécesseurs illustres dont les sinologues se réclament au moins

B Voir le panorama historique dressé dans ETIEMBLE, 1988 ; 1989. Pour la période s’étendant
du seiziéme au dix-huitiéme siécle, voir MUNGELLO, 2013, et les divers essais recueillis dans
CARTIER, 1998.

" Pour 1a France, mentionnons le Collége de France (une chaire), plusieurs laboratoires du
CNRS, des départements universitaires, ainsi que 1’Ecole frangaise d’Extréme-Orient (EFEO),
I’Institut national des langues et civilisations orientales (INALCO), I’Ecole pratique des hautes
études (EPHE) et I’Ecole des hautes études en sciences sociales (EHESS). Pour des données
chiffrées relativement récentes, voir SABOURET, 2010, p. 37-115.

15 Description géographique, historique, chronologique, politique, et physique de I’Empire de
la Chine et de la Tartarie chinoise, enrichie des cartes générales et particulieres de ces pays,
de la carte générale et des cartes particulieres du Thibet, et de la Corée (1735), par Jean-
Baptiste DU HALDE. Sur I’influence de cet ouvrage, voir LANDRY-DERON, 2002.
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symboliquement — s’assuraient les services de collaborateurs indigenes, incluant des
interprétes et des traducteurs '°. Autre ignorant de la langue chinoise, le sociologue
Max Weber (1864-1920) disserta abondamment sur maintes facettes de 1’histoire et de
la société chinoises en faisant fond sur des informations de seconde main d’une
fiabilité souvent douteuse '’. Plus prés de nous, Alain Peyrefitte (1925-1999), homme
d’Etat et écrivain qui ne prétendit jamais étre sinisant, acquit néanmoins une solide
réputation de sinologue grice a une demi-douzaine de livres & succés sur la Chine '*,
Ainsi, ce qui caractériserait le sinologue serait moins sa maitrise supposée d’un univers
linguistique que son emprise intellectuelle sur un « ailleurs », en somme sur ce qui est
aujourd’hui appelé une « aire culturelle '* ». Mais, méme indiscutablement différent du
ndtre, le monde chinois ne saurait épuiser le champ conceptuel de I’exotisme. Quel est
donc I’objet scientifique concret de la sinologie et son apport épistémologique, au-dela

des définitions lexicographiques citées plus haut ?

Quel terrain et quelle langue ?

Dans les représentations occidentales, « la Chine » a longtemps été et demeure
une réification, le symbole de 1’altérité par excellence *°. Loin des stéréotypes que
suscite la simple évocation de son nom, pourtant, ce pays a 1’échelle d’un continent et
dont la chronologie traditionnelle s’étend sur plusieurs millénaires est d’une grande
hétérogénéité aussi bien climatique, ethnique et culturelle que linguistique *'. 1I
conviendrait plutdt de parler de « monde chinois », espace pluriel et changeant qui ne

se superpose pas aux frontieéres actuelles de la République populaire de Chine, méme

' Pour un témoignage de premicre main sur les conditions d’interaction entre un explorateur
occidental et des populations asiatiques, voir Ruins of Desert Cathay : Personal Narrative of
Explorations in Central Asia and Westernmost China (1912), par Aurel STEIN (1862-1943).
Dans un style plus journalistique, voir HOPKIRK, 1980. La pérennité de la fascination que ces
« aventuriers » exercent sur les milieux intellectuels contemporains transpire dans certaines
publications scientifiques, par exemple MENARD, 2002.

7 Voir VAN DER SPRENKEL, 1964. Pour une synthése des théories de Weber relatives a la
Chine, on pourra consulter BENDIX, 1977, p. 98-141.

'8 PEYREFITTE, 1973, 1984, 1989 (au sujet duquel lire ZURNDORFER, 1989), 1990 et 1996.
1 Sur I’origine et les variations de la notion d’« aire culturelle », voir CLAVAL, 2008.

20 CHENG, 2012. Pour une ¢étude des représentations européennes relatives a la Chine dans les
encyclopédies du dix-huitiéme au milieu du dix-neuvieme si¢cle, voir LEHNER, 2011.

! Voir le dictionnaire « ethno-historique » compilé par OLSON (1998).
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si on y ajoute Hongkong et Taiwan (Formose), de « monde sinisé », voire d’« Asie
sinisée », expression englobant tous les territoires qui connurent ’influence chinoise
au cours de I’histoire et en adoptérent le systéme d’écriture, quitte a 1’avoir modifié ou

r . 22
abandonné ensuite -*.

Au singulier et privée de détermination, I’expression de « langue chinoise »
reléve pareillement d’une simplification. Pour la linguistique, I’ensemble des langues
dites « sino-tibétaines » comporte un sous-ensemble de langues chinoises ou sinitiques
comptant plusieurs familles dialectales, dont, par exemple, le Mandarin et le Hakka.
Ces idiomes ont en commun un systéme d’écriture, non exempt de variantes, basé sur
le logogramme, et qu’une dizaine de systémes permettent de translittérer en alphabet
latin. La dimension diachronique multiplie les états linguistiques différents : aux
chinois dits « archaique », « ancien », « médiéval », « classique » ou « littéraire », a
succédé au début du vingtiéme siécle un chinois « moderne », dérivé de la langue
vernaculaire, dont la didactique officielle a adopté les catégories grammaticales des

7 2
langues curopeenncs 3 .

Scientificité problématique et apport équivoque

Pour le locuteur natif d’une langue européenne, 1’apprentissage d’une langue
extréme-orientale se fait au détriment de 1’acquisition de compétences disciplinaires,
par exemple en histoire ou en sociologie. Le développement des doubles formations et
la multiplication d’axes transversaux de recherche pluridisciplinaire, interrégionale et
transculturelle, sont des évolutions récentes dont il est encore trop tot pour mesurer les
effets. A I’image de ses prédécesseurs, le sinologue demeure avant tout percu dans le
milieu des sciences sociales comme le « philologue » attitré d’une « aire culturelle »
fondamentalement déterminée par sa langue **. Depuis plus de quatre siécles, sur le
terrain autant qu’en laboratoire, étudiant 1I’écheveau des langues sinisées, décrivant des

facettes culturelles de plus en plus variées, répertoriant et analysant des documents

22 p¢ninsule coréenne, J apon, Vietnam, Singapour. L’expression de « monde chinois » semble
avoir ¢été popularisée par GERNET, 1999 [1972]. Sur le « monde sinisé », qui partagerait « la
méme tradition confucianiste », voir VANDERMEERSCH, 1986, p. 209-212.

2 Sur les dimensions historiques, géographiques et sociales de la question linguistique, voir
I’utilitaire de NORMAN, 1988.

24 Pour s’en tenir a deux exemples déja anciens, voir PRICE, 1932 ; FREEDMAN, 1964.
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innombrables, cette « philologie chinoise » n’en a pas moins produit une ceuvre
volumineuse, multivalente et sans cesse croissante, incluant traductions en langues
européennes (on y reviendra), exégese, vulgarisation érudite, et une variété d’utilitaires
(dictionnaires, grammaires et méthodes d’apprentissage linguistique) ». Or, par nature,
la sinologie appartient aux disciplines « qualitatives » qui sont communément pergues
comme productrices de résultats d’une faible scientificité. On pourrait rappeler la thése
de l’origine égyptienne du peuple chinois, défendue par 1’orientaliste et interpréte
francais Joseph de Guignes (1721-1800), ou, un siecle plus tard, la conviction du
sinologue et interpréte néerlandais Gustaaf Schlegel (1840-1903) que toutes les
cultures anciennes devaient leur nomenclature stellaire a I’astronomie chinoise *°. Mais
la sinologie n’a jamais eu le monopole de la spéculation fantaisiste, et 1’épistémologie
des sciences reconnait que 1’erreur et la contestation participent autant des processus
heuristiques que I’invention ou I’innovation. La question serait plutot : comment les
sinologues contribuent-ils aux disciplines traditionnelles dont les rapprochent leurs
travaux, sachant que, le plus souvent, ils n’en maitrisent pas les méthodes, faute d’une
formation adéquate ou suffisante >’ 2 Des sinologues se sont eux-mémes interrogés sur
les conditions et la nature de cette contribution**. Qui plus est, rendre compte de
données chinoises exige de 1’Occidental qu’il les transpose dans son propre référentiel
linguistique, tout en limitant au maximum le prisme déformant de la subjectivité. Or,
I’adéquation entre ces données et ce référentiel que tout sépare — temps et espace,
langue et culture — ne va jamais de soi. Par comparaison avec d’autres sciences
humaines, les particularités de la sinologie telles que 1’on vient de les survoler
accroissent le risque que subjectivité, jugement de valeur et interprétation prennent le

pas sur les données des sources documentaires.

%> Parcourir la table des matiéres d’un utilitaire comme WILKINSON (2012) suffit pour s’en
convaincre. La prochaine édition annoncée devrait compter 1 302 pages arrangées en quatorze
parties et 76 chapitres ; 246 bases de données et plus de 12 000 sources y seront répertoriées.

2 Mémoire dans lequel on prouve que les Chinois sont une colonie égyptienne (1760), par
Joseph DE GUIGNES ; Uranographie chinoise ou Preuves directes que [’astronomie primitive
est originaire de la Chine, et qu’elle a été empruntée par les anciens peuples occidentaux a la
sphere chinoise (1875), par Gustave SCHLEGEL.

" Pour un développement argumenté et incisif de ce point, voir KUIPER, 2000.

*% Ainsi Pierre-Etienne Will sest-il interrogé sur la pertinence de la notion de « modernité »
pour le sinologue historien d’une Chine que les sinologues eux-mémes ont construite comme
une entité « a-historique » ou « éternelle » (WILL, 1994).
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Intelligibilité, perception, critique

La sinologie n’échappe pas au postulat que toute science nouvelle engendre un
jargon et un mode de discours allusif qui lui sont propres. S’y ajoute, dans son cas, la
fréquence dans 1’acte de communication des énoncés non traduits, que ce soit a 1’oral
— syllabes absconses — ou par écrit — translittérations ou logogrammes dépourvus
d’¢lucidation. Cette pratique entraine I’incompréhension, voire I’exclusion de fait du
non-initié. Qui d’autre qu’un sinisant peut comprendre, par exemple, la phrase : « Les
émotions (hao, wu, xi, nu, ai, le) de xing sont appelées ging > » 2 C’est pourquoi le
sinologue et historien des sciences Nathan Sivin, dans un article bibliographique ou il
fustige des pratiques que les disciplines traditionnelles qualifieraient d’amateurisme,
reproche a la plupart des sinologues de s’adresser a leurs semblables exclusivement, au

. . N . . 0
lieu de communiquer avec I’ensemble des acteurs de la sphére scientifique .

Selon Sivin, les publications sinologiques tendraient a ignorer délibérément
toute théorie ou hypothése génante ou contraire, méme étayée par des arguments
valides et des données vérifiables >'. Cette attitude exacerbe les antagonismes, chaque
sinologue accusant ’autre de n’écrire que « pour expliquer que personne avant lui n’a
compris la Chine » et de générer livre apres livre « de nouveaux malentendus » en
puisant dans les sources chinoises « de fagon toujours plus désinvolte » **. Selon Sivin
encore, la traduction des données textuelles chinoises vers les langues européennes,
pratique cruciale autant dans le travail quotidien du sinologue que pour I’intelligibilité
de sa communication, constitue une autre faiblesse caractéristique de la discipline *°. Si
les traductions publiées peuvent parfois sembler pléthoriques — le célébre Livre de la

voie et de la vertu (Daode jing #E1E%£%) ou Laozi &1 (le « Vieux maitre ») serait le

29 TANG, 2015, p. 59 : « The emotions (hao, wu, xi, nu, ai, le) of xing are called ging ». Méme
s’il s’agit ici de la traduction d’un article chinois, on trouverait des exemples comparables dans
des sources sinologiques directement composées en une langue occidentale.

3% Voir SIVIN, 2010, p. 44.
1 Ibid., p. 42-43, pour qui il s’agit d’un défaut « commun » en sinologie.

32 FAVA, 2006, p. 176-183. Je cite cette tribune en réaction & BILLETER (2006), mais on
retrouvera ailleurs ces accusations, sous une phraséologie voisine et mettant en cause d’autres
sinologues.

3 0n peut rapprocher ce constat de celui qu’a dressé¢ Robin D. GILL (2004) pour les processus
de traduction entre le japonais et 1’anglais.
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livre le plus traduit aprés la Bible ** —, elles frappent aussi par leur manque de
cohérence. Les causes les plus évidentes en sont la pluralité, évoquée plus haut, des
langues chinoises et de leurs états diachroniques, et la diversité des utilitaires
lexicographiques disponibles, produits a des époques, par des auteurs et a 1’intention
d’utilisateurs différents *°. Mais peut-étre faut-il aussi y voir un trait caractéristique du
sinologue, un certain manque de prédisposition au consensus, y compris en mati¢re de

terminologie *°.

Force est de constater que la sinologie n’offre aucun systéme de représentation
qui soit a la fois cohérent et largement consensuel. Outre les spécificités déja
évoquées, on peut D’expliquer par la dispersion de la discipline en « écoles »
nationales : pour se limiter aux principales, citons les écoles européennes (notamment
la francaise, la néerlandaise, 1’allemande, 1’autrichienne et la britannique), 1’école
nord-américaine, qui bénéficie du statut actuel de langue scientifique internationale de
I’anglais pour occuper une position dominante, et I’école russe *’. Cet état de fait doit
expliquer, au moins en partie, les limites de la prise en compte de la sinologie par les

sciences traditionnelles **. Il explique aussi son manque d’intelligibilité pour le grand

3 Aujourd’hui un cliché dans les publications sinologiques, cette affirmation serait a porter au
crédit de David Lattimore, dans son introduction a la traduction anglaise du Daode jing par le
pocte américain Witter Bynner (1881-1968) ; voir BYNNER, 1978, p. 310.

3> Ainsi le Mathews’ Chinese-English Dictionary (1931), destiné a 1’origine aux missionnaires
protestants, connait une carriere académique depuis 1’édition révisée publiée par les presses de
I’Université de Harvard en 1943. Le Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, basé sur
les travaux de jésuites de langue frangaise et portugaise, s’adresse au spécialiste autant qu’a un
public cultivé (INSTITUTS RICCI DE PARIS ET DE TAIPEL 2001).

3 par exemple, certains sinologues jugent les traductions proposées dans le dictionnaire de
nomenclature officielle impériale de HUCKER (1985) trop « fonctionnalistes » et lui préférent
des lexiques plus restreints, tel celui donné dans DE CRESPIGNY, 2007, p. 1236-1241.

37 Pour 1’histoire de la sinologie frangaise, voir DEMIEVILLE, 1966 ; HONEY, 2001, p. 41-117.
Pour sa spécificité actuelle, voir CHENG, 2012. Sur la sinologie néerlandaise, voir les études
recueillies dans IDEMA, 2014. Pour la sinologie germanophone, voir FRANKE, 1968 ; MARTIN /
HAMMER, 1999. La sinologie autrichienne est couverte dans FUHRER, 2001. Sur la sinologie
britannique, voir BARRETT, 1989. Pour une histoire des « études chinoises » nord-américaines,
voir HONEY, 2001, p. 167-323. Pour la sinologie russe contemporaine, voir le tableau brossé
dans SARSEMBAEV, 2005, p. 23-34.

38 par exemple, WARD, 1994, p. 111-192, examine la question de la révélation dans le contexte
du judaisme, du Vedanta, du bouddhisme et de I’islam, mais refuse d’inclure le confucianisme
et le taoisme sous prétexte qu’ils auraient « été dans la pratique si entremélés avec diverses
formes de pensée indienne qu’ils ne constituent pas a [ses] yeux un ¢lément clairement
distinct » (p. 95 : « in practice been so intermingled with the various forms of Indian thought
that in my view they do not constitute a clearly diverse strand »). Ward les considére comme
des « traditions d’harmonie » (p. 112 : « “harmony” traditions »).
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public *°. Conséquence déplorable de cette image brouillée, des érudits non sinisants,
fascinés par I’Orient et désireux de pérenniser la « tradition » orientaliste, tentent de
s’inspirer du mod¢le sinologique, mais se fourvoient en des publications critiquables
autant pour leurs lacunes méthodologiques et la faiblesse de leurs résultats que pour

I’attitude ambigué témoignée a 1’égard de leur objet *.

Il n’est donc pas surprenant que « la tradition sinologique, assurément sur le
déclin apres la Seconde guerre mondiale et de plus en plus marginalisée par 1’essor
d’autres disciplines *' », soit aujourd’hui réguliérement remise en cause non seulement
dans sa définition, mais aussi dans son existence méme. Il y a plus d’un demi-siecle, le
sinologue nord-américain Edward H. Schafer (1913-1991) notait déja qu’appliquer le
qualificatif de « sinologue » abusivement a n’importe quel « observateur de la Chine »
(« China watcher »), y compris des auteurs — souvenons-nous de Peyrefitte — et des
journalistes nullement sinisants, dévoyait la perception du terme **. L’affaiblissement
de I’« orientalisme », dont Edward W. Said (1935-2003) prit pour cible 1’expression
littéraire dans un livre & la fois influent et controversé **, ne semble guére avoir incité
les sinologues de langue francaise a s’interroger sur le bien-fondé de leur discipline. 1l
faudrait étudier si le mépris ironique dont le sinologue belge Pierre Ryckmans (1935-
2014) accabla le livre de Said ne constitue qu’un exemple isolé ou refléte largement

I’attitude des sinologues contemporains **.

% Jean Frangois Billeter a notamment critiqué le philosophe sinisant Frangois Jullien pour son
« jargon philosophique trés particulier » (BILLETER, 2006, p. 48).

* Pour deux exemples d’émulation maladroite de la sinologie, auxquels j’ai consacré un
compte rendu (2006) et un article bibliographique (2014), voir la tentative de géographisation
du périple supposé de Marco Polo en Chine par un spécialiste de langue et de littérature
médiévales frangaises (MENARD, 2002) et le jugement de valeur peu scientifique porté par un
chercheur en chimie médicinale sur la médecine chinoise avant I’introduction des savoirs
scientifiques européens au Japon (LUKACS, 2008).

4 HONEY, 2001, p.336-337 : « [The sinological tradition] was definitely on the decline after
World War II and increasingly marginalized by the growth of other disciplines ».

*2 Ce dévoiement était I’une des raisons I’ayant poussé a en proposer 1’abandon dés 1958,
méme s’il révisa ensuite cette opinion. Voir SCHAFER, 1990-1991, p. 23-24.

* SAID, 1978.
* Voir LEYS, 1986, p. 95-99.
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Pour une historiographie du discours sinologique

Cet essai a pour seule ambition d’affranchir la critique sinologique, latente et
réactive, des limites intrinséques des comptes rendus et des articles bibliographiques
(deux types de publications dont la valeur scientifique est institutionnellement sous-
¢valuée) ainsi que des chapitres liminaires de théses, afin de promouvoir I’émergence
d’une historiographie de la sinologie s’inscrivant dans 1’épistémologie des sciences
humaines. Il s’agit d’une enquéte sur le faisceau des déterminations — linguistiques,
historiques et culturelles — du discours véhiculant les représentations (ou I’idéologie)
de la sinologie — un peu a la manic¢re de '« archéologie du savoir » que pronait
Michel Foucault (1926-1984) *> — destinée a améliorer notre compréhension de ses
processus formatifs. Son but n’est pas de définir un nouveau cadre orthodoxe qui
contraindrait la liberté d’expression des sinologues, mais au contraire, en attirant leur
attention sur des questions qu’ils négligent souvent parce qu’ils les considérent comme
mineures, alors qu’elles déterminent en pratique la formulation de leur savoir, sa
transmission et sa diffusion, de les inciter a perfectionner I’historicité et la fiabilité de
leurs descriptions et de leurs traductions. Cette amélioration qualitative devrait

favoriser la prise en compte de la sinologie par les disciplines traditionnelles.

Application a Phistoire sociale et religieuse

En tant que démarche collective et pluridisciplinaire, 1’historiographie du
discours sinologique a vocation a étendre ses investigations a I’ensemble des périodes
et problématiques du champ sinologique. En pratique, loin du cliché persistant de
I’expert « omnicompétent », chaque sinologue se spécialise dans un faisceau de
problématiques apparentées, a l’intérieur d’un créneau chronologique donné. Ma

propre expertise m’invite a consacrer cet essai au volet de la religiosité dans la Chine

* Sur les notions d’« archéologie du savoir » et de « discours », voir FOUCAULT, 1966, 1969
et 1971. Foucault comprenait aussi le terme « idéologie » comme renvoyant a une science, a la
suite de son inventeur Antoine-Louis-Charles-Claude DESTUTT DE TRACY (1754-1836), qui
écrivit dans le premier volume de ses Eléments d’ldéologie (1801), « Préface », p. xiii:
« L’idéologie est une partie de la zoologie, et c’est surtout dans I’homme que cette partie est
importante et mérite d’étre approfondie ». Voir aussi les essais classiques de 1’anthropologue
américain Clifford GEERTZ (1926-20006) sur « idéologie » (1964) et « religion » (1966) comme
« systémes culturels » de représentations.
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du haut Moyen-Age *°. Dans 1’optique d’une historiographie critique, ce champ
d’étude se révele étre particulicrement prometteur, car, bien avant la phase « proto-
sinologique » ou « religieuse » — « missionnaire » conviendrait peut-&tre mieux — de
I’histoire de la sinologie *’, I'interprétation de la religiosité chinoise a toujours posé
probléme a I’observateur occidental — un probléme que 1’on retrouve dans d’autres

champs disciplinaires **. Survolons les principales étapes de ce malentendu.

Du fait de la prédétermination chrétienne de leurs représentations, les premiers
Européens en terre asiatique ayant prété attention au fait religieux chinois organiserent
leurs observations en fonction des catégories de I’« idolatrie », de la « superstition » et
de I’ennemi musulman, le « Sarrasin » . Ricci, comme on sait, fut le premier a décrire
les trois groupes correspondant a ce que nous appelons communément « confucéens »,
« bouddhistes » et « taoistes » *°. Ce modeéle tripartite, qui découlait probablement de
la notion chinoise, remontant a I’ére médiévale, des « trois enseignements » (sanjiao

=#)), s’imposa durablement dans les descriptions occidentales. Bien connue aussi est

la fameuse « querelle des rites », causée par I’'impuissance des successeurs de Ricci de
convaincre le Vatican que la ritualité chinoise était une pratique « civile » plutdt que
religieuse, et a ce titre compatible avec le christianisme. La querelle aboutit, au début
du dix-huitiéme siécle, a ’interdiction des rites chinois par le pape et, en réaction, a

.. yoe . 1 * N .
celle des missions chrétiennes par la Chine °'. Au siécle suivant, c¢’est dans le contexte

46 Sur la difficulté de définir la notion de « religion » dans le contexte culturel chinois, voir,
entre autres, YU, 2005, p. 5-25; LAGERWEY, 2016. Mon usage des termes « religion » et
« religiosité » sera ici conventionnel ; voir www.cnrtl.fr/definition/religion et /religiosité.

7« Proto-sinologie » (« proto-Sinology ») est un terme dont la paternité a été revendiquée par
MUNGELLO, 1985, p. 13. LE BLANC, 2007, p. 21-28, distingue une phase « religieuse » dans
I’histoire de la sinologie, initialisée par Ricci et s’étendant du seizieme au dix-huitiéme siécle.

B pour le cas de la sociologie, voir BOURDIEU, 1987.

* Voir LEBRANCHU, 2017, p. 73-91. Les plus anciens témoignages connus, ceux de voyageurs
arabes puis persans, relé¢vent aussi la croyance en la métempsycose (p. 71-73).

> De Christiana expeditione apud Sinas suscepta ab Societate Iesu (1615), par Mateo RICCI,
Livre I, chap. X, « Variae apud Sinas falsae Religionis sectae », p. 104-116. Comparer avec
I’original italien (1609) — source du jésuite belge Nicolas Trigault (1577-1628) pour 1’édition
latine (voir GERNET, 2003) — redécouvert en 1909 : Opere storiche del P. Matteo Ricci S.1.,
vol. 1, I commentari della Cina dall’autografo inedito (1911), Livre I, chap. X, « Di varie sette
che nella Cina sono intorno alla religione », p. 85-99 ; 1’édition Fonti Ricciane, vol. 1, Storia
dell’introduzione del cristianesimo in Cina (1942), p.108-132, insére les logogrammes
chinois. Le passage est analysé dans MUNGELLO, 1985, p. 55-72. Ricci évoquait déja les trois
groupes dans une lettre datée de 1583 ; voir CATTO, 2017, p. 136.

lLa bibliographie sur cette fameuse « querelle » est pléthorique. Voir notamment le volume
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idéologique de I’orientalisme colonial triomphant que 1’orientaliste Max Miiller (1823-
1900) dirigea la réalisation de I’influente collection The Sacred Books of the East’*.
Traducteur des six volumes relatifs a la Chine dans la collection, James Legge (1815-
1897), missionnaire protestant et sinologue, grava dans le marbre 1’incompréhension
du taoisme comme une « philosophie » originellement « pure » mais, par analogie
implicite avec le catholicisme, dégradée ensuite en « superstitions » populaires et en
pratiques « grossiéres » *°. Sans cesse réactivée par le biais des écrits des missionnaires
européens, la représentation occidentale du peuple chinois comme étant immuablement
« superstitieux » devint un cliché. C’est d’ailleurs le terme univoquement dépréciatif
de « superstition » que le missionnaire et sinologue frangais Henri Doré (1859-1931)
choisit comme titre pour sa monumentale description des croyances et pratiques
religicuses chinoises **. Les Chinois, subjugués par ces représentations d’eux-mémes
pourtant exogenes et échappant a leur contrdle, acquiesgaient a la dévalorisation de
leur propre culture religieuse : les délégués chinois invités a participer au premier
World’s Parliament of Religions tenu a Chicago (1893) dépeignirent le confucianisme
comme un « systeme d’éthique sociale » plutdt qu’une religion, et la religion taoique

comme une tradition dégénérée >.

collectif MUNGELLO, 1994. On n’a que récemment commencé a prendre en compte la voix que
les Chinois tentérent de faire entendre a cette occasion ; voir STANDAERT, 2012.

>2 The Sacred Books of the East (1879-1910), dirigée par F. Max MULLER. Rédigés par une
quinzaine d’auteurs, les cinquante volumes couvrent ’hindouisme (21 vol.), le bouddhisme
(10 vol.), le zoroastrisme (8 vol.), le confucianisme (4 vol.), I’islam (2 vol.), le jainisme (2
vol.) et le taoisme (2 vol.). Le volume 50 est un recueil d’index.

>3 Voir The Religions of China : Confucianism and Taoism Described and Compared with
Christianity (1880), par James LEGGE ; GIRARDOT, 2002, p. 286-335. CREEL, 1956, constitue
un bon exemple de la pérennité de cette mécompréhension au vingtiéme siécle. BARRETT,
2005, estime que la sinologie en langue anglaise a rendu compte des religions chinoises de
facon erronée jusque dans les années soixante-dix.

5% Recherches sur les superstitions en Chine (1911-1938), par Henri DORE, dix-huit volumes,
traduite en anglais sous le titre de Researches into Chinese Superstitions (1914-1938), en treize
volumes. Récemment rééditée, cette riche source d’informations est encore fréquemment citée.

>3 Pour le cas du taoisme, voir 1’essai « An Exposition of Taoism » (1913), par CHANG T‘ien
She [RKEM], p. 546-547 : « from the time Taoism ceased to think purity and peaceableness
sufficient to satisfy men, it became the genii religion [...]. | Taoism and the genii-religion have
deteriorated ». Dans le méme numéro du mensuel 7he Open Court, une note anonyme, « The
Pope of Taoism », précise qu’un certain Timothy Richard obtint le consentement du « pape du
taoisme » (p. 573-574), c’est-a-dire de Zhang Yuanxu 5 JT fEH (1862-1924), « Céleste
instructeur » (tianshi KEM) de 1904 a 1924 ; voir PREGADIO, 2008, p. 1238 (J. M. Boltz). La
lecture de cette note suggeére que cet Occidental fut le traducteur, voire le rédacteur, de
I’allocution du dignitaire taoiste. Pour le cas du confucianisme, voir SEAGER, 1995, p. 104-
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C’est donc avec retard, dans un contexte colonial, puis postcolonial *, que la
sinologie prit conscience de I’'immensité du champ d’étude que constitue la religiosité
chinoise. On s’empressa de combler ce vide et ’étude en est aujourd’hui florissante >’
Les recueils bibliographiques publiés au cours des années 1980 et 1990, puis la
multiplication des bases de données numériques, témoignent d’un accroissement
quantitatif rapide des publications. Mais il faut nuancer le bilan de ce retournement de
situation. Méme indifférents au déclin institutionnel de 1’orientalisme, les sinologues
spécialistes des religions n’ont pas échappé au tournant postmoderniste et a la crise des
représentations. L’idée que le bouddhisme chinois résulte d’une « sinisation » de son
homologue indien fut critiquée dés les années 1970, tandis qu’était mise en doute la
pertinence du terme occidental de « taoisme » pour qualifier des phénoménes d’une
grande diversité (voir plus bas). La critique s’intensifia vers le tournant du millénaire.
La validité de I’application a la culture chinoise de certaines catégories occidentales fut
remise en cause, parmi lesquelles « syncrétisme », « bouddhisme » et « religion »,
ainsi que les métaphores véhiculant leur expression **. L’idée reprit vigueur d’une
« religion chinoise », au singulier, polymorphe et changeante, préférable a la vieille

tripartition héritée des jésuites .

105. Contrairement au bouddhisme indien et au bouddhisme japonais, le bouddhisme chinois
n’était pas représenté.

>® Voir HAROOTUNIAN, 1999, pour I’apparition de nouveaux « stéréotypes » postcoloniaux.

>7 Voir THOMPSON, 1985 ; 1993 ; 1998 ; SEAMAN / THOMPSON / SONG, 2002. Un premier état
des lieux fut dressé¢ par OVERMYER et al., 1995a et 1995b. Lui succéda a partir de 2001 un
programme international de recherche piloté depuis Paris, dont découla une série d’ouvrages
collectifs présentant une synthése prospective de 1’état de notre connaissance de I’histoire des
religions chinoises : LAGERWEY, 2008 ; LAGERWEY / KALINOWSKI, 2009 ; LAGERWEY / LU,
2010 ; LAGERWEY / MARSONE, 2015 ; GOOSSAERT / KIELY / LAGERWEY, 2016 ; LAGERWEY,
2019.

¥ Voir GIMELLO, 1978 ; SIVIN, 1978 ; SHARF, 2002a, p. 1-27 ; SHARF, 2002b ; CAMPANY,
2003 ; KIRKLAND, 2004, p. 1-11 ; BARRETT, 2010 ; VERMANDER, 2010.

11 y a un siecle, dans un livre dont le titre, La religion des Chinois, est au singulier, Marcel
Granet (1884-1940) évoquait ainsi la religiosité chinoise : « Aussi, selon les observateurs, les
Chinois sont dits étre le peuple le plus positif ou le plus superstitieux du monde : on dira
rarement, en revanche, qu’ils sont un peuple religieux. En réalité, presque tous, par esprit de
tradition et golt du conformisme, observent dans leur ensemble les pratiques coutumicres ;
c’est dans cette fidélité d’ensemble que consiste la religion nationale » (GRANET, 1951 [1922],
p. 162). Le philosophe sinisant britannique R. Ninian Smart (1927-2001) écrivit aussi que « la
religion chinoise » se rameéne a « un seul phénomene, & peu prés organique, mais aussi tres
localisé et varié » (SMART, 1998 [1989], p. 106 : « what we are dealing with as a single
roughly organic, but also very localized and varied phenomenon, is Chinese religion »).

22



Les religions chinoises demeurent 1’'un des champs sinologiques ou I’empreinte
occidentale est la plus profonde. En effet, pour I’interpréte rétrospectif européen ou
nord-américain devant rendre compte, face & un public qui partage sa langue et ses
référents culturels, d’une religiosité fondamentalement per¢ue comme « autre » et dont
les « données grises » interférent de ce fait avec I’application directe de ses catégories
analytiques, il est tentant de s’en remettre a un systéme de représentations déterminées
par le christianisme ®°. Face a cet « universalisme européen » plus ou moins conscient
et, probablement, parfois assumé, la facilité qui consiste a ne pas traduire, au profit
d’énoncés abscons, les signifiants de la langue étrangére exprimant cette altérité,
brouille I’intelligibilité du rapporteur tout en encourageant de la part de son auditoire
la « surinterprétation », dans le sens que I’historien Paul Veyne a donné au terme ®', et
les interprétations essentialistes. Cet essai, porté par le projet d’une historiographie du
discours sinologique sur les religions chinoises, explore les tensions, a travers ce
discours, entre appropriation culturelle et essentialisme, réification et simplification,

surinterprétation et réductionnisme.

Hllustration : « bouddho-taoisme »

Le potentiel heuristique d’une telle historiographie est démontré par mon étude,
récemment publiée, du néologisme « bouddho-taoisme ». Le point de départ en fut la
constatation que, dans son usage courant, ce composé n’obéissait a aucune définition a
la fois scientifique et consensuelle. L’analyse de plus de deux cents sources en anglais,
en allemand et en francais a permis de retracer I’origine du terme et d’en retrouver le
sens premier, puis, en suivant son histoire littéraire jusqu’a aujourd’hui, d’en détailler
I’évolution sémiologique. Si I’on trouve déja chez Henri Maspero (1883-1945) I’idée
que le bouddhisme chinois a ses débuts est un « taoisme bouddhisant », c’est vers la
fin des années 1940, dans les travaux du sinologue allemand Walter Liebenthal (1886-
1982), que le néologisme « bouddho-taoisme » apparait, imaginé pour caractériser une
génération d’auteurs bouddhistes chinois actifs vers le tournant du cinquieéme siécle de
notre ¢ére. Récupéré a partir des années 1970 par des sinologues spécialistes du

taoisme, en particulier Anna Seidel (1938-1991) et Michel Strickmann (1942-1994),

80 Cest I'une des théses de FITZGERALD, 2000.

1 Voir VEYNE, 1996. Le terme aurait vu le jour au cours des années 1950, dans le contexte de
discussions entre historiens de la Rome antique.
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pour désigner des formes de taoisme « influencées » par le bouddhisme, le terme voit
ensuite son usage se diversifier. On 1’applique dés lors & une variété de phénomenes
impliquant bouddhisme et taoisme a des degrés variables, voire d’autres formes de
religiosité vaguement en rapport avec ceux-ci, au point que ses contours sémiologiques
s’estompent, puis disparaissent. Il connait une vogue dans les publications se
rapportant a la Chine vers le tournant du nouveau siecle et jusqu’au début des années
2010, puis la critique de son usage prend de I’ampleur. Désormais sur le déclin, il sert
surtout d’étiquette a 1’étude comparative et occidentale du bouddhisme et du taoisme
dans le monde sinisé, tout en conservant une plurivalence sémiologique
potentiellement trompeuse. Précision importante : ce néologisme n’a aucun équivalent
linguistique ou sémiologique dans les sources chinoises anciennes, qu’elles soient
textuelles, épigraphiques ou iconographiques. Il a servi a traduire 1’expression chinoise

fodao {#7&, mais a tort, car celle-ci signifie, littéralement, « la voie du Bouddha », et

ne désigne rien d’autre que le bouddhisme .

Le cas particulier du « taoisme »

Si le systéme de croyances des sectateurs de Laozi a tot été¢ « découvert » et
partiellement décrit par les missionnaires jésuites, au méme titre que le bouddhisme et
I’hindouisme ©, « taoisme » est un néologisme occidental de facture récente. Jusqu’a
I’époque moderne européenne, les substantifs suffixés en « -isme » servaient surtout
d’exonymes aux contours sémantiques peu définis et a usage polémique, notamment
pour désigner les hérésies. Au Siécle des Lumicres, philosophes et encyclopédistes

. \ r . 4
frangais y recoururent pour nommer des systémes de pensée, pratiques ou croyances °*.

62 Ce paragraphe résume ESPESSET, 2018.

% Des notions bouddhiques du Japon et de Ceylan, collectées par le jésuite navarrais Francisco
de Jaso y Azpilicueta, alias Francois-Xavier (1506-1552), en 1547-1548, circulérent en Europe
au début des années 1550 ; voir TIMMERMANS, 2002, p.296-297. Le jésuite piémontais
Antonio Rubino (1578-1643) aurait ét¢ le premier a décrire I’hindouisme, dans un texte daté
de 1608 ; voir RUBIES, 2001. Pour les descriptions jésuites du taoisme, voir, entre autres,
DEHERGNE, 1976 ; les essais réunis dans HSIA, 1994 ; LEBRANCHU, 2017, p. 89-162.

%% L’ Encyclopédie (1751-1772), publiée sous la direction de Denis DIDEROT (1713-1784) et
Jean LE ROND D’ALEMBERT (1717-1783), comporte — entre autres « -ismes » désignant des
entités religieuses — les notices « Christianisme », « Judaisme », « Mahométisme » et « Sintos
ou sintoisme » (shintoisme) ; voir SPIRA, 2015, p. 112-113, n. 82. Quatre notices mentionnent
le « budsdoisme » ou « budsdoisme » (vol. 14, « Rio-Bus », p. 295 ; vol. 15, « Siaka, religion
de », p. 147, et « Siako, ou Xaco », p. 148 ; vol. 17, « Xamabugis », p. 648) et une notice,
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Le tournant du dix-neuviéme siécle coincide avec leur démultiplication, en langues
francaise et anglaise principalement ; ils acquirent la valeur positive de vecteurs
d’auto-dénomination dans une vision téléologique de I’histoire tournée vers le futur,
tout en continuant & fonctionner comme étiquettes rétrospectives ®. C’est au cours de
cette troisieme phase qu’émergea « taoisme », vers le milieu du dix-neuvieme siccle.
L’anglais « Taouism » (1838) et le francais « taossisme » (1841) donnérent les formes
aujourd’hui les plus courantes, « Taoism » (1881) et « taoisme » (1886). L’ orthographe
« Daoism » que les sinologues nord-américains s’efforcent de généraliser depuis le

milieu des années 1990 daterait de 1’aprés-guerre (1948) °°.

Ce mot aujourd’hui presque banal semble devenir sans cesse plus insaisissable.
Depuis la seconde moiti¢ du vingtiéme siecle, le néologisme (sans distinction de
langue et d’orthographe) a suscité et continue de susciter interrogations et critiques,
que ce soit a cause de ses limites heuristiques ou de son indétermination sémantique .
Dans un texte polémique, T. H. Barrett a souligné 1’anachronisme de son application
au haut Moyen-Age, s’il sert a dénoter une entité institutionnelle, doctrinale, liturgique
et scripturaire cohérente ®*. On a souvent remarqué que le signifiant « taoisme », pas
plus que celui de « bouddho-taoisme » dont il vient d’étre question, n’a d’équivalent
direct en une langue chinoise ancienne ou moderne ®. Contrairement a ce que I’on
peut lire "°, « taoisme » n’est pas un « emprunt » (ce qu’est bien, par contre, I’anglais

« kowtow », directement transcrit du chinois « H[JBH ») ni un « calque » linguistique,

mais un néologisme « hybride » qui combine deux éléments: la translittération

I’« école confucienne » (vol. 3, « Chinois, philosophie des », p. 343). Deux notices concernent
la troisiéme secte remontant a Ricci, mais sans employer de néologisme en « -isme » : « Lao-
Kiun » (vol. 9, p. 281) et « Taut-Se » (vol. 15, p. 946).

% Je reprends ici SPIRA, 2015, p. 111-115, citant HAHN, 1981, et HOPFL, 1983.

% pour I’occurrence de « taossisme », voir Histoire et tableau de [’'univers (1841), par Julien-
Frangois DANIELO (1806-1886), vol. 4, livre 3, chap. 2, p. 265. Pour les autres données datées,
voir CARR, 1990, p. 63 ; LEBRANCHU, 2017, p. 186-197 ; www.cnrtl.fr/definition/tacisme.

%7 Voir CREEL, 1956 ; SIVIN, 1978 ; KIRKLAND, 2004, p. ix-xvii ; RAZ, 2016 ; LEBRANCHU,
2017, p. 9-11.

o8 BARRETT, 2010. En lire le compte rendu par GOLDIN, 2011, p. 319-321.

69 Récemment, SPIRA, 2015, p. 87. Spira reléve trois sortes d’« -ismes » occidentaux qui n’ont
pas été adaptés en chinois moderne sous une forme suffixée en -zhuyi £ : (1) les religions,
(2) les maladies, (3) les attitudes et comportements discriminatoires (p. 223).

" Notamment dans CARR, 1990, p. 62-63. L’intertitre « The Loanword Taoism » est d’autant
plus mal choisi que cette partie de 1’article montre bien que le terme n’en est pas un.
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(« tao ») d’un lexéme d’une langue source (le logogramme « #& ») et un suffixe d’une
langue cible, ici le frangais (« -isme »).

Plusieurs propositions ont été émises pour circonscrire les données auxquelles
le néologisme devrait étre appliqué, mais aucune n’a su accommoder sa polyvalence
acquise ni faire consensus. La proposition de Strickmann d’en limiter 1’'usage a un
mouvement et ses dérivés, tot critiquée par Isabelle Robinet (1932-2000) et dont Gil
Raz a montré qu’elle était en fait la réactivation d’une représentation du haut Moyen-
Age chinois, est aujourd’hui en désuétude "', Russel Kirkland a suggéré d’identifier
« ce que les taoistes disent €tre le taoisme », mais le défaut majeur de cette « approche
taxonomique » est d’étre en pratique trop inclusive "%, Les cinq « critéres » strictement

3 La seule condition de

religieux définis par Gil Raz semblent insuffisants
« canonicité » — ’appartenance au « canon taoique » (voir plus bas) — ne peut suffire
non plus, car les sources aujourd’hui prises en compte débordent largement du cadre
de cette collection. Que le débat demeure ouvert est incontestablement profitable,
intellectuellement et heuristiquement ; en revanche, cet état de fait contribue a limiter

la prise en compte de I’étude du taoisme hors du champ sinologique.

Dans sa mise en ceuvre rétrospective et téléologique a la fois, le néologisme en
est venu a embrasser des dynamiques historiques, instances humaines et documents
d’une grande diversité. Pourtant, sa sémiologie n’est pas moins protéiforme que celle
de « christianisme » et « bouddhisme », deux signifiants peut-étre plus familiers au
public occidental. Impulsée par la sinologie taoisante nord-américaine, la tendance
actuelle semble consister a construire une «religion nationale chinoise» qui
corresponde au concept de « world religion » dérivé de I'universalisme européen du
dix-neuvieme siécle * et soit, de nombreux points de vue, notamment historique,

sociologique et textuel, aussi inclusive que possible "°. Non négligeable est I’influence,

" Voir STRICKMANN, 1977, p. 1-2; 1979, p. 165-166 ; 1981, p. 132-134. En voir la critique
dans ROBINET, 1983, p. 132-133 ; RAZ, 2012, p. 14-15.

™ Voir KIRKLAND, 2004, p. 8-19 (p. 8 : « what Taoists say Taoism is »).

 Voir RAz, 2012, p. 14-18. Ces critéres — (1) une certaine idée de la Voie (dao), (2) des
pratiques rituelles permettant d’atteindre I’immortalité, (3) le caractére secret de ces rites et (4)
leur nature bureaucratique, enfin (5) I’inscription dans une vision eschatologique — excluent
d’emblée les ceuvres de Laozi et Zhuangzi i (Maitre Zhuang), par exemple.

7 Pour une historiographie critique de la notion de « world religion », voir MASUZAWA, 2005.

7> Comme I’illustre une récente anthologie de traductions (ROBSON, 2015) ou I’on trouve aussi
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sur cette construction, du passage des modes académiques — telles 1’« écologie »,
I’« identité » et '« étude du genre » — et de la critique réactive qu’elles suscitent
parfois du caractére anachronique de nos interprétations rétrospectives '°. Au fond, le
discours sinologique actuellement dominant sur le taoisme participerait de cet
« orientalisme sinologique » postcolonial que décrit Daniel Vukovich comme partie
prenante de la planétarisation actuelle du modele politique et culturel de 1’Occident

nord-américain .

Autre interférence a souligner : 1’attention extréme que porte le gouvernement
chinois a la question religieuse. Pour d’évidentes raisons de propagande, de maintien

de I’ordre social (cas du falun gong ;5843 %) et de développement commercial et

touristique ", Pékin s’efforce de canaliser le « retour du religieux » que connaitrait

supposément le pays. L’ Association taoiste de Chine (Zhongguo daojiao xichui H1[5]
HEZ ), fondée en 1957, dont le siége est au prestigieux Monastére du nuage blanc
(baiyun guan [ZE#]) *, assure aux autorités le contrdle de 1’ensemble des activités

taoiques déclarées et reconnues sur le territoire de la République populaire et leur

conformité avec 1’idéologie politique officielle ®'.

des écrits de personnalités occidentales non sinisantes et ayant eu peu ou pas de rapport avec le
taoisme : 1’écrivain irlandais Oscar Wilde (1854-1900), le fondateur suisse de la psychologie
analytique C. G. Jung (1875-1961), I’ex-guitariste des Beatles George Harrison (1943-2001) et
la femme de lettres américaine Ursula K. Le Guin (1929-2018).

76 Pour I’écologie, voir GIRARDOT / LIU / MILLER, 2001 ; MILLER, 2017. GOLDIN, 2005, p. 57,
a rappelé que « le taoisme n’est pas 1’écologie » (« Daoism is not environmentalism »). Pour
I’identité, voir le collectif KOHN / ROTH, 2002. Pour I’« étude du genre », qui a le mérite
d’avoir attiré I’attention sur des données d’ordre historique, sociologique et sexuel longtemps
négligées, voir DESPEUX, 1990 ; DESPEUX / KOHN, 2003 ; DESPEUX, 2013.

" Voir VUKOVICH, 2012.
78 Voir PALMER, 2005, p. 371-411 ; OWNBY, 2008, p. 161-228.

7 Citons la conclusion de FAN, 2012, p. 120 : « la clef de la réussite de la survie monastique
du taoisme et de [son] rendez-vous avec la modernité dépend de ce que les prétres et
institutions taoistes savent quand, quoi, ou et comment coopérer avec les forces ascendantes de
la société, de I’Etat et du marché en Chine contemporaine » (« the key to successful Daoist
monastic survival and engagement with modernity hinges on whether Daoist clerics and
institutions know when, what, where, and how to engage with the unfolding forces of the
contemporary Chinese society, state, and market »). On ne saurait étre plus clair.

% Sur Phistoire de cet établissement religieux dont la fondation remonte au huitiéme siecle,
voir PREGADIO, 2008, p. 207-210 (V. Goossaert).

1 Ibid., p. 1281-1282 (Y. Sakade). Sur la politique religicuse en Chine actuelle, voir PALMER,
2009 ; sur la situation du taoisme en milieu urbain, voir GOOSSAERT / FANG, 2009.
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Les religions chinoises ayant moins suscité 1’intérét des penseurs des Lumieres
que 1’idéalisation de la Chine en « royaume philosophique », leur perception dépendit
presque exclusivement du prisme jésuite, avec pour conséquence que le taoisme patit
longtemps en Occident d’une image trés négative **. La situation évolua au vingtiéme
siécle, notamment suite a la réédition, de 1923 a 1926, de la collection systématique de
sources faisant autorité, connue sous le nom de « canon taoique » en frangais **. Les
sinologues taoisants s’accordent a voir dans cette réédition le moment fondateur des
études modernes du taoisme. A ces sources textuelles et imprimées s’ajoutent des
sources manuscrites, archéologiques, épigraphiques et iconographiques sur supports
divers, et les données de 1’ethnologie et de I’anthropologie contemporaines, sources
nouvelles dont le nombre ne cesse de croitre depuis plus d’un siécle. Ces sources en
quantité considérable mettent en perspective les sources canoniques, mais le traitement
de cette masse de données exige du temps . La persistance des problémes évoqués ci-
dessus ralentit la progression de la recherche et la diffusion de ses résultats. Parfois,

c’est la nature taoique méme des données qui fait débat . La « religion populaire

82 Révélatrice a cet égard est I’étude du contexte représentationnel de la rencontre entre un
officier consulaire britannique et le soixante et uniéme Céleste instructeur en 1880 ; voir
PENNY, 1998. Pour les représentations du taoisme par les penseurs des Lumiéres et leur
dépendance des descriptions jésuites, voir LEBRANCHU, 2017, p. 142-154.

8 Développée a partir du haut Moyen-Age, cette collection hétérogéne regroupe des ceuvres
« classiques », leurs commentaires et d’autres écrits religieux ou non, puisque I’on y trouve par
exemple des recueils de pharmacopée et des extraits de monographies locales. La réédition des
années 1920, sous le titre de Zhengtong daozang 1F4R 5k [Entrepdt de la voie de ’ére (de
régne) Zhengtong (1436-1449)], remonte au milieu du quinziéme sic¢cle ; augmentée d’un
« supplément » (Xu daozang %7 &) daté de 1607, elle contient quelque 1500 textes.
L’utilitaire de référence sur cette collection est un recueil de notices, SCHIPPER / VERELLEN
(2004), fruit de trois décennies de recherches par une trentaine de collaborateurs en majorité
européens. L’accueil en a été mitigé, en raison d’informations dépassées, d’une classification
contestable et de lacunes bibliographiques (voir BOLTZ, 2006 ; ESKILDSEN, 2006 ; KIRKLAND,
2007). Le recueil inclut quelques sources non canoniques. Des recueils analogues en langue
chinoise le suppléent, notamment REN / ZHONG, 2005 [1991] ; ZHU, 1996 ; HSIAO, 2011.

¥ La parution effective d’un autre recueil de notices, également le fruit d’une coopération
internationale (PREGADIO, 2008), aura nécessité une douzaine d’années.

% En histoire de I’art, par exemple, les taoisants utilisent la rubrique « art taoique » sans en
définir les critéres : production (artiste « taoiste »), contenu (présence de motifs « taoiques »),
destinataire, fonction (notamment rituelle), localisation (temple). Pour I’anthropologue Patrice
Fava qui a découvert et collecté la « statuaire du Hunan », puis I’a étudiée en coopération avec
des experts de France, de Chine et des Etats-Unis, il ne fait aucun doute qu’elle représente des
figures « taoistes » (voir FAVA, 2014, p. 417-426). Contre cette identification, Alain Arrault
évoque « un paysage religieux [...] qui résiste aux tentatives généralisatrices » et parle de
« maitres exorcistes » et de « pratiques » représentant « une société locale ouverte, polymorphe
et multipolaire », et non encore « uniformisée » (ARRAULT, 2010, p. 120-122).
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chinoise » — 1’alternative par défaut — renvoie a une catégorie analytique occidentale
toujours en chantier et qui, comme dans d’autres contextes historiques et culturels,
n’offre pas encore de délinéation sémiologique ou épistémologique nette *. (Aprés
tout, le débat sur la question de la religiosité du confucianisme demeure également
ouvert *”.) Ce sont ces facteurs dans leur ensemble qui expliquent le « tout-religieux »
qui semble imprégner une partie de la production sinologique actuelle, au risque
d’induire un lectorat non averti a confondre « taoisme » et « religion chinoise » avec

cette représentation occidentale essentialiste qu’est la « sinité ».

Un éniéme néologisme ?

Au lieu de s’efforcer de restreindre 1’usage du signifiant « taoisme » ou de le
généraliser au point d’en gommer toute spécificité, mieux vaudrait chercher comment
pouvoir appréhender aussi directement que possible les diverses données sur la base
desquelles 1’Occident a échafaudé un pan d’exotisme épistémique. L’écart culturel,
linguistique, diachronique et géographique rend déja I’Occidental étranger a ces
données : surimposer a quelques indispensables méthodes disciplinaires de base des
théories, grilles de lecture et modeles interprétatifs plus ou moins inappropriés et
répondant généralement a des vogues intellectuelles (et occidentales) fugitives semble
superflu. Définir des invariants transhistoriques et transculturels irréfutables étant
quasiment impossible, autant se résigner a employer un terme nécessairement entaché
de quelques « défauts de fabrication ». Au fond, puisque les notions de « voie » (dao)

et de «ciel » (tian X)) n’ont jamais été en Chine I’apanage d’un unique courant ou

systeme de représentations philosophique ou religieux, il serait presque préférable de
parler de «laoisme ». De fait, le Vieux maitre est peut-&tre la figure la plus
fréquemment rencontrée dans les sources dites « taoiques». Aucune histoire du
bouddhisme n’omettrait Siddharta Gautama, Bouddha historique du sixiéme ou
cinquiéme avant notre ére, qui n’était pourtant pas « bouddhiste », pas plus qu’une
histoire du christianisme ignorerait Jésus dit de Nazareth qui, peu aprés le tournant de

notre ¢re, ne fut pas davantage « chrétien ». Forcément rétrospective, 1’histoire du

% Voir JONES, 2005 [1987], vol. 3, p. 1613-1621 (V. Goossaert) ; vol. 11, p. 7324-7333 (C. H.
Long).

87 Voir, entre autres, BLANCHON / PARK-BARJOT, 2007.
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taoisme pourrait trés bien prendre comme point de repére la figure du Vieux maitre,
quelle que soit I’historicité du personnage et méme s’il ne fut jamais « taoiste ». Mais
cet énieme néologisme, que I’on trouve déja au début du vingtiéme siecle sous la

plume d’Okakura Kakuzo [f &&= (1863-1913), homme de lettres et critique d’art

japonais, pour opposer la « philosophie » du Vieux maitre au taoisme « populaire »,
n’a jamais réussi 4 se substituer & « taoisme » dans ’usage courant ni a s’imposer **.
Le réhabiliter aujourd’hui ne ferait que réactiver la double antinomie dialectique entre

« taoisme philosophique » et « taoisme religieux ».

88 Voir OKAKURA, 1903, p.43-61, « Laoism and Taoism — Southern China ». Une note
liminaire précise que le Japonais composa ce texte directement en anglais (p. v). On retrouve
ce néologisme peu usité chez le sinologue américain Herlee Glessner Creel (1905-1994) en
1929 et chez le sinologue britannique Angus C. Graham (1919-1991) en 1981. Voir CREEL,
1929, chap. 5, « Lao Tse and Laoism », p. 91-102 ; GRAHAM, 1981, p. 36 (« From this point
he represents a philosophical trend (“Laoism”) »).
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PREMIERE PARTIE

Révelation et expérience religieuse






CHAPITRE PREMIER

La révéelation religieuse, une catégorie analytique occidentale dans

I’interprétation sinologique

Prologue : révélation naturelle et religion révélée

La révélation au sens religieux — que ce soit dans le concept de « révélation
naturelle » selon lequel la divinité est directement connaissable aux humains par les
traces qu’elle a laissées dans la Création ', ou en tant que divulgation délibérée de la
part de la divinité supréme, par contact direct ou médiatis¢ — est I’une des fondations
doctrinales de la théologie *. La question de la pertinence de cette notion occidentale
appliquée a des phénomenes culturels documentés par des sources en langue chinoise
plonge ses racines dans 1’ceuvre de Ricci et de ses coreligionnaires en Chine. L’un des
défis que les jésuites eurent a relever était de convaincre les Chinois que la révélation
chrétienne n’était pas fondamentalement incompatible avec les valeurs de leur culture
et ses pratiques rituelles. Dans les termes de la théologie de 1’époque, il s’agissait de
réconcilier la « révélation naturelle » — c’est-a-dire chinoise — avec la « révélation
surnaturelle » — c’est-a-dire chrétienne ou biblique °. Or, 1’entreprise n’était possible
qu’au prix d’arrangements, souvent douteux, avec la doctrine officielle de 1'Eglise.
Cette réconciliation théologique ne fut jamais pleinement réalisée au cours des siécles

et ses conditions demeurent débattues aujourd’hui.

! Sur, par exemple, le concept paulinien de « révélation naturelle », voir OWEN, 1959.

’La bibliographie sur le sujet est pléthorique et concerne surtout le christianisme. Outre les
références données plus bas, on peut citer BAILLIE, 1956 ; TENNEY, 1968 ; DULLES, 1983 ;
THIEMANN, 2005 [1985] ; HAUGHT, 2009 [1988] ; MAVRODES, 1988 ; GUNTON, 2005 [1995] ;
MORAN, 2002. Pour la « révélation » en contexte judaique, voir SAMUELSON, 2002.

3 Voir RULE, 2001.
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Au lendemain d’un siécle marqué par des conflits religieux destructeurs, les
penseurs des Lumiéres souhaitérent libérer 1I’esprit humain de 1’« obscurantisme » et
émanciper la sphére politique de 1’influence des religions organisées. Les fondements
doctrinaux de la religion, au premier rang desquels la notion de révélation divine,
devinrent la cible de critiques *. Dans De la suffisance de la religion naturelle (1746),
le philosophe, encyclopédiste et homme de lettres Denis Diderot (1713-1784) nia que
la religion révélée ait jamais apporté quelque chose qui n’existdt pas déja dans la
religion naturelle, qu’il s’agisse de « dogmes », « devoirs » ou « vérités essentielles »
(§ 1-5), opposant la religion naturelle aux « religions prétendues révélées », causes de
« mille malheurs » et de I’exercice par I’homme de la violence sur ses semblables
(§ 23)°. Dans la « Profession de foi du vicaire savoyard» de son Emile, ou de
[’éducation (1762), Jean Jacques Rousseau (1712-1778) opposa la «religion
naturelle », c’est-a-dire libre de toute détermination historique, culturelle ou
confessionnelle, aux religions révélées qu’il considérait comme des inventions
humaines superflues °. Reprenant cet argument dans un fragment estimé dater de 1763
ou 1764, I’écrivain de langue allemande Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781)
soutint que la meilleure « religion positive ou révélée » (« positive oder geoffenbarte
Religion ») que pouvait créer I’étre humain est celle qui « contient le moins d’ajouts

conventionnels » et « limite le moins possible les bons effets de la religion naturelle »

*Je m’en tiens ici a quelques penseurs emblématiques. Pour une étude détaillée couvrant les
années 1700 a 1860, voir MCDONALD, 1959. Ce livre reprend, en le développant, 1’essai
« Tendencies of Religious Thought in England, 1688-1750» (1860) par Mark PATTISON
(1813-1884), publi¢ par John William Parker (1792-1870) dans un recueil alors influent. Le
siecle suivant (1860-1960) est couvert par MCDONALD, 1963.

> Voir De la suffisance de la religion naturelle, par M. DE VAUVENARGUES [Denis Diderot],
§ 1, p. 105 : « La religion naturelle [...] est le fondement de la religion révélée » ; § 5, p. 109 :
« La loi révélée ne contient aucun précepte de morale que je ne trouve recommand¢ et pratiqué
sous la loi de nature ; donc elle ne nous a rien appris de nouveau sur la morale. | La loi révélée
ne nous a apporté aucune vérité nouvelle ; [...]»; § 15, p. 117-118 : « Il est aussi facile que la
religion naturelle soit bonne, et que ses préceptes aient ¢t¢ mal observés, qu’il I’est que la
religion chrétienne soit vraie, quoiqu’il y ait une infinité de mauvais chrétiens » ; § 23, p. 123 :
« Cette religion est préférable a toutes les autres qui ne peut faire que du bien et jamais de mal.
[...] Or il est d’expérience que les religions prétendues révélées ont causé mille malheurs,
armé les hommes les uns contre les autres, et teint toutes les contrées de sang. Or la religion
naturelle n’a pas colité une larme au genre humain ».

® Voir Emile, ou de 1’éducation, par Jean Jacques ROUSSEAU, t. 3, livre 4°, « Profession de foi
du vicaire savoyard », p. 134 : « On me dit qu’il fallait une révélation pour apprendre aux
hommes la mani¢re dont Dieu voulait étre servi ; on assigne en preuve la diversité des cultes
bizarres qu’ils ont institués, et 1’on ne voit pas que cette diversité méme vient de la fantaisie
des révélations. Dés que les peuples se sont avisés de faire parler Dieu, chacun I’a fait parler a
sa mode et lui a fait dire ce qu’il a voulu ».
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(« natiirliche Religion ») ’. Kant (1724-1804), dans son ouvrage évocateur du « vicaire
savoyard » de Rousseau, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloffen Vernunft [La
religion dans les limites de la simple raison] (1793 ; 2° éd. 1794), ne nia pas la
révélation, mais soutint que chaque religion « historique » (« historisch ») et
«révélée » (« Offenbarungsreligion »), fondée sur un «écrit saint» (« heilige
Schrift ») dont la signification échappe en général au commun des mortels, est une
création humaine qui s’assimile a une « religion savante » (« gelehrte Religion »).
Kant n’en défendit pas moins la possibilité de I’émergence ultime d’une « religion de
la raison pure » (« reine Vernunftreligion ») existant par nature en tout &tre humain,
donc saisissable sans médiation sacerdotale, une « religion naturelle » (« natiirliche
Religion ») dont les membres constitueraient une « Eglise invisible » (« unsichtbare
Kirche ») libre de dogme et de culte ®. Il soutint que I’Eglise chrétienne seule, bien
qu’elle fat incontestablement de nature « historique » et fondée sur une révélation
particulicre, pouvait étre interprétée comme relevant a la fois des deux catégories, et

comme contenant le germe d’une foi morale et universelle °.

En réaction a ces développements philosophiques, les théologiens réviserent
leurs doctrines et la révélation demeura ’'un des thémes majeurs débattus aprés le
Siécle des Lumieres. Hegel (1770-1831), dans I’Enzyklopddie der Philosophischen
Wissenschaften im Grundrisse [Encyclopédie des sciences philosophiques en abrégé]
(1817 ; 3° éd., 1830), nomma « religion révélée » (« geoffenbarte Religion ») un
niveau intermédiaire entre '« art » (« Kunst »), ou « religion intuitive », et un degré
d’ultime conscience spirituelle de soi qu’il appela « philosophie » (« Philosophie ») '°.

En conséquence, quand I’histoire des religions et les études religieuses devinrent des

7 Voir Werke, par Gotthold Ephraim LESSING, vol. 7, p. 282-283, « Uber die Entstehung der
geoffenbarten Religion », p. 283 : « Die beste geoffenbarte oder positive Religion ist die,
welche die wenigsten konventionellen Zusdtze zur natiirlichen Religion enthdlt, die guten
Wirkungen der natiirlichen Religion am wenigsten einschrdnkt ».

¥ Voir Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft, par Immanuel KANT, en
particulier 3° partie, 1° section, « V. Die Konstitution einer jeden Kirche geht allemal von
irgend einem historischen (Offenbarungs-) glauben aus, den man den Kirchenglauben nennen
kann, und dieser wird am besten auf eine heilige Schrift gegriindet », p. 117-125 ; 4° partie,
chap. 1, § 1, « Die christliche Religion als natiirliche Religion», p. 183-190; § 2, « Die
christliche Religion als gelehrte Religion », p. 190-195.

? Voir, sur ce dernier point, ZAC, 1968, p. 122-123.

1 Voir Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse (1830), vol. 3, Die
Philosophie des Geistes : Mit den miindlichen Zusdtzen, par Georg Wilhelm Friedrich HEGEL,
3° section, « Der absolute Geist », § 553-577.
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disciplines académiques a 1’époque moderne, les savants de langue et de culture
occidentales recoururent couramment a la catégorie « révélation », parmi d’autres,
pour tenter de délinéer un objet épistémique de nature intrinsequement protéiforme.
Un siecle aprés Hegel, Max Weber, dans Religionssoziologie [Sociologie de la
religion], définit la « révélation » (« Offenbarung ») comme caractérisant 1’« idéal-
type » du « prophete » (« Prophet ») et expliqua que la « révélation prophétique »
(« prophetische Offenbarung ») offrait au croyant « un certain sens systématiquement

c e . s . ) . 11
unifié de la vie et du monde, des événements sociaux aussi bien que cosmiques » .

De nos jours encore, « religion naturelle » et « religion révélée » figurent en
bonne place dans les typologies religieuses établies pour les besoins de la recherche
académique, parmi d’autres types variant grandement en nombre comme en nature .
Il importe toutefois de souligner que le sens de « religion naturelle » a évolué pour
signifier désormais quelque chose de I'ordre de « religion de la nature » (en anglais
« nature religion »), c’est-a-dire ’ensemble des mouvements individuels ou collectifs
visant a dépasser la religion traditionnelle pour renouer avec les « sources spirituelles »
de la Nature au sens absolu. Cette vogue, relativement récente, remonterait aux travaux
du philologue et orientaliste allemand Max Miiller, des anthropologues britanniques
Edward Burnett Tylor (1832-1917) et James G. Frazer (1854-1941), et de I’historien
des religions roumain Mircea Eliade (1907-1986) "°.

Sur cet arriére-plan historique et problématique, dont on n’a donné ici qu'un
apercu simpliste, on s’intéressera dans ce chapitre et le suivant aux conditions de

I’application aux données de la Chine médiévale, c’est-a-dire d’un monde démarqué

H Wirtschaft und Gesellschaft, par Max WEBER, vol. 2, chap. 4 : « Religionssoziologie (Typen
religioser Vergemeinschaftung) », §4, « “Prophet”», p.257: «[...] einen einheitlichen
Aspekt des Lebens, gewonnen durch eine bewuf3t einheitliche sinn hafte Stellungnahme zu ihm.
Leben und Welt, die sozialen wie die kosmischen Geschehnisse, haben fiir den Propheten einen
bestimmten systematisch einheitlichen “Sinn”, und das Verhalten der Menschen mufs, um
ihnen Heil zu bringen, daran orientiert und durch die Beziehung auf ihn einheitlich sinnvoll
gestaltet werden ». 1l s’agit de la publication posthume (1921-1922) d’un manuscrit inachevé.

12 A titre d’illustration récente, voir TAYLOR, 2016, et VOSS ROBERTS, 2016, deux chapitres
d’un méme volume (KRIPAL, 2016) dont les vingt autres chapitres déploient une typologie
hétéroclite : religion « sociale » (« Social Religion »), « matérielle » (« Material Religion »),
« incarnée » (« Embodied Religion »), « secréte » (« Secret Religion »), « nouvelle » (« New
Religion »), « postcoloniale » (« Postcolonial Religion »), «indigéne » (« Indigenous
Religion »), « virtuelle » (« Virtual Religion »), « médicale » (« Medical Religion ») ou encore
« poétique » (« Poetic Religion »).

1 Voir TAYLOR, 2010, p. 5-8.
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du noétre a triple titre — culturel (y compris par le langage), spatial et temporel —, de
la catégorie analytique de révélation religicuse et de la terminologie y afférente ',
Cette entreprise me semble intéressante et nécessaire pour au moins deux raisons.
D’abord, comme je I’ai souligné en introduction, clarifier cette terminologie ne peut
que contribuer a améliorer la perception sinologique des manifestations chinoises de la
religiosité avant I’influence des représentations européennes en Asie orientale et, par
contrecoup, permettre de mieux la décrire. Ensuite, réciproquement, attirer I’attention
des spécialistes des religions européennes sur les phénomeénes religieux d’un
« ailleurs » par excellence encouragera peut-étre une reformulation des représentations
prévalentes, éminemment occidentales, du motif de la rencontre entre les spheres

humaine et divine .

Sémiologie de la catégorie analytique « révélation religieuse »

Les sinologues spécialistes des religions chinoises — en premier lieu taoisme et
bouddhisme — recourent en abondance a la catégorie de révélation religieuse, comme
I’atteste la fréquence d’énoncés contenant le verbe « révéler », I’adjectif « révélé » ou

le substantif « révélation » dans leur discours. Granet notait déja il y a un siécle :

[La] littérature du taoisme, voila seulement ce que nous connaissons un peu.
Elle est immense et d’un acces tres difficile. Un grand nombre d’ceuvres de la
secte se présentent comme les produits d’une révélation : les questions de
temps ou de personne n’ayant aucune importance pour qui croit a une
communication directe avec la divinité, ces ouvrages sont, d’ordinaire,

simplement placés sous un patronage sacré, et ne sont ni datés, ni signés, a

" Pour quelques études sur la révélation religieuse en contexte non européen, voir ARBERRY,
1957, pour le cas de I’islam; DICKSON / ELLINGWORTH, 1969, pour le cas des religions
africaines ; WARD, 1994, pour les « religions du monde » (« world religions »).

bl y a un quart de siécle, D’COSTA (1994) avait déja envisagé d’emprunter une voie médiane
entre « assimilation acritique » (« uncritical assimilation ») — ’acceptation de I’influence de
cultures «autres» sur le christianisme — et « impérialisme acritique » (« uncritical
imperialism ») — la conversion forcée de toutes les cultures aux formes européennes de
christianisme. Malheureusement, son approche est faussée par son acceptation inconditionnelle
du christianisme comme seule véritable religion révélée.
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. . . , . L1
moins qu’ils ne soient datés faussement et faussement signés '°.

Henri Maspero, au début de la seconde guerre mondiale, employait souvent le
terme, comme dans le court extrait suivant d’un texte daté de 1940, « Le poéte Hi

K’ang et le Club des Sept Sages de la Forét de Bambous » :

Comme beaucoup de ses contemporains, c’est dans Lao-tseu et Tchouang-tseu

et dans les livres saints du Taoisme qu’il [le poéte Xi Kang fH5E (223-262)]

trouva 1’apaisement. | Le Taoisme était alors trés florissant, justement parce

qu’il avait apporté aux Chinois la révélation de la religion personnelle .

Les sinologues d’aprés-guerre reprirent le théme, probablement stimulés par la
publication des manuscrits inachevés de Maspero par Paul Demiéville (1894-1979), en
trois volumes, en 1950 '*. Le fait que vers I’époque de la réédition de ces volumes par
les Presses universitaires de France en 1967, Maxime Kaltenmark (1910-2002) et Rolf
Stein (1911-1999) consacraient au théme des « livres révélés » leurs cours respectifs a
1’Ecole pratique des hautes études et au Collége de France, n’est probablement pas une
coincidence '°. Or, on sait que ’étude du taoisme connaitra un essor considérable en

France a partir de la génération sinologique formée par Kaltenmark et Stein *°.

Mais le sens de ces termes ne fait jamais 1’objet d’une clarification préalable,
que ce soit chez Maspero ou dans les publications subséquentes que j’ai pu consulter.

Les auteurs semblent considérer que tout lecteur est par nécessité familiarisé¢ avec ce

'® GRANET, 1922, p. 122.
' MASPERO, 1950, vol. 2, p. 62.

'8 Voir la note liminaire de Demiéville introduisant chaque document publié, ainsi que ses
« Avant-propos » datés de 1948 et 1949, dans MASPERO, 1950, vol. 1, p. 9-12 ; vol. 2, p. 9-10.
Demiéville procéda a la révision de I’ensemble des textes publiés.

19 Voir les résumés des conférences de Kaltenmark, « Religions de la Chine », dans I’ Annuaire
de I’Ecole pratique des hautes études, section des sciences religieuses, notamment pour les
années 1966-1967, 1967-1968 et 1968-1969 ; et celui du cours de Stein, « Etude du monde
chinois : Institutions et concepts », dans 1’Annuaire du Collége de France, 68° année, 1968
(« Textes taoistes relatifs a la transmission des livres révélés »).

2% Voir sur ce point la synthése dressée dans LEBRANCHU, 2017, p. 256-271.
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qu’implique I’idée de révélation religieuse. Or, souvent, ces termes sont utilisés dans le
sens (commun) de « porter a la connaissance d’une personne quelque chose que cette
personne ignorait jusqu’alors », parfois dans les mémes pages ou le terme apparait
aussi dans un sens proprement religieux. Cette polysémie est manifeste dans la
définition donnée sur le site télématique du Centre national de ressources textuelles et

lexicales (CNRTL), qui récapitule et organise ainsi ce champ sémantique :

A. — Action de révéler quelque chose a quelqu’un ; résultat de cette action. |
1. Action de porter a la connaissance quelque chose de caché, d’inconnu. [...] |
2. En particulier. Communication orale ou écrite d’un fait demeuré jusque-la
ignoré ou secret ; fait, chose révélé(e). [...] | B. — RELIGION. | 1. Dans les
religions positives. Acte pouvant s’exercer suivant divers modes, par lequel
Dieu ou la divinité se manifeste a I’homme et lui communique la connaissance
de vérités partiellement ou totalement inaccessibles a la raison ; ensemble de
vérités ainsi portées a la connaissance de I’homme et constituant le fondement
de la religion en question. [...] | 2. Dans le vocabulaire mystique. Connaissance
relative aux choses surnaturelles, concue comme donnée a 1’individu par
inspiration divine. [...] | C. — Phénomeéne par lequel une réalité¢ cachée ou
ignorée se manifeste, s’impose soudainement a la conscience ou a la
connaissance ; prise de conscience immédiate, découverte par voie d’intuition,
d’inspiration, d’illumination. [...] | Par métonymie. | [...] Fait, réalité que 1’on
découvre inopinément et qui, souvent, s’aveére riche d’enseignement ou de
grande conséquence. | Ce qui révele, ce qui est I’expression, la manifestation de

quelque chose. [...] ",

La proximité de ces définitions est en elle-méme source de confusion. Il n’est
donc pas surprenant que I’imprécision générale qui préside a 1'usage du terme dans
I’expression sinologique ait pour résultat une phraséologie ambigué, des jeux de mots
plus ou moins intentionnels de la part des auteurs, et, souvent, des cas d’interprétation

erronée ou de surinterprétation.

>l CNRTL : www.cnrtl.fr/definition/révélation. Seules les principales définitions surlignées en
jaune sur la page correspondante sont reproduites ici. Les termes abrégés ont été rétablis.
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Les quatre « concepts généraux » de James Miller

A ma connaissance, seul le sinologue britannique James Miller, dans son livre
The Way of Highest Clarity, a tenté une longue clarification de la notion **. Mais cette
tentative se raméne pour I’essentiel a un mélange de bon sens, de truismes et de
suppositions simplistes. Ayant affirmé d’emblée que « la révélation est un concept clef
du taoisme de la Clarté supérieure », Miller propose, « avant d’examiner les traits
spécifiques de cette révélation », de « faire une pause pour réfléchir a quelques-unes
des suppositions fondamentales que le concept général de révélation implique » *. 11
présente alors quatre « concepts généraux » (« general concepts ») dont les extraits ci-
dessous résument la teneur. Le premier « concept » concerne le terme de « révélation »

dans I’expression « révélation religieuse » :

Premicrement, le concept de révélation implique dés le début un concept
complémentaire de mystére. S’il y a quelque chose a révéler, alors par

P T . c . 24
définition, avant sa révélation, cela doit avoir été secret ou caché ~".

Si I’on se reporte a la définition du CNRTL, on pourra objecter que « secret ou
caché » releve des sens courants (A et C) du terme, mais pas du sens religieux (B). En
impliquant une intention délibérée de soustraire quelque chose a la connaissance de
quelqu’un, ces deux adjectifs dénotent une surinterprétation, alors qu’un terme plus
neutre, « inconnu » ou « insoupgonné », aurait aussi bien suggéré 1’ignorance avant la

divulgation, sans introduire I’idée d’intentionnalité.

Le second « concept général » de Miller concerne le terme « religieux » dans

2 MILLER, 2008, p. 81-102. « Highest Clarity » est ’'une des traductions possibles du chinois
shangging FJ%, nom d’un ciel (tian X)) dont dérive I’appellation d’un corpus scripturaire et
d’un courant, école ou lignée.

2 Ibid., p. 81 : « Along with nature and vision, revelation is a key concept of Higher Clarity
Daoism. [...] | Before examining the specific features of that revelation, it is worthwhile
pausing to consider some of the fundamental assumptions that the general concept of
revelation entails ».

2 Ibid., p. 82 : « First, the concept of revelation implies from the beginning a complementary
concept of mystery. If there is something to be revealed, then by definition before its revelation
it must have been secret or hidden ».
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I’expression de « révélation religieuse » :

Le second concept général de révélation [...] est celui de révélations religieuses
en tant que communications sacrées, fondamentalement différentes des
communications ordinaires. [...] Pour comprendre la signification de
révélations religieuses dans une perspective théologique, il est important de
prendre en considération la nature formelle du message autant que son contenu

pragmatique .

La premiére partie de ce second extrait introduit la notion de « sacré », terme
dont I’usage remonte a Karl Louis Rudolph Otto (1869-1937) ?° et 4 Eliade *”. A la fin
de I’extrait, Miller souligne a juste titre I’importance de la « forme » que prend la

divulgation autant que de son « contenu ».

Son troisiéme « concept général » s’intéresse a la fonction de moyen de

communication de la révélation et a son efficacité en tant que telle :

La révélation suppose qu’une personne divulgue a une autre un mystére, une
information dont celle-ci n’avait auparavant pas conscience. Avant la
révélation, le révélateur occupe une position épistémologique plus haute que la
personne a qui la révélation est donnée. Paradoxalement, toutefois, tandis que
le processus de révélation suppose une supériorité hiérarchique du savoir sur
I’ignorance, 1’effet de la révélation est de ramener cette hiérarchie unissant les

. \ s 2
deux parties & un savoir égal **.

2 MILLER, 2008, p. 82 : « The second general concept of revelation [...] is that of religious
revelations as sacred communications, different in some fundamental way, from ordinary
communications. [...] In order to understand the significance of religious revelations from a
theological perspective it is important to consider the formal nature of the message as much as
its pragmatic content ».

2 Voir Das Heilige : Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhdltnis zum
Rationalen [Le sacré : De irrationnel dans I’idée du divin et de sa relation avec le rationnel]
(1917), par Rudolph OTTO. L’auteur est aussi crédité de ’invention du terme « numineux » ;
en voir la définition dans Das Heilige, chap. 2, « Das Numinose » [« Le numineux »], p. 5-7.

7 Voir ELIADE, 1965 [1957].

28 MILLER, 2008, p. 83 : « Revelation implies that one person discloses to another person a
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La premiére partie de I’extrait illustre comment I’absence de définition méne
aisément a I’usage malencontreux. La proposition « une personne dévoile a une autre »
ne peut s’appliquer a une révélation que dans le sens général, car, pour qu’intervienne
le sens religieux, I’agent de la divulgation doit étre d’une nature ontologique différente
de celle du récipiendaire, quelle que soit la fagon dont cette différence est exprimée
dans la source. Quant a la seconde partie, on peut douter qu'un « savoir égal » résulte
nécessairement de toute révélation religieuse. Le dévoilement est entiérement sous le
controle qualitatif et quantitatif de 1’entité révélatrice. Sans la décision de divulguer,
délibérée et unilatérale, de cette autorité, le récipiendaire ne peut avoir acces a cette
connaissance. Enfin, une fois le dévoilement effectif, le récipiendaire n’a aucun moyen
de vérifier la validité épistémologique du contenu communiqué et doit 1’accepter tel
quel, d’ou I’importance d’un autre concept lourd, celui de « foi ** ». Ces arguments me
semblent indiquer que I’autorité révélatrice conserve 1’ascendant épistémologique sur

le récipiendaire. Voici enfin un extrait du quatriéme « concept général » de Miller :

La révélation implique que les dieux doivent descendre au niveau d’humains
pour communiquer avec eux. Bien qu’il soit naturel pour les humains de se
focaliser sur la seconde partie de ce processus, néanmoins, la révélation
implique la « descente » des dieux tout autant que 1’« ascension » d’humains. |
Une caractéristique importante de cette descente est la personnalisation des
dieux. [...] Puisque la communication est intrinséquement la transmission de
sens d’un esprit a un autre, les dieux doivent devenir personnalisés pour
communiquer [...]. Ainsi de nombreuses religions opérent-elles la distinction
entre un dieu cosmique absolu et une déité intermédiaire dont la fonction

. . .. 0
principale est de communiquer « ici bas » .

mystery, some piece of information of which that person was previously unaware. Before the
revelation, the revealer occupies a higher epistemological position than the person to whom
the revelation is given. Paradoxically, however, while the process of revelation implies a
hierarchy of knowledge over ignorance, the effect of revelation is to collapse that hierarchy
uniting both parties in an equal knowledge ».

¥ Voir les définitions données dans JONES, 2005 [1987], vol. 5, p. 2954-2959 (J. Pelikan) ;
MCFARLAND et al., 2011, p. 180-181 (M. A. McIntosh).

30 MILLER, 2008, p. 83 : « Revelation implies that gods must descend to the level of humans in
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La validité de la premicre moitié¢ de ce dernier extrait dépend étroitement de la
formulation des localisations relatives des spheres divines et humaines dans la source :

cette formulation doit étre spatiale, et non symbolique. L’axe vertical ciel (tian X)) /
terre (di ), avec ’humain (ren A) entre les deux, qui avait une longue histoire en

. ;o . 1 . . .
Chine avant la période couverte par Miller *', est symbolique autant que spatial. Rien
n’empéche d’imaginer des situations qui ne requieérent aucun déplacement descendant

9 r r A \ . ) . 32
de la part de I’agent révélateur, sans méme en appeler a la notion d’« immanence ** »
ou a celle de « révélation naturelle », absentes de ce chapitre du livre de Miller : le
chamanisme sibérien, par exemple, met en ceuvre une représentation horizontale de
I’univers *’. La seconde moitié de 1’extrait souléve une question importante, mais une

distinction terminologique cruciale, sur laquelle nous reviendrons, en est omise.

Définitions lexicographiques et encyclopédiques

A la défense de Miller, il faut le féliciter d’introduire le lecteur a la richesse
sémiotique d’un terme pouvant évoquer une large palette de phénomenes, ce que les
sinologues ne font en général jamais **. Mais la question a laquelle lui et d’autres

auteurs n’offrent aucune réponse simple est elle-méme simple: que veut dire

order to communicate with them. While it is only natural for humans to focus on the latter part
of this process, nevertheless, revelation does imply the “descent” of the gods just as much as
the “ascent” of humans. | One important feature of this descent is the personalization of the
gods. [...] Since communication is inherently the transmission of meaning from one mind to
another, for gods to communicate they must become personalized [...]. Thus in many religions
there is a distinction to be made between an absolute cosmic god and an intermediary deity
whose chief function is to communicate “down below” ».

31 Voir CHENG, 1983.

32 Pour une définition de la notion d’immanence comme dénotant une forme d’« ubiquité »
divine, voir JONES, 2005 [1987], vol. 13, p. 9281-9286 (C. Hartshorne), p. 9281 : « Il est clair
que transcendance est un terme de valeur [...]. Il est moins évident qu’immanence est un
terme de valeur, mais ubiquité, “étre partout”, exprime davantage une propriété unique » (« It
is clear that transcendence is a value term [...]. It is less obvious that immanence is a value

term, but ubiquity, “being everywhere,” comes closer to expressing a unique property »).
%3 Voir HAMAYON, 1990.

3 Je n’ai trouvé que GOOSSAERT, 2014, p. 220, n. 1, qui précise : « Par texte révélé, j’entends
un texte donné par des dieux aux hommes, et que ces derniers doivent diffuser sans en altérer
le contenu » (« By revealed text, I mean a text given by gods to humans, and which the latter
have to disseminate without altering its contents »).

43



« révélation » ? Un moyen d’y voir plus clair est de confronter la définition du CNRTL
avec celles que donnent deux utilitaires : la seconde édition de 1I’Encyclopedia of
Religion (2005), dont la premicre édition fut compilée sous la direction de Mircea
Eliade (1987) *°, et un ouvrage lexicographique récent qui ne prend en compte que le

cas du christianisme, le Cambridge Dictionary of Christian Theology (2011)*°.

Dans I’encyclopédie d’Eliade, la notice « Revelation » de Johannes Deninger

s’ouvre par la définition suivante :

Le concept de révélation est fondamental dans toute religion qui, de quelque
fagon, fait remonter son origine a Dieu ou a une divinité. La révélation est une
communication divine aux étres humains. Cette large description permet au
phénoménologue de la religion d’inclure des modes et degrés de révélation trés
différents. En fait, les expériences les plus diverses, d’un indice abscons donné
par une puissance surnaturelle a la communication faite de lui-méme par un
Dieu personnel, sont possibles des points de vue de la psychologie, de la

philosophie religieuse et de la théologie *'.

A cette définition, explicitement « large » et « inclusive », on peut confronter
celle, culturellement plus déterminée, de William J. Abraham dans le dictionnaire de

Cambridge, dont on cite ici les premiéres lignes et la moitié¢ du second paragraphe :

La révélation divine est constituée par une divulgation de la nature et des
intentions de Dieu. Ce qui est caché est rendu connu ; ce qui est voilé est

découvert. La révélation differe de I’inspiration, en ce que la premiére se réfere

3 JONES, 2005 [1987]. Sur le projet de 1’encyclopédie d’Eliade et les difficultés que connut sa
réalisation, voir IRICINSCHI, 2004.

3 MCFARLAND et al., 2011.

37 JONES, 2005 [1987], vol. 11, p. 7773 : « The concept of revelation is a fundamental one in
every religion that in any way traces its origin to God or a divinity. Revelation is a divine
communication to human beings. This broad description allows the phenomenologist of
religion to include very different manners and degrees of revelation. In fact, the most diverse
experiences, ranging from an obscure clue given by a supernatural power to the self-
communication of a personal God, are possible from the standpoints of psychology, religious
philosophy, and theology ».
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a tout acte spontané de divulgation de soi divine dans le temps et I’espace, alors
que la seconde reléve plus spécifiquement de 1’affirmation que des événements
communicatifs particuliers (par exemple, la production des textes bibliques)
sont une question de volonté divine plutét qu’humaine. [...] | La distinction la
plus basique dans la doctrine de la révélation est entre révélation générale et
spéciale. Dans la premiére, Dieu est révélé dans le monde naturel et dans la
conscience ; dans la seconde Dieu est révélé dans des actions spéciales dans
I’histoire (par exemple, dans ’exode d’Israél d’Egypte, ou dans les paroles de

Dieu a des prophétes) **.

On retrouve dans cet extrait 1’opposition entre révélation ou religion naturelle
— ici « générale » — et historique — ici « spéciale » — qui semble avoir été I'un des
thémes de prédilection des philosophes des Lumiéres. Mais c’est la seconde seule qui
constituerait ici la révélation proprement dite, puisque des « actions spéciales dans
I’histoire » (« special actions in history ») sont nécessaires pour pouvoir localiser la
« divulgation de soi divine dans le temps et I’espace » (« divine self-disclosure in time

and space »). C’est ce que confirme W. J. Abraham dans la méme entrée :

L’existence et ’amour de Dieu peuvent devenir manifestes a une personne
directement ou a travers le monde naturel, mais la révélation va au-dela de cela

pour inclure des actes élémentaires de Dieu comme la parole et I’incarnation .

Ce second extrait pose clairement la supériorité de la révélation divine directe,

3% MCFARLAND et al., 2011, p. 445 : « Divine revelation is constituted by disclosure of the
nature and purposes of God. What is hidden is made known ; what is veiled is uncovered.
Revelation differs from inspiration, in that the former refers to any act of divine self-disclosure
in time and space, while the latter has to do more specifically with the claim that particular
communicative events (e.g., the production of the biblical texts) are a matter of divine rather
than human will. [...] | The most basic distinction within the doctrine of revelation is between
general and special revelation. In the former God is revealed in the natural world and in
conscience ; in the latter God is revealed in special actions in history (e.g., in the exodus of
Israel from Egypt, or in God’s words to prophets) ».

3 Ibid. : « The existence and love of God can become manifest to a person directly or through
the natural world ; but revelation goes beyond this to include basic acts of God like speaking
and incarnation ».
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c’est-a-dire la Révélation au sens absolu (I’épithéte « chrétienne » est implicite), sur
toute révélation prétendue naturelle. Cette exigence d’une double détermination, a la
fois historique et culturelle, oppose I’approche d’un dictionnaire de théologie
chrétienne comme celui de Cambridge a celle, transhistorique et transculturelle, de

I’encyclopédie d’Eliade.

On pourrait multiplier les citations de sources tertiaires, accumuler les énoncés
normatifs et tdcher d’en sélectionner un de satisfaisant. Mais il me semble possible de
s’en tenir a ces deux exemples extrémes et d’essayer d’en tirer une syntheése qui
circonscrive ce que I’on peut entendre par révélation religieuse. Une instance humaine,
individu ou groupe, connait une « expérience ** » qualifiable, selon nos catégories
analytiques occidentales, de religieuse, surnaturelle, surhumaine, « transcendante *' »,
voire paranormale. Le moment clef de I’expérience réside dans une forme de
« contact » entre cette instance humaine et une instance surhumaine qui peut étre
unique (monothéismes), supréme (polythéismes) ou médiatrice de 1’'une ou de 1’autre.
Au cours de ce contact, I’instance surhumaine procéde au « dévoilement », au bénéfice
de Dl’instance humaine, d’un contenu ¢€pistémique jusqu’alors inconnu de celle-ci.
Enfin, D’expérience dans son ensemble marque une «rupture» cognitive et
psychologique définitive, non seulement pour I’instance humaine concernée, mais, au-
dela de celle-ci, pour la culture et la société auxquelles elle appartient. Cette rupture
peut entrainer 1’émergence d’un mouvement religieux nouveau ou la redéfinition d’une
religion préexistante. Dans le cadre d’une étude historique, ¢’est-a-dire d’une approche
rétrospective qui ne soit ni seulement philologique, ni basée sur une enquéte de terrain,
les sources elles-mémes doivent fournir les données explicites remplissant ces quatre
conditions (« expérience », « contact », « dévoilement » et « rupture ») et n’exiger de

la part de I’observateur qu’une interférence interprétative réduite au minimum.

* La notice dédiée dans JONES, 2005 [1987], vol. 11, p. 7736-7750 (A. Taves), illustre bien la
difficulté de circonscrire la notion d’« expérience religieuse », quel que soit le référentiel
analytique envisagé — théologie ou philosophie des religions, épistémologie ou anthropologie,
phénoménologie ou psychanalyse. Le bouddhisme japonais y est sommairement abordé
(p. 7740-7741), mais aucune religion chinoise.

1 Le terme d’« expérience transcendante » a été propos¢ par Marghanita LASKI (1915-1988),
1968 [1961], afin de pouvoir prendre en compte les cas ne relevant pas nécessairement du
« religieux », par exemple I’extase — y compris mystique ou sexuelle — ou les sensations
esthétiques ou sensorielles intenses. La valeur de la proposition dépend évidemment de ce que
’on entend par « religion ».
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Confusion sinologique entre « révélation » et « transmission »

Outill¢ de cette tentative de synthése, on peut procéder a I’examen critique de
I’usage de la notion de révélation dans quelques publications sinologiques récentes, a
commencer par le livie de Gil Raz sur 1’« émergence du taoisme » *>. Alors qu’il

paraphrase une narration rétrospective de 1’origine des écrits sacrés du taoisme —

il
|

1
i)
o

basée sur un corpus scripturaire du haut Moyen-Age connu sous le nom de lingbao

B

 (traduit par «Joyau sacré » ou « Trésor numineux » dans les publications en

. 4 . ..
langues occidentales *’) et sur lequel nous reviendrons —, Raz distingue dans sa

source « trois moments de révélations dans le passé historique » (« three moments of

revelations in the historical past ») :

. r g 44 T

Le premier est la sécrétion de textes par Yu le Grand ™, le second la révélation
. 4 A r 4 LR L)

du Seigneur Lao * au Maitre céleste *°, et le troisiéme la transmission de textes

. 4 . . 4
par le Seigneur transcendant Ge Xuan *’ au mont Tiantai **.

Comparer la paraphrase de Raz avec le texte source (omis dans le livre) donne
de ces « trois moments de révélations » une image assez différente — je le fais suivre

ci-dessous d’une traduction aussi littérale que possible, sans égard pour le contexte :

42 RAz, 2012, basé sur la thése doctorale RAaz, 2004.
* Sur I’origine et la signification du terme, voir KALTENMARK, 1960.

*“Da Yu K5 : 'une des figures culturelles archétypales de 1’autorité politique en Chine
ancienne et au début de 1’époque impériale. Voir LEWIS, 2006.

45 Laojun 3 (littéralement « Vieux seigneur ») : titre divin, attesté a partir du troisiéme
siecle de notre ére, de Laozi, le « vieux maitre ». Voir SEIDEL, 1969, p. 50.

*® Tianshi “KHifl, titre que je traduis dans cet essai par « Céleste instructeur ».

*" Ge Xuan 5520 (164-244) est ’objet d’une hagiographie abondante le présentant comme un
personnage clef dans certaines traditions religieuses de la Chine du Sud ; les sources chinoises
se référent fréquemment a lui par le titre d’« Immortel duc », xiangong {llI2\, que Raz traduit
par « Transcendent Lord ».

48 RAz, 2012, p. 220 : « The first is the secretion of texts by the Great Yu, the second is Lord
Lao’s revelation to the Celestial Master, and the third is the Transcendent Lord Ge Xuan's
transmission of texts at Mt. Tiantai ». Le mont Tiantai X5 (ou &), au Zhejiang actuel, est un
site sacré taoique et bouddhique. Voir PREGADIO, 2008, p. 987 (J. Robson).
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Yu le Grand s’empara des écrits du mont Zhong, le Vieux seigneur envoya des
Véritables au Céleste instructeur, I’Immortel duc conféra des textes sur le

[mont] Tiantai **.

Le premier « moment », que Raz qualifie d’une « sécrétion » (« secretion ») de
textes par le héro culturel ou souverain mythique Yu le Grand, n’a rien a voir avec une

divulgation. En outre, le texte chinois donne iuo &, un logogramme incluant le sens

verbal d’« obtenir » mais pas de « sécréter », de sorte que la traduction donnée parait
inadéquate. Le second « moment » nous rapproche d’une expérience religieuse, dans la
mesure ou nous avons affaire a un contact entre un humain déifié et un récipiendaire
encore mortel. Dans la source, le marqueur de la divulgation est le logogramme jiang

[, « descendre ou faire descendre », d’ou « envoyer vers le bas ou a un subordonné ».
Le troisiéme « moment », exprimé par le logogramme shou % (« remettre, conférer »),

se rameéne en fait a une « transmission », comme le traduit Raz. Mais si, au moment du
contact, 1’agent de cette « transmission » (I’Immortel duc °°) a déja accédé a un état
surhumain tandis que le récipiendaire (absent de la phrase chinoise) n’est qu’un simple
mortel, le cas pourrait relever de la révélation religieuse. L’allusion, trop bréve, ne

permet pas de trancher.

Considérons maintenant la monographie de Stephan Bumbacher, Empowered
Writing : Exorcistic and Apotropaic Rituals in Medieval China, dont deux sections,
commentant chacune une sélection d’exemples, abordent la révélation en contexte
taoique et bouddhique. La premicre qualifie I’ensemble d’une ligne de transmission
taoique de « révélation ». La seconde introduit I’idée de « transmission directe » a des
individus se trouvant dans des états de conscience particuliers, tel le réve ou la

méditation, opposée a celle de « transmission indirecte » des paroles du Bouddha,

¥ Yunji qigian %% [Hotte a livre des nuages au septuple étiquetage], par ZHANG
Junfang 5EE & (actif vers 1008-1025), CT n° 1032, vol. 4, « Lingbao jing muxu » 22 £ 4% H
I [« Préface a la liste des livres du Joyau sacré »], f. 4b.

%0 L’hagiographie taoique a rétrospectivement appliqué ce titre a I’ensemble du narratif de Ge

Xuan, que ce soit son vécu historique d’étre humain ou ses faits et gestes post-mortem.
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c’est-a-dire I’introduction physique en Chine d’écrits composés en diverses langues
asiatiques et leur traduction en chinois. Mais, aprés quelques pages, la « transmission

. . , , . . 51 s s , .
directe » devient « révélation surnaturelle ou directe » °°. L’usage n’est pas récent qui
consiste a employer les deux termes « révélation » et « transmission » comme s’ils
étaient interchangeables. Maspero, dans son « Essai sur le Taoisme aux premiers

siécles de I’ére chrétienne », non daté et publié a titre posthume, affirmait déja :

Le Taoiste se trouve dans une position toute particuliere, différente de celle des
fideles de toute autre religion révélée. Il n’y a pas pour lui un corps de doctrine
et un ensemble de pratiques fixés une fois pour toutes par une révélation
extérieure entiérement achevée, faite par un dieu ou un prophéte qui ne
reviendra plus. Cet ensemble existe bien, mais la connaissance n’en vient aux
hommes que par morceaux, peu a peu. Chacun a le devoir de se chercher des
maitres, et ses maitres, s’il sait les chercher, ce seront les grands dieux ou les
Immortels de tout rang toujours préts a lui « transmettre » les instructions

utiles >,

Significatif est I’emploi des guillemets, car il suggére que Maspero, jusqu’a un
certain point, avait conscience du décalage existant entre la terminologie qu’il utilisait
et celle de ses sources. Mais, a ma connaissance, il faut attendre la fin du vingtiéme

siecle pour qu’un sinologue formule clairement cette ambiguité :

On considere les €critures taoistes comme ayant été composées par des adeptes
seuls et en état de méditation — c’est-a-dire, révélées ou, comme les taoistes

eux-mémes I’expriment, « transmises » (shou [%]) par des divinités célestes au

visionnaire, qui nota par écrit ce qu’il entendit et le présenta parfois a nouveau

aux divinités pour relecture avant de le répandre parmi les humains >.

> Voir BUMBACHER, 2012, p.118-121 (« Revelation »); p. 136-139 (« Transmission and
Revelation ») ; p. 150-152 (« Recitation » ; p. 151 : « supernatural or direct revelation »).

>2 MASPERO, 1950, vol. 2, p. 137.

>3 CAMPANY, 1993, p. 1 : « We think of Taoist scriptures as having been composed by single
adepts in meditative states — that is, revealed or, as the Taoists themselves put it,
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L’auteur de ce passage, Robert F. Campany, aurait pu le formuler ainsi : « On
considére les écritures taoistes comme ayant été, en une langue européenne, “révélées”
ou, en langue chinoise, “transmises” par des divinités célestes au visionnaire », et ainsi
de suite. Cette réalisation 1’amene a distinguer le moment de la divulgation de toute la

chaine subséquente des transmissions, a la différence des auteurs précédemment cités :

Ce que I’on considere habituellement comme révélation taoiste, un adepte seul
recevant (oralement ou par écrit) un texte d’une déité, n’est en fait qu’un
maillon dans la chaine des transmissions qui se déploie a travers de vastes

distances de langage et d’étre **.

Cette remarque ne semble guere avoir eu d’écho. Au contraire, peut-étre méme
sanctionna-t-elle 1’interchangeabilité supposée des deux termes. Ainsi Sylvie Hureau,

décrivant une source bouddhique qui qualifie des textes de shen shou {5, appose au

composé chinois I’énoncé « révélation divine » (en anglais « divine revelation »)>>.

On ignore si cet énoncé a valeur interprétative ou est donné comme traduction.

Exprimer I’idée de révélation religieuse en langue chinoise

La tendance sinologique a considérer les deux termes comme interchangeables
ne découle pas seulement du précédent de Maspero. Elle doit s’expliquer aussi par des
raisons disciplinaires — un cursus sinologique de base n’est pas congu pour former un

théologien ou un spécialiste d’études religieuses. Mais une cause plus importante me

“transmitted” (shou) by celestial deities to the visionary, who wrote down what he heard and
sometimes re-presented it to the deities for proofing before spreading it among humans ».

>4 CAMPANY, 1993, p. 21 : « What we usually think of as Taoist revelation, a single adept
receiving (orally or in writing) a text from a deity, is in fact only one link in a chain of
transmissions that stretches across vast distances of language and of being ».

> HUREAU, 2010, p. 763 : « Among the titles quoted in the Collection of notes there are 21
texts recited at the end of the Southern Qi by a girl who said they came from a divine
revelation (shenshou %) ». Selon son placement syntactique et le contexte, shen shou peut
se traduire par « conféré (ou remis) par un dieu » ou « un dieu remet (ou confére) ».
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parait étre I’écart entre langue source et langue cible. Dans les sources chinoises
anciennes, on ne trouve pas un logogramme unique véhiculant exactement la notion
occidentale de révélation religieuse, mais plusieurs pouvant exprimer une idée voisine.

La liste ci-dessous, nullement exhaustive, présente une sélection de logogrammes et de

traductions frangaises possibles lorsqu’ils sont utilisés en fonction verbale :

Logogramme Traduction possible en fonction verbale

1. kai 54 « OUVTIr », « S’ ouvrir »

2. qi F& « ouvrir grand », « faire connaitre »

3. chu 1} « sortir », « faire sortir », « émaner », « produire »
4. fa 5% « émettre », « décocher, tirer (un projectile) »
5.lugE « laisser apparaitre », « exposer »

6. shi 7~ « montrer », « étre montré, exposé a la vue »

7. xian ¥ (F7)

« paraitre », « se montrer », « se manifester »

8. xian FH

« étre manifeste », « révéler » (au sens courant)

9. chui T

« pendre », « laisser pendre », « 1éguer »

10. jiang [%

« descendre », « faire descendre », « envoyer (vers le bas) »

11. fu fsf « donner », « livrer », « délivrer », « confier »

12. shou % « remettre », « conférer »

13. chuan {& « faire suivre », « transmettre », « communiquer »
14. jiao « enseigner », « instruire »

15. shuo %

« dire », « EXPOSEr », « énoncer »

Sans exception, tous ces logogrammes ont été traduits au moins une fois par le
verbe « révéler » (ou « fo reveal » en anglais) dans le corpus sinologique. Cette liste,
organisée selon ma perception des proximités sémiotiques en langue francaise, suggere
des regroupements : ouverture (n° 1-2), extériorisation (n° 3-4), apparition (n° 5-8),
mouvement descendant (cf. Miller) (n® 9-10), circulation interpersonnelle (n° 11-13),

fonction vocale (n° 14-15). L’une des utilités de cette liste est de nous rappeler que,
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chaque fois que 1’on rencontre, dans la traduction d’un document en chinois ancien, un
terme occidental évoquant 1’idée de révélation religieuse, il s’agit toujours d’une
interprétation rétrospective. Pour un exemple faisant appel a des logogrammes non

inclus dans la liste ci-dessus car non verbaux, on peut citer I’énoncé suivant de Seidel :

La raison de ce miracle est toute taoiste : sur les feuilles de cet arbre est écrit,

. o ATe: : - 56
avec un pinceau pourpre, la révélation Ling-pao E28 H. % ™°.

Le lecteur non sinisant risque d’interpréter les deux derniers logogrammes,

zhenwen E.3Z (littéralement « texte véritable », au singulier ou au pluriel), comme

équivalant sémiologique ou lexical du signifié¢ occidental « révélation ».

Autres modes d’expérience religieuse

Révélation et « apocalypse »

Les quinze logogrammes ci-dessus invitent a rechercher d’autres termes de la
langue européenne cible qui évoqueraient des modes d’expérience religieuse plus ou
moins en rapport avec celle de la révélation, mais distincts de celle-ci. Par exemple,
I’article encyclopédique de J. Deninger, précédemment cité, caractérise les « pratiques
magiques » (« magical practices ») comme « [visant] au pouvoir sur le divin et a

disposer de lui », tandis que

révélation signifie en principe une annonce libre par la divinité. Cette annonce
va au-dela de hiérophanies et d’épiphanies et implique la manifestation de
quelque chose de saint ou qu’une profondeur divine est rendue préhensible,
dans la mesure ou elle inclut toujours clairement la distinction entre sujet
révélant et objet révélé, entre un Dieu révélant de lui-méme et un mystere

rendu connu. En tout cas, ce sens plus plein est normalement ce que veulent

56 SEIDEL, 1984, p. 317.
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dire le latin revelatio et le grec apokalupsis >’

Outre les différents termes discutés ci-dessus, tous dérivés de 1’étymon latin
revelatio, une autre famille de termes dérivés de I’étymon grec apokalypsis dénoterait
donc la méme idée. Mais, si leurs étymons sont synonymes et signifient au premier
chef « découvrir », « mettre a nu » ou « divulguer », en quoi ces termes différent-ils ?

Une notice dans I’encyclopédie d’Eliade apporte une réponse a cette question :

Apocalypse, comme nom d’un genre littéraire, dérive de 1’Apocalypse de Jean
ou Livre de la Révélation dans le Nouveau Testament. Le mot lui-méme veut
dire « révélation », mais il est réservé a des révélations d’un genre particulier :
des révélations mystérieuses qui sont médiatisées ou expliquées par une figure

surnaturelle, en général un ange >*.

Afin de vérifier si cette définition est largement acceptée par les théologiens et
les historiens des religions ou si elle refléte les orientations théoriques particuliéres de
I’encyclopédie d’Eliade, reprenons le Cambridge Dictionary of Christian Theology.
On y découvre que I’entrée correspondante de Christopher Rowland ne concerne pas le
substantif attendu, mais la forme adjectivale. Rowland rappelle que le substantif est
«un néologisme moderne, et ce n’est que dans I’Allemagne du dix-neuviéme siécle
que le mot Apokalyptik en vint a étre utilisé comme un nom > ». Il distingue ensuite

« deux fagons majeures » de comprendre le terme :

> JONES, 2005 [1987], vol. 11, p. 7773 : « revelation means in principle a free announcement
by the divinity. This announcement goes beyond hierophanies and epiphanies and involves the
manifestation of something holy or the rendering apprehensible of a divine depth, inasmuch as
it always clearly includes the distinction between revealing subject and revealed object,
between self-revealing God and mystery made known. In any case, this fuller meaning is
regularly intended by the Latin revelatio and the Greek apokalupsis ».

>8 Ibid., vol. 1, p. 409 (J. J. Collins) : « Apocalypse, as the name of a literary genre, is derived
Jfrom the Apocalypse of John, or Book of Revelation, in the New Testament. The word itself
means ‘revelation,” but it is reserved for revelations of a particular kind : mysterious
revelations that are mediated or explained by a supernatural figure, usually an angel ».

* MCFARLAND et al., 2011, p.23 (C. Rowland) : « a modern coinage » ; « it was only in
nineteenth-century Germany that Apokalyptik came to be used as a noun ».
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Premiérement, le mot « apocalypse » décrit une forme littéraire qui, au moyen
de visions, d’auditions, de réves ou de quelque autre stimulus divin spontané,
provoque la compréhension d’affaires humaines ou divines. Deuxiémement,
[...] en termes de contenu, [le mot « apocalyptique » suggére] les événements

terribles qui doivent précéder la venue de la Nouvelle Jérusalem sur terre ®.

Si I’entrée lexicographique de Rowland ne confirme pas enti¢rement la notice
encyclopédique antérieure de Collins, notamment pour ce qui concerne la notion de
« médiateur surnaturel », elle introduit I’idée d’états de conscience comme « stimulus
divin » (outre la distinction littéraire classique entre la « forme » et le « contenu »,
¢galement évoquée par Miller, comme nous 1’avons vu). De fait, des sinologues ont
qualifié d’« apocalypse » certaines doctrines du haut Moyen-Age chinois, mais dans le
sens secondaire et courant de « fin cataclysmale du monde » (le « contenu », selon
Rowland, qui ne reléve donc pas nécessairement d’une expérience religieuse). Dans ce
cas également, du moins dans les sources que j’ai pu consulter, I’omission de toute
clarification préalable par I’auteur du sens qu’il donne au terme semble générale. Dans
son ouvrage fondateur sur les idéologies cataclysmiques de la Chine médiévale,
Christine Mollier a raison d’inviter a la prudence avant d’employer une « terminologie
chrétienne » pour décrire des « faits culturels chinois », mais elle semble considérer
ensuite les énoncés « apocalypse » et «révélation médiumnique» comme

r . 1
équivalents .

« Inspiration »

On se souvient que ’entrée consacrée a la révélation dans le dictionnaire de

théologie chrétienne de Cambridge précisait des le début :

%0 MCFARLAND et al., 2011, p. 23 (C. Rowland) : « First, the word “apocalypse” describes a
literary form which, by means of visions, auditions, dreams, or some other unprompted divine
stimulus, prompts the understanding of matters human or divine. Second, [...] in terms of the
content, [the word “apocalyptic” suggests] the terrible events which must precede the coming
of the New Jerusalem on earth ».

1 Voir MOLLIER, 1990, p. 5. Dans son étude comparative de 1’« apocalypse » (au sens de fin
cataclysmale du monde) en Chine ancienne et dans I’Empire romain, PUETT (2015) ne définit
pas non plus le terme.
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La révélation differe de 1’inspiration, en ce que la premiére se référe a tout acte
spontané d’auto-divulgation divine dans le temps et I’espace, tandis que la
seconde reléve plus spécifiquement de I’affirmation que des événements
communicatifs particuliers (par exemple, la production des textes bibliques)

sont une question de volonté divine plutét qu”humaine *.

D’un verbe latin signifiant « insuffler » (« inspirare »), I’« inspiration » nous
renvoie donc a une autre expérience religieuse particuliere. La notice de David
Carpenter dans 1’encyclopédie d’Eliade évoque a ce sujet une « influence spirituelle
qui se produit spontanément et rend une personne capable de penser, de parler ou

d’agir d’une fagon transcendant les capacités humaines ordinaires ® ».

« Miracle »

W. J. Abraham distingue la révélation d’autres modes d’expérience religieuse,
en particulier le « miracle ». Il précise que « la reconnaissance de la révélation comme
du miracle dépend d’une capacité de base a percevoir I’action divine a I’ceuvre » **.
Les théologiens du Moyen-Age appelaient cette capacité « sensus divinitatis » (« sens
de la divinité ») ou « oculus contemplationis » (« ceil contemplatif »). Dans sa notice,
McFarland rappelle que « miracle » dérive du latin miraculum (signifiant « prodige »
ou « merveille ») et dénote « un événement qui est inhabituel, vient de Dieu et est
révélateur de Dieu ® ». Dans I’encyclopédie d’Eliade, Manabu Waida a proposé
d’étendre I'usage du terme a des phénoménes observables dans des contextes culturels

autres que le christianisme :

2 MCFARLAND et al., 2011, p. 445 : « Revelation differs from inspiration, in that the former
refers to any act of divine self-disclosure in time and space, while the latter has to do more
specifically with the claim that particular communicative events (e.g., the production of the
biblical texts) are a matter of divine rather than human will ».

63 JONES, 2005 [1987], vol. 5, p. 4509 : « a spiritual influence that occurs spontaneously and
renders a person capable of thinking, speaking, or acting in ways that transcend ordinary
human capacities »).

4 MCFARLAND et al., 2011, p. 447 : « the recognition of both revelation and miracle depends
on a basic capacity to perceive divine agency at work ».

63 Ibid., « Miracles », p.316: «[...] an event that is unusual, comes from God, and is
revelatory of God ».
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Des événements, actes et états tenus pour si inhabituels, extraordinaires et
surnaturels que le niveau normal de conscience humaine les trouve difficiles a
accepter rationnellement [et] les considére généralement comme des
manifestations de la puissance surnaturelle de 1’étre divin accomplissant son
dessein dans I’histoire [ou comme étant] provoqués « naturellement » par des
personnages charismatiques qui ont réussi a contrdler leur conscience par des

visions, des réves ou des pratiques de méditation .

McFarland donne comme exemples de telles occurrences « inhabituelles » les
« guérisons miraculeuses et exorcismes » (« healing miracles and exorcisms »). Ces
deux catégories de ’analyse religieuse sont bien connues des sinologues. Les thémes
de la maladie comme épreuve initiatique ou infligée aux pécheurs par les instances
divines, et de la guérison, y compris a caractére surnaturel, obtenue par la conversion
ou grace a I’intercession d’un spécialiste religieux, sont abondamment illustrés par les
sources taoiques et bouddhiques ; quant aux représentations, rites et pratiques relevant
de I’exorcisme en contexte chinois, leur étude aussi bien historique qu’ethnologique a
mis en lumiére 1’ancienneté et les spécificités de la croyance en I’ingérence des esprits
des défunts et d’agents démoniaques dans le quotidien des vivants, aujourd’hui encore

une cause souvent avancée pour expliquer toutes sortes d’événements contraires ®'.

« Epiphanie », « hiérophanie » et « théophanie »

On se souvient que Deninger mentionnait dans sa notice trois autres termes

évocateurs d’expériences en rapport avec celle de la révélation : « épiphanie »,

66 JONES, 2005 [1987], vol. 9, p. 6049 (M. Waida) : « events, actions, and states taken to be so
unusual, extraordinary, and supernatural that the normal level of human consciousness finds
them hard to accept rationally [and] are usually taken as manifestations of the supernatural
power of the divine being fulfilling his purpose in history [or] caused to occur “naturally” by
charismatic figures who have succeeded in controlling their consciousness through visions,
dreams, or the practices of meditation ». Waida consacre deux paragraphes aux taoistes, mais
ne s’intéresse qu’aux « pouvoirs miraculeux » des « immortels » (xian {ll[) (p. 6052).

7 Voir STRICKMANN, 1996, p.213-241 ; MOLLIER, 1997 ; LIN, 2001 ; STRICKMANN, 2002,
p. 1-88 et 123-193 ; ESPESSET, 2002b ; BOKENKAMP, 2007 ; L1, 2009 ; LAI, 2010 ; REITER,
2011. Pour le bouddhisme, voir le collectif SALGUERO, 2017.
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« hiérophanie » et « théophanie ». On sait ce que doit a Eliade la popularisation du
terme « hiérophanie » et les débats académiques qu’il suscita ®. Son encyclopédie
contient une notice sur ce terme, co-rédigée par Eliade et son directeur de publication

associé, Lawrence Sullivan, qui commence par ces lignes :

Hiérophanie est un terme désignant la manifestation du sacré. Le terme ne
suppose pas davantage de spécificité. [...] Il renvoie a toute manifestation du
sacré dans quelque objet que ce soit a travers 1’histoire. Que le sacré apparaisse
dans une pierre ou un arbre ou s’incarne dans un étre humain, une hiérophanie
dénote le méme acte : une réalité d’un ordre enticrement différent que celui de
ce monde devient manifeste dans un objet qui appartient a la sphere naturelle

ou profane ©.

On peut étre surpris que « théophanie » n’ait pas de notice dédiée, mais c’est
parce qu’Eliade et Sullivan considérent que le terme ne recouvre qu’une catégorie ou
modalité¢ de la hiérophanie, et traitent donc les deux termes conjointement : « Dans
quelques cas, une hiérophanie révele la présence d’une divinité. C’est-a-dire que la
hiérophanie est une théophanie, I’apparition d’un dieu " ». Le terme « théophanie » est
aussi mentionné dans la notice que John Baldovin consacre a 1’« épiphanie ». Elle
concerne principalement la féte chrétienne du méme nom, d’origine orientale, célébrée
traditionnellement le 6 janvier. Baldovin y explique que « la féte est appelée Epiphania
(“manifestation”) chez les Chrétiens occidentaux et Theophania (“manifestation de

Dieu”) chez les Chrétiens orientaux ’' ».

% Voir sur ce point JONES, 2005 [1987], vol. 6, p. 3974 (M. Eliade / L. E. Sullivan).

69 Ibid., p. 3970 : « Hierophany is a term designating the manifestation of the sacred. The term
involves no further specification. [...] It refers to any manifestation of the sacred in whatever
object throughout history. Whether the sacred appear in a stone, a tree, or an incarnate
human being, a hierophany denotes the same act : A reality of an entirely different order than
those of this world becomes manifest in an object that is part of the natural or profane
sphere ».

" Ibid.: « In some instances, a hierophany reveals the presence of a divinity. That is, the
hierophany is a theophany, the appearance of a god »).

m Ibid., vol. 4, p. 2818 (J. Baldovin) : « the feast is called Epiphania (“manifestation”) among
Western Christians and Theophania (“manifestation of God”) among Eastern Christians ».
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Modéliser I’expérience surhumaine

En somme, on pourrait modéliser le champ d’application de ces divers termes
selon une gradation représentant un rétrécissement sémiotique progressif. Le premier
degré serait 1’« épiphanie », cas le plus général, dénotant I’irruption du surnaturel dans
le cadre d’une expérience, indépendamment de toute détermination. Le second degré
correspondrait au terme « hiérophanie » : toute manifestation pensée comme relevant
du « sacré » ou « numineux ». Le troisiéme degré correspondrait a la « théophanie » :
toute manifestation d’une entité surhumaine, accompagnée ou non d’une divulgation
épistémique directe ou indirecte. Le quatrieme degré correspondrait au terme
« apocalypse » : toute manifestation d’un médiateur surhumain procédant a une
divulgation €pistémique au nom de la divinité unique ou supréme. Enfin, le cinqui¢me
degré correspondrait au champ sémiotique du terme « révélation » le plus restreint
puisque dénotant toute manifestation d’une entité divine unique ou supréme procédant
d’elle-méme a une divulgation épistémologique directe. Les termes « inspiration » et
« miracle » compliquent le modele. Le premier s’apparente a une divulgation
épistémique sans manifestation surhumaine : c’est le récipiendaire humain lui-méme
qui devient I’instrument d’une divulgation surhumaine prenant la forme d’actes ou
d’énonciations orales ou écrites. Le second, « miracle», reléve moins d’une
divulgation, puisqu’il s’agit de I’interprétation subjective d’un phénomeéne inhabituel
comme étant I’intervention d’une entité surhumaine ou la confirmation de ses desseins.
Combiner ainsi la terminologie de I’encyclopédie d’Eliade avec celle de la théologie
chrétienne permet de subsumer sous la catégorie de « manifestation » les notions
concernées et de les hiérarchiser les unes par rapport aux autres en fonction du statut et
du role de I’entité manifestée et de 1’occurrence ou non d’une divulgation épistémique,

et le cas échéant, de sa nature.

Epilogue : subjectivité et prédétermination de I’expérience religieuse

La terminologie survolée ci-dessus et les multiples définitions qu’elle met en

ceuvre suggerent 1’absence, dans I’étude moderne et contemporaine du fait religieux,
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d’une typologie raisonnée de I’expérience religieuse qui soit cohérente tout en faisant
I’objet d’un large consensus pluridisciplinaire. D’une publication a ’autre, selon les
auteurs et les disciplines, certains réves ou perceptions visuelles ou auditives pourront
relever de la révélation, de 1’apocalypse ou du miracle, ou la divulgation divine pourra
prendre la forme de 1’inspiration ", Cette relative indétermination doit sans doute étre
mise en rapport avec le caractére subjectif de 1’expérience religieuse elle-méme, que ce

soit, on I’a vu, comme objet scientifique, ou du point de vue du sujet.

Ce qu’il ressort de la lecture des notices citées dans ce chapitre est le caractere
culturellement et historiquement déterminé¢ — il faudrait méme dire « prédéterminé »
jusqu’a un certain point — de 1’expérience religieuse. Toute occurrence paraissant
déroger a I’ordre habituel des choses exige du sujet un effort de « rationalisation »
pour permettre son intégration cognitive. Ainsi les cultures anciennes développérent-
elles des systémes et des pratiques, jugées rétrospectivement irrationnelles par nous,
d’interprétation des « signes » . Un phénoméne naturel a I’explication scientifique
aujourd’hui banalisée (éclipse, gréle, tonnerre), tel symptome morbide connu (fievre),
sera autrefois et ailleurs attribué a 1’interférence d’entités cosmiques ou divines, ou aux
représailles juridiques engagées par I’esprit d’un défunt dans un tribunal du monde
inférieur. Quand les référentiels interprétatifs conventionnels ou dominants s’avérent
incapables de prendre en charge le phénomene concerné, les « variétés de 1’expérience
religieuse » — pour reprendre le titre de livre de William James (1842-1910) ¥ —
prennent alors le relais afin d’assurer cette intégration cognitive. Tel signal sensoriel
dépourvu de stimulus externe apparent ou identifiable deviendra une « voix » (invitant
le sujet, en une langue qu’il comprend parfaitement, bien qu’il ne 1’ait jamais apprise,
a agir de telle ou telle fagon) ou une « apparition » (d’une beauté insoutenable ou d’un

¢éclat surpassant la lumiére du soleil, mais coiffée et vétue selon les codes culturels

7 Ainsi Maspero, dans une conférence qu’il aurait dii donner en 1941, « La religion chinoise
dans son développement historique », employait-il « révélation » et « inspiration » comme si
ces termes ¢taient interchangeables : « On sait quelle importance revét dans le Taoisme la
notion de révélation des livres saints. Toute la littérature taoiste est une littérature inspirée,
dictée aux hommes par les dieux » (MASPERO, 1950, vol. 1, p. 79).

73 Pour un état des lieux assez récent des pratiques mantiques en Chine ancienne et médié¢vale,
voir KALINOWSKI, 2003, p. 7-33, un champ disciplinaire réévalu¢ dans KALINOWSKI, 2010.
Pour d’autres cultures anciennes, voir le collectif ANNUS, 2010.

" Voir The Varieties of Religious Experience : A Study in Human Nature (1902), par William
JAMES.
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familiers au sujet). On extériorisera vers une figure surhumaine bienveillante et plus ou
moins identifiée (tel saint local ou son pléomorphe) la solution soudaine d’un
probléme qu’on ¢éludait ou une aptitude insoupconnée a vaincre I’adversité. Un songe
dont les détails persistent au réveil avec une précision troublante, la rencontre
marquante d’un étre ou d’une chose, une sensation d’une insaisissable étrangeté, tout
cela sera interprété comme manifestant 1’invisible, comme marquant le franchissement
temporaire d’un seuil ontologique vers un au-dela dont la description sera pourtant la
transposition d’un vécu quotidien (un empire certes céleste, mais aussi hiérarchisé

qu’en ce bas monde et aux dysfonctionnements bureaucratiques semblables).

Le chercheur qui, face a cette hétérogénéité déconcertante, manque d’outils
analytiques appropriés, est tenté¢ de la simplifier en une catégorie « fourre-tout » peu
ou pas définie. Cette tendance semble prévaloir dans 1’étude sinologique des religions
chinoises : toute nouveauté, pas nécessairement radicale, faisant irruption dans un vécu
quotidien, sera qualifiée de « révélation » pour peu qu’une source en présente 1’origine
ou la nature comme surhumaine. Prenant le contre-pied de cette propension, le chapitre
suivant montrera que quelques situations décrites dans les sources chinoises anciennes
comme impliquant des expériences communément qualifiées de « révélations » dans
les représentations sinologiques, ne sont qu’en adéquation imparfaite avec la typologie
présentée ici. Cette relecture modifie le tableau regu de la religiosit¢ médiévale
chinoise et invite a en explorer les zones d’ombre, nuangant notre impression, issue de
la surinterprétation, que 1’expérience religieuse de la révélation est omniprésente dans

les sources chinoises anciennes. Citons une derniére fois Maspero :

Mais, déja, du temps des Han Antérieurs, la multiplicité des écrits révélés (par
écriture automatique, dictée par un médium « contrdlé », suivant 1’expression
spirite, par une divinité, un Immortel, etc.) conduisit a croire a des Instructeurs
immortels, hommes devenus Immortels, qui s’occupent de faire progresser
ceux qui « étudient le Tao » et cherchent I’immortalité, en leur donnant des

conseils, en leur fournissant des livres, en leur apportant des recettes .

> MASPERO, 1950, vol. 2, p. 175-176.
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CHAPITRE 11

Une relecture de quelques cas de contact et de divulgation du monde

surhumain en Chine médiévale

Dans la continuité de la discussion du précédent chapitre, je propose dans celui-
ci un survol de quelques cas d’expériences religieuses en Chine médiévale, en général
qualifiés de « révélations » dans le discours sinologique. Il ne s’agit pas de refaire a ma
facon 1’é¢tude monographique compléte de chacun de ces cas déja souvent analysés,
mais de porter mon attention sur les plus anciennes sources chinoises connues relatant
ces expériences et de décrire précisément ce qui y est rapporté, en fonction notamment

de la terminologie que I’on a évoquée dans les pages précédentes.

Prologue : I’annonce au duc Mu de I’accession a I’empire

Les « écrits de trame » (traduction possible du chinois weishu 4§=) semblent
remonter au genre des « prédictions » (chen #) dont la prolifération fut encouragée

par des souverains en manque de légitimité vers le début de notre ¢ére, a la charniére du
Moyen-Age '. Héritiére de ’épistéme des cultures chinoises antérieures a la fondation
de ’Empire au troisiéme siécle avant notre €re, cette littérature s’épanouit jusqu’a

connaitre une édition officielle en 1’an 56 de notre ére. A cette époque, wei 4&, un

logogramme qui semble avoir désigné a I’origine la « trame » d’une étoffe, qualifie un

' Voir LU, 2003. La mention de Confucius (dates conventionnelles : 551-479 avant notre ére)
dans des fragments de cette littérature a incité des auteurs a qualifier ce corpus d’« apocryphes
confucéens ». Cette appellation, bien qu’elle soit doublement problématique, persiste dans
certaines publications non spécialisées. Sur I’image de Confucius dans cette littérature, voir
DULL, 1966, p. 516-527.
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genre d’écrits distincts des « livres » ou classiques confucéens ( jing %) mais supposés
s’adjoindre a eux. Or, de¢s le tournant du troisiéme si¢cle de notre ¢re, le potentiel
subversif de ’'usage des prédictions et écrits de trame a des fins politiques en fait la
cible de prohibitions répétées >. Si I’expression chenwei 4%, attestée a partir du
quatrieéme siecle, suggere la fusion des deux genres, 1’expression « écrits de trame »
(weishu) qui apparait au siécle suivant est opposée a celle, évocatrice d’orthodoxie, de

« livres corrects » (zhengjing 1F4X) . Du fait des prohibitions et des destructions, ces

écrits n’ont pour la plupart subsisté qu’a I’état de citations ou de fragments *.

Cette littérature fragmentaire recele une foule de données encore inexploitées,
parmi lesquelles certaines des plus anciennes narrations connues de manifestations de
bétes fabuleuses ou d’hybrides animaux, souvent dans ou a proximité de rivieres
célebres, et transportant quelque chose de tangible, en général support d’un écrit et
toujours destiné a une figure historique ou mythique de I’époque pré-impériale °. Ce
type d’expérience d’une manifestation surnaturelle pourrait relever de la « révélation ».
Prenons comme exemple le fragment suivant, dont le personnage central est le duc Mu

B\ (659-621 avant notre ére) de Qin Z£, I'une des entités politiques les plus
puissantes de 1’époque dite des « Printemps et automnes » (chungiu 7FfKk) (dates

conventionnelles : 722-481 avant notre ére) :

it

\

il

EBALS - ETEE; > HRERET - RERE - AXT  bha®E > o
TE BTAHE - AMFIEE > SBAZET > ESHZRERRME -

=

2 Voir YAsUL, 1979.
? Voir ESPESSET, 2014a, p. 395-401.

* Aux dix-neuviéme et vingtieme siecles, des érudits chinois réunirent ces matériaux en
recueils, dont deux, le Glanage des [écrits de] trame (Weijun 4&¥8&) de QIAO Songnian EFAF
(1815-1875), publi¢ en 1877, et les Huit [écrits de] trame [du Livre] des mutations (Yiwei
bazhong 5,%% )\f#), dont le commentaire est attribué a Zheng Xuan [ 2 (127-200), servirent
de texte de base 4 YASUI Kozan ZZfEZ& 1] (1921-1989) et NAKAMURA Shohachi HRATEE J\
(1926-2015) pour leur édition critique pionniére. Publiée sous le titre Isho shiisei 45ZEEERL
[Collection des écrits de trame] de 1959 a 1964, puis révisée sous le titre Jishii isho shiisei B8
EaE R [Collection des écrits de trame rééditée] (1971-1992), cette édition parut en Chine
en 1994, avec quelques révisions (Weishu jicheng & E 8 ).

> Voir mon étude d’un échantillon de citations dans des sources datant des premiers siecles de
notre ¢re (ESPESSET, 2014a).
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Le duc Mu de Qin partit chasser. [Quand] il atteignit Xianyang °, 1’aprés-midi
[d’un jour] Geng-Wu’, un fort coup de tonnerre fit trembler le ciel. Un feu
apparut, descendit et se transforma en un passereau blanc tenant en son bec un
registre en écriture de cinabre, qui se percha sur le char ducal. Le duc se pencha
et prit cet écrit, qui disait I’hégémonie du duc Mu et, jusqu’a Huhai ®, des

affaires de régne de la maison de Qin °.

Dans ce passage, le « fort coup de tonnerre » (da lei K5E), le « feu » (huo >X)
céleste se transformant en un « passereau blanc » (baique H%) et le document qu’il

transporte dans son bec fonctionnent comme autant de marqueurs sémiotiques de
I’expérience religieuse vécue par le duc de Qin. Ce contact culmine avec la divulgation
d’un contenu épistémique nouveau pour le récipiendaire humain, les affaires politiques
de sa maison ducale et la succession dynastique de ses chefs sur plus de quatre siécles,
jusqu’a sa création de I’empire. Bien que rien n’indique explicitement la nature de la
manifestation procédant au dévoilement, le fait qu’elle émane du ciel aprés que celui-
ci ait tonné suggere que l’entité¢ ailée est la médiatrice d’une révélation de type
apocalyptique. Le récit, quelle que soit son historicité, a évidemment pour fonction de
légitimer rétrospectivement 1’accession de Qin a I’empire : le cas reléverait donc du
politique, du moins selon les catégories occidentales, car on sait combien étroitement
imbriqués sont le politique et le religieux dans la culture chinoise. Malgré la rupture
que la divulgation entraine pour le sujet comme pour le monde ou il vit, on ne peut que
spéculer sur son éventuelle portée religieuse : nul mouvement religieux préexistant ou

nouveau n’est mentionné.

6 Xianyang [&[5 : ville dans la province actuelle du Shaanxi, élevée au rang de capitale du
duché de Qin en 350 avant notre ére.

7 Geng-Wu B4 : septiéme jour du cycle sexagésimal, un jour faste.

8 Cest-a-dire Ying Huhai f#H 2, le Second empereur (ershi huangdi — 1t & 77) de I’histoire
chinoise et de la dynastie Qin Z% (221-206 avant notre ére), fondée par Ying Zheng FRiEL, le
Premier empereur (shi huangdi #6527 ), qui descendait du duc Mu. Si le Premier empereur

régna de 246 a 210 avant notre ére, son successeur eut, en revanche, un régne court : 210-207.
Voir LOEWE, 2000, p. 652-653 et 654-656.

? Jishii Isho shiisei, vol.2, Sho /| Chiko & / Hi{%, « Shangshu zhonghou » [ H1 %
[« Documents vénérables : Observations exactes »], p. 88-89. Voir ESPESSET, 2014a, p. 426.
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L’expérience religieuse au haut Moyen-Age chinois

La communion céleste de Uinstructeur de la Grande paix

Le canon taoique contient un ensemble fascinant et problématique a plus d’un
titre, le Livre de la Grande paix (Taiping jing T F-4%) et quelques textes qui forment
ce que j’ai appelé le corpus scripturaire de la Grande paix '°. Ce livre anonyme, sans
date, de forme littéraire et de contenu composites, pourrait remonter a la soumission au
trone, durant I’époque des Han, d’écrits prétendus d’origine divine et supposés aider
I’empereur a surmonter un contexte défavorable afin d’instaurer un age de « grande
paix » (taiping &) ''. L’approche linguistique, notamment ’analyse des rimes,
indique que les passages les plus anciens du corpus pourraient dater des troisiéme et
quatriéme siécles de notre ére ', La strate textuelle majoritaire du Livre de la Grande

paix, de forme dialoguée, associe un « instructeur » (ski Eifi) et ses « disciples » (dizi 55
—f-) — parfois au nombre de six — dont le manque de perspicacité et la lenteur des

progrés justifient 1’exposé détaillé et répétitif de contenus didactiques relevant de
divers thémes, dont la cosmologie, I’ontologie, I’épistémologie et la morale . Voici
un passage dans lequel I’instructeur, a qui I’un des éleéves vient de demander sur quelle

autorité s’appuyer, revient en guise de réponse sur son itinéraire personnel :

T aiping jing, CT n° 1101. Traduction anglaise partielle dans HENDRISCHKE, 2006.

" Je reviendrai sur la soumission de ces « écrits divins ». A I’origine, la notion chinoise de
« grande paix » était sans rapport avec ce que I’on appelle « taoisme ». Voir EICHHORN, 1957 ;
POKORA, 1961 ; HENDRISCHKE, 1992 ; HENDRISCHKE, 2006, p. 4-13.

2 La présence de « strates » textuelles différentes rend toute datation en bloc du Taiping jing
hasardeuse ; chaque auteur élabore sa propre définition de ces strates, en se basant sur celle
proposée dans XIONG, 1962, p. 8-15. La datation philologique du texte canonique, folio par
folio, reste a faire. Pour I’analyse des rimes du Taiping jing chao I F-48¢) [Transcription du
Livre de la Grande paix] (CT n° 1101), une version abrégée, voir ESPESSET, 2013, p. 332-333 ;
du Taiping jing shengjun bizhi FF-4XEEFEAE [Directives secrétes du saint seigneur du
Livre de la Grande paix] (CT n° 1102), un court recueil d’extraits, ESPESSET, 2009b, p. 24-25.
L’étude morphologique du support du manuscrit Stein n® 4226, dont la derniére feuille porte le
titre Taiping bu juan di’er K-F-E455 —. [Section Grande paix, volume second], indique que
la copie date des années 590 ; voir ESPESSET, 2007, p. 194-195.

P La forme dialoguée du Livre de la Grande paix a été discutée dans HENDRISCHKE, 2002 ;
HENDRISCHKE, 2004, p. 261-265. Son artificialité et sa fonction rhétorique oppositionnelle la
rendent comparable a celles d’ceuvres de classicistes Han (voir, sur ce sujet, NYLAN, 1997) ;
HENDRISCHKE, 2006, p. 89-90, n. 38, parait préte a accepter la véracité des dialogues en tant
que mise par écrit de séances d’instruction ayant historiquement eu lieu.
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FOR o BARBRZEE o FIRRED > JE— A o AR ERRAERL > BT EBLR
BE - BWRAKMNE - RERSGZEHAKEE - HE5E - SEETE
R Fofili o

« Or, quand j’ai commencé a étudier, je me suis pareillement adressé a des
instructeurs, pas a une seule personne. A la longue, la voie fut accomplie et la
vertu atteinte, alors je pus monter me joindre en pensée au ciel, aprés quoi je
connus ce que le ciel souhaitait dire. Le ciel fit venir des divinités essentielles
du Grand Yang m’informer et me fit parler. C’est ainsi que, moi, c’est le ciel

vy o . . 14
que j’ai pris pour instructeur  ».

L’orateur revendique le succeés d’un apprentissage préalable de longue durée
aupres d’un nombre indéfini d’instructeurs humains lui ayant permis de connaitre une

série d’expériences surnaturelles : une forme de communion avec le ciel (fian °X), puis

la réception de communications des « divinités essentielles du Grand Yang » (taiyang

P N , . . , 1 . .
zhi jingshen 527 #51H), des émissaires célestes . Les marqueurs de la divulgation
épistémique sont les énoncés heyi =& (« joindre en pensée »), zhi 1 (« connaitre »)
et gao &5 (« informer »). Si le contact avec le ciel évoque d’emblée une révélation, ce

n’est pas le ciel qui se manifeste a 1’orateur, mais celui-ci qui revendique une union en
pensée avec le ciel. Le cas reléverait ainsi d’une inspiration, suivie d’une divulgation
médiatisée indiquant une révélation de type apocalyptique. Par comparaison avec le
cas ci-dessus, le contenu divulgué n’a pas la forme tangible d’un support textuel, mais
les legons de I’instructeur, mises par écrit, donnent corps a un document qui pourrait

A . . . A r . 1
étre le Livre de la Grande paix lui-méme en cours d’¢élaboration '°

Le critére de « rupture » est rempli par un autre chapitre du Livre de la Grande

paix, ou I'instructeur annonce a six disciples 1I’imminence de son départ. L’annonce

' Taiping jing, vol. 39, chap. 50, « Jie shice shu» f#Efi5E= [« Explication de I’écrit du
programme de I’instructeur »], f. 6a. Traduit dans HENDRISCHKE, 2006, p. 160.

15 Le Grand Yang (taiyang [%) correspond notamment au ciel, a la vie, a I’été et au Sud, par
opposition au Grand Yin (faiyin &[£), le monde souterrain des morts, I’hiver et le Nord.

' Sur le manque de spécificité de la source a cet égard, voir ESPESSET, 2002a, p. 88-94.
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¢éclaire les modalités didactiques et épistémologiques de sa « mission » et sa finalité,
qui est la propagation universelle du savoir nouveau et la transmission, controlée, de

ses écrits. Voici les extraits les plus importants du chapitre :

"TAANEAMEEE - #oRRE o BHE-H - R <E> (5) e/

FEH - RSEY) > SARE - RMBFLRE  BEERLESE - &
ORI - AR - S UM - BEEL - BEE - L] ERE
FHMZ  BEAAR - AAEEZA - TR T o NABREE

& LR - AR <T> (7)) BE > BFHRESZ - [L1 78
THEAGEEERED  frbifEEE - Rkt - KRB CBEE A
HCNEE Al 2R TR, o BRI TR L1178 BAT
{7 - EHFRE > HAHA -

« Vous six, jour apres jour, m’avez interrogé au sujet de la voie de mes écrits.
Bien que vous ayez séparément des intéréts différents, ensemble vous devez
vous affairer a une seule chose, pour étre capables de parcourir ensuite ' les six
poles '*, préparer la voie royale et expliciter le sens différent de chacun des
myriades d’étres. Ciel et terre pourront de la sorte [connaitre] une grande
tranquillit¢ et le monarque ne pas s’affairer. [Quand] mes écrits, qui
connaissent les intentions divines, traverseront les six pdles, les huit secteurs 19
se soumettront d’eux-mémes et viendront se prosterner, tous animés de bonnes
intentions et sans mauvaises pensées. [...] Je m’appréte a partir vers des lieux
lointains, ou doivent se trouver [d’autres personnes] a qui la voie peut encore
étre conférée. Il ne m’est pas permis, constamment et tranquillement assis, de
veiller sur tous les disciples. Vous six, de vous-mémes lisez en détail mes écrits
de bout en bout. Au cas ou il y aurait des points dont le sens vous échappe *°

puisez a la source des textes anciens afin de les élucider. [...] Ne vous étonnez

17 Je lis IAJE au lieu de A (f. 1a), suivant la correction suggérée dans YU, 2001, p. 217.
'8 Liuji 75 : le haut, le bas et les quatre points cardinaux.

1 Bafang J\J7 : les régions du monde correspondant aux huit directions de la rose des vents.
Ici, par métonymie, leurs populations.

2 Je lis FfiR T au lieu de RRT- (f. 2a).
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pas que mes écrits soient en toutes places trés redondants ; la raison de ces
redondances est la crainte de commettre des omissions. C’est aussi parce que la
voie céleste est ce qu’il y a de plus strict : que I’on en parle, et I’on n’ose pas ne
pas la comprendre en intégralité ; ne pas étre compréhensif s’appellerait
o o - : : : : , :
vilipender la voie”, ce qui constituerait une faute grave dont je me désolerais
sincérement. [...] Allez, je dois me hater de partir. Préservez avec une prudence
redoublée ce trésor céleste et transmettez-le en le conférant aux personnes qui

conviennent 2! ».

Soulignons trois points. Premi¢rement, en réitérant que ses écrits « connaissent
les intentions divines » (zhi shenxin HItH.(»), I’orateur rappelle a ses disciples 1’origine
surhumaine du savoir qu’il leur a transmis et sa qualité de « trésor céleste ». Ensuite,
en les invitant a se tourner vers les « textes anciens » (guwen 32 22) en cas de doute
sur le sens de ce savoir, il se pose comme récipiendaire exclusif de la divulgation
(puisque nulle autre personne ne peut le remplacer) tout en soulignant la conformité de
celle-ci avec le savoir originel. Enfin, il révéle poursuivre sa mission en d’autres lieux,

sans se limiter aux seuls €léves mis en scéne dans les parties dialoguées.

L’investiture du Céleste instructeur

Mais le cas d’école de la révélation en Chine médiévale, malgré une historicité
problématique a plusieurs titres, est I’expérience religieuse tenue pour fondatrice de la
Voie du Céleste instructeur (fianshi dao KEfi#E). L’expérience n’est documentée par
aucune source de premic¢re main. Le document le plus ancien est la transcription d’une
inscription sur steéle datée du « premier jour du troisiéme mois de la seconde année

(173) de [I’ére de régne] Xiping (172-178) » (xiping er’nian sanyue yiri 2 _F =

21 Taiping jing, vol. 68, chap. 104, « Jie liu zi » 7,75 [« Mise en garde aux six disciples »],
f. 1a-b, 2a, 2b et 3a.

11 ne semble pas qu’il convienne de comprendre ce terme comme renvoyant ici aux livres en
« écriture ancienne » (guwen) et aux pratiques exégétiques correspondantes ; sur ce sujet, voir
NYLAN, 1994 ; VAN HESS, 1994. Dans le Livre de la Grande paix, les expressions du type
gujin wenzhang ™% & (« compositions anciennes et modernes ») désignent les écrits
humains de toutes les époques ; voir Taiping jing, vol. 41, chap. 55, « Jian guwen mingshu »
{443 [« Classifier les textes anciens et intituler I’écrit »], f. 2a.
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H-—H), soit le 1 avril 173 selon notre calendrier. Cette transcription, que 1’on ne
reproduira pas ici, relate la remise de « douze volumes de livres restreints » (weijing
shi’er juan [R&+ %) et ’engagement de « répandre la loi de la Voie du Céleste
instructeur sans limite » (shi tianshi daofa wuji Jifi KEf#E AHERR), formulé par un
nombre inconnu de « libateurs » ( jijiu 2%F) **, dont six sont nommés mais semblent
inconnus par ailleurs **. Ces données ont été interprétées comme « prouvant » que
trente ans plus tot, en 142 selon la date donnée dans des sources ultérieures, intervint la
« révélation » fondatrice de ce mouvement religieux que la sinologie a pris I’habitude
d’appeler « 1église taoiste »° ».

La plus ancienne source connue indiquant 1’année 142 est « Juridiction de
Yangping » (« Yangping zhi » [55Z;&), texte qui pourrait dater d’entre 220 et 231 *°,
soit presque un si¢cle apres le moment historique supposé de la révélation fondatrice.

Voici un court extrait de ce que déclare aux fideles I’orateur du texte, dont I’identité

L . A 5
n’est pas précisée, mais qui pourrait étre le fondateur du mouvement >’ :

2 Sur cet office, voir KLEEMAN, 2016, p. 325-387. Sur la fonction administrative dont il
dérive, voir HUCKER, 1985, p. 130, entrée n° 542.

% Li xu %% [Supplément (2 Iexplication de sources épigraphiques) en écriture des scribes]
(1179), par HONG Kuo jit7&E (1117-1184), vol. 3, « Miwu jijiu Zhang Pu tizi » >KARZS 7R
W [« Inscription de Zhang Pu, libateur des médiums des grains »] (173), f. 9a-b. Sur cette
transcription, voir KLEEMAN, 2016, p. 74-77.

P La monographie la plus récente en une langue occidentale sur les débuts de ce mouvement
est KLEEMAN, 2016 (voir mon compte rendu, ESPESSET, 2016a). En francgais, le terme
« église » semble réservé aux communautés et confessions du christianisme : « église
romaine », « église d’Orient », « église anglicane », etc. (voir les définitions données par le
CNRTL : cartl.fr/definition/église). Un lecteur non averti pourrait interpréter 1’énoncé « église
taoique » comme désignant une confession chrétienne. L’usage, déja attesté chez PELLIOT,
1903, p. 103 (« une église taoiste et une église bouddhique »), lui est probablement antérieur.
Schipper a proposé de lui substituer « ecclésia » (SCHIPPER, 2002, p. 29, n. 1).

2% Zhengyi fawen tianshi jiao jieke jing TE—3530 RETZFRFIE [Livre du code de préceptes
enseigné par le Céleste instructeur, des textes de la loi de I’Unité correcte], CT n° 789,
« Yangping zhi », f. 20a-21b. Cette date est donnée, sans justification, dans KLEEMAN, 2016,
p. 68 (« sometime between 220 and 231 CE »). Sur CT n° 789, voir SCHIPPER / VERELLEN,
2004, p. 120-122 (K. Schipper). Yangping, dans la plaine de I’actuelle Chengdu, était la
principale des « vingt-quatre juridictions » (ershisi zhi —.+UU}A) de la Voie du Céleste
instructeur. Sur cette structure territoriale, voir WANG, 1996 ; VERELLEN, 2003 ; KLEEMAN,
2016, p.228-233. En contexte religieux, le logogramme zhi & est souvent traduit par
« paroisse » ou « diocese ».

*" Le texte mentionnant par ailleurs une date a laquelle ledit fondateur était depuis longtemps
décédé, I'interprétation communément avancée est que celui-ci « parle par le biais d’une sorte
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Au premier jour du cinquieme mois de la prime année (142) de [I’¢re de régne]
Han’an (142-144), je recus, du souffle *® divin du premier auguste souverain
des Han, la voie, fis de cing boisseaux de grains >’ un gage de foi et souhaitai

. . . N . . 0
conduire tous les hommes immortalisables 4 pouvoir s’élever au salut *°.

La premiére personne grammaticale et la date précise — le 11 juin 142 selon le
calendrier grégorien — renforcent chez ’auditeur I’impression qu’il entend ou lit un
témoignage (expérience). Concernant les trois autres critéres, I’orateur donne le titre de
lentité surnaturelle — un « souffle divin » (shengi {H5%) dont la nature n’a pas été
clarifiée *' — qui lui aurait remis (contact implicite) un contenu épistémique qualifié
de dao 8, « voie » (divulgation), et justifie a posteriori la création subséquente d’un
groupe par une ambition d’ordre « sotériologique » (rupture), si I’on emprunte encore a
la terminologie théologique occidentale. Cet extrait n’est pas assez spécifique pour

confirmer que nous avons affaire a une révélation.

L’expérience apparait dans un autre document, rédigé a la premiere personne

de médium » (KLEEMAN, 2016, p. 113 : « speaks through some sort of medium »).

28 Qi f, : vecteur universel d’animation (voir LIBBRECHT, 1990). Ici, le souffle constitutif du
« Vieux seigneur nouvellement paru », puis les trois souffles mentionnés en fin de passage.

*? Cette contribution en nature est a I’origine d’une désignation ancienne du mouvement, la
« Voie des Cinq boisseaux de grains » (wudoumi dao F1.3}->K38), qui récemment encore était
interprété comme une auto-dénomination des adeptes de la Voie du Céleste instructeur a ses
débuts. On estime aujourd’hui qu’il devait s’agir d’un exonyme, certainement péjoratif. Un
dou 3} (« boisseau ») équivalait a dix sheng F (« pintes »), soit 2 litres environ sous les Han,
selon WILKINSON, 2012, table 103, p. 556. Cinq dou équivalent donc a dix litres. KLEEMAN
(2016) hésite entre « a peu pres neuf litres » (p. 2, « roughly nine liters ») et « environ dix
litres » (p. 57, « around ten liters »).

30 Zhengyi fawen tianshi jiao jieke jing, f. 20b. Texte traduit intégralement dans KLEEMAN,
2016, p. 114-115 ; voir p. 68 pour I’extrait cité.

3l KLEEMAN, 2016, p. 69, admet qu’il pourrait y avoir eu « corruption textuelle » (« textual
corruption »), mais estime peu apres qu’il doit s’agir de Laozi divinisé. 1l traduit d’abord ce
titre par « divine pneuma of the August Thearch-King of the beginning of the Han » (p. 68),
puis par « royal divine pneuma of the First Emperor of the Han » (p. 114).
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L r [aTale 2 r A . .
mais énoncé par un orateur différent *>, conservé dans la méme source mais plus tardif
que le précédent puisqu’il mentionne I’année 255, les « Ordonnances de la maison de

la voie majeure » (« Dadao jia lingjie » K iEZ47K) . L extrait suivant fournit des

données complémentaires au sujet de I’expérience fondatrice :

AEHEEEE - RKmdets - RAERF] - 52592 - HER® - —RHE >
ERFRAER > H THitHEER, -5 "R/, B ? AMERE - ~MEE -
e B ESRIE N Ky KA > ZREM - M5B AN - [L..] BLUEZTTE
HH—H > RESEIRRERC - SHIE—REZE » SRR
F o L FIWE - A 2RI a R

L’époque des Han étant fixée, ses derniéres générations eurent une conduite
déréglée ; la populace poursuivit le profit, forts et faibles se disputérent avec
colére. La voie s’affligea que le mandat [de vie] du peuple, une fois perdu, fit
difficile a rétablir. Ainsi fit-elle que le ciel conférat du souffle gouvernant le
peuple, qu’on appela « le Vieux seigneur nouvellement paru ». Pourquoi dire
« spectre » ? Les personnes qui craignent seulement les spectres n’ont pas foi
en la voie **. Ainsi le Vieux seigneur conféra-t-il & Zhang Daoling [la dignité]
de Céleste instructeur, extrémement vénérable et divin, le faisant de la sorte

I’instructeur du peuple. [...] La voie, au premier jour du cinqui¢éme mois de la

2 Les sinologues spéculent sur 1’identité de ce second orateur anonyme. Il pourrait s’agir du
défunt Zhang Lu 5E%& (mort fin 216 ou début 217), petit-fils du fondateur supposé de la Voie
du Céleste instructeur, s’exprimant « par le biais d’un médium » (BOKENKAMP, 1997, p. 150-
151 : « through a medium »). KLEEMAN, 2016, p. 137, se déclare indécis, mais reconnait que
sa traduction favorise I’hypothése Zhang Lu.

33 Zhengyi fawen tianshi jiao jieke jing, f. 12a-19b. Ce texte est traduit en intégralité dans
BOKENKAMP, 1997, p. 165-183.

3* Liu Zhaorui NI[HF 3 a suggéré que, dans plusieurs sources taoiques anciennes dont celle-ci,

la lecture laojun £ était a I’origine laogui 5, (« vieux spectre ») et qu’elle fut corrigée
systématiquement en réaction aux critiques bouddhiques (LIU, 2005). A sa suite, Kleeman
donne « démon Lao » (« Demon Lao ») pour chaque occurrence de /aojun dans le passage
(KLEEMAN, 2016, p. 70-71). Si ’on garde a I’esprit que le texte n’est pas une disquisition
théologique, mais un sermon entrecoupé de réprimandes, la phrase en question (« Pourquoi
dire “spectre” ? Les personnes qui craignent seulement les spectres n’ont pas foi en la voie »)
pourrait viser a décourager un usage répandu chez les adeptes mais réprouvé par la hiérarchie :
surnommer familiérement « vieux spectre » le Vieux seigneur. Liu pourrait avoir raison dans
certains cas, mais la correction générale reléverait d’une surinterprétation.
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prime année de [I’ére de régne] Han’an, a la place forte de Chishi, commune de
Qu, préfecture de Lingiong, commanderie de Shu *, créa et produisit la Voie
du serment impérieux de 1’Unité correcte, avec 1’agrément du ciel et de la terre,
¢tablit les vingt-quatre juridictions et distribua les souffles, céruléen, primordial

et inaugural *°, qui gouvernent le peuple >’

Bien que distant du précédent de quelques folios seulement, ce passage donne
de ’expérience fondatrice revendiquée une image assez différente. Si la voie (dao H)
est ici I’entité surhumaine supréme, le ciel et le « Vieux seigneur » qu’il constitue a
base de souffle jouent le role de ses deux entités médiatrices consécutives. Le « souffle
divin » de I’extrait précédent n’apparait pas. Le second médiateur, le Vieux seigneur,

« confére » (shou %) au récipiendaire humain (contact implicite) le titre de Céleste
instructeur (tianshi). Ce récipiendaire est nommé : il s’agit de Zhang Daoling 5E7E[%,
nom religieux de Zhang Ling 5E[% (dates conventionnelles : 34-156), sur lequel nous
reviendrons. La fin de I’extrait mentionne I’acte de création (zaochu 7% H,
littéralement « créer et produire »), par la voie, de la Voie du serment impérieux de
I’Unité correcte (zhengyi mengwei zhi dao 1F—8 7 #8), qui est peut-étre la méme
«voie » que celle, non spécifiée, dont faisait état ’extrait précédent. Tout indique une

révélation médiatisée, de type apocalyptique.

S’il est impossible de se représenter avec exactitude I’expérience religieuse que
connut Zhang Ling, ni de confirmer son historicité, des textes comme les extraits cités
ci-dessus fonctionnent clairement comme des discours d’historicisation rétrospective

d’un moment fondateur **. Le second extrait nous apprend que la fondation intervint

*° Shu Jjun &JE[ : entité territoriale qui était située dans la province actuelle du Sichuan.

3 Xuan 27, yuan 7T et shi 44 : épithétes des trois souffles créateurs de vie, qui correspondent
respectivement au bleu (ging &) du ciel, au blanc (bai ) de la voie et au jaune (huang &) de
la terre (di #7). Voir Zhengyi fawen tianshi jiao jieke jing, f. 12a ; LAI 2010, p. 186-187.

37 Zhengyi fawen tianshi jiao jieke jing, f. 14a-b. Traduit dans BOKENKAMP, 1997, p. 170-171 ;
traduction reprise et modifiée dans KLEEMAN, 2016, p. 69-70.

38 Quand on s’en tient aux données des sources disponibles, la peinture qu’a donnée KLEEMAN
(2016) du développement de la Voie du Céleste instructeur en une religion organisée des le
milieu du second siécle n’est historiquement pas tenable. La nature hagiographique des
données et 1’écart entre la date supposée de ’expérience fondatrice et les sources, suggerent
que nous avons affaire a une construction rétrospective participant d’un effort de définition
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dans un contexte de crise morale et sociale, et que les adeptes dépeignaient leur
mouvement comme une alliance entre ['univers et le genre humain. On sait que la Voie
du Céleste instructeur devint une religion institutionnalisée qui gagna le patronage de
I’Etat, bien que celui-ci demeurat toujours limité dans le temps. Si I’inscription datée
de 173 indique qu’a cette date, les adeptes se transmettaient un corpus scripturaire
peut-étre encore limit¢ a douze volumes, en revanche, quand ses communautés se
répandirent au reste de I’Empire a partir du troisiéme siécle, elles produisirent une
quantité croissante de textes, en particulier hagiographiques. Les origines historiques
du mouvement — et le vécu historique de Zhang Ling avec elles — tendirent alors a
disparaitre dans des constructions relevant d’un processus d’invention d’une tradition,
selon la formule désormais classique imaginée par 1’historien britannique Eric

Hobsbawm (1917-2012) *.

Les textes ésotériques des lignées méridionales

Alors que s’effondrait ’empire des Han, les populations du Nord fuirent la
guerre et ses dévastations vers le Sud, ou elles entrérent en contact avec un faisceau de
savoirs locaux que la sinologie moderne désigne sous le terme générique de
« traditions ésotériques méridionales ** », dont 1’alchimie opératoire, « externe » ou
« exotérique » (waidan #MT). Les lignées perpétuant ces « traditions » controlaient
I’acceés a leurs documents. Les Chapitres intérieurs du Maitre qui embrasse la
simplicité (Baopu zi neipian H3FM-N&), composés au début du quatriéme siécle par
le chercheur d’immortalit¢é méridional Ge Hong & it (283-343) et dont I’édition
définitive daterait de 330 environ *', soulignent la provenance surhumaine revendiquée

ou tenue pour telle de certains de ces matériaux :

& SETERNRRELPAE TR £PHIK - 0REL > FiRs

d’un mouvement encore jeune. L’étude par VERELLEN (2003) du réseau régional des vingt-
quatre « juridictions », présente un degré d’historicité bien plus élevé.

39 Voir HOBSBAWM, 1983.
* Voir SIVIN, 1976 ; SKAR, 2003, p. 112-156 ; PREGADIO, 2005, p. 1-20.

4l Baopu zi neipian, par GE Hong, CT n° 1185. Traduction intégrale dans WARE, 1966. Pour
les dates de Ge Hong et de ses Chapitres intérieurs, voir SIVIN, 1969.
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fE > MR AR - S U LMERTE » RIEHIA ATz
Z o Wz (KEME) =6k URTE) —& - (K1) —%&-
RENEREE - AlREHEII A Z BTt - N2 2 - MR EmHE
4 o RMEZ o MR JYRNE T > S22 o HEELEE 0 B
ZAFH o TR E > FHRAETTI > TR REHE - EHER
HE > EUELIRGR - E L TERIEL > ARZ ZE S TERES -

Jadis, alors que Zuo Yuanfang ** méditait au centre du mont Tianzhu *, une
personne divine lui conféra des livres d’immortalité de 1’élixir **. C’était au
moment des troubles de la fin des Han et [Zuo Yuanfang] n’eut pas le loisir de
composer [1’élixir], alors il s’enfuit et vint passer a I’Est du Fleuve (bleu) *’,
déterminé a se réfugier en une montagne célébre pour s’exercer a cette voie.
Mon grand-oncle paternel, 'Immortel duc *°, les recut aussi de Yuanfang, Au
total, il regut le Livre de [’élixir de la Grande clarté en trois volumes ainsi que
le Livre de [’élixir des neuf tripodes en un volume et le Livre de [’élixir de la
liqueur d’or en un volume *’. Mon instructeur, le seigneur Zheng **, qui était
disciple de mon grand-oncle paternel I’Immortel duc, les recut aussi de lui,
mais étant d’une famille pauvre, il fut dans D’incapacité d’acheter les

ingrédients. L’ayant servi en personne trés longtemps, a asperger le sol et a

2 730 Yuanfang =70 0 Zuo Ci /£2&, célébre fangshi 75+ (« hommes a formules ») du
deuxiéme ou troisieme siecle, principalement connu par son hagiographie ultérieure. Voir
CAMPANY, 2002, p. 279-282 ; PREGADIO, 2008, p. 1304-1305 (F. Pregadio).

* Tianzhu shan HKAFELL, dans I’ Anhui actuel. Le toponyme serait aussi attesté dans une région
correspondant a la province actuelle du Shandong (PREGADIO, 2005, p. 4).

¥ Jindan 4 F} (littéralement « or et cinabre ») : I’élixir d’immortalité. Voir PREGADIO, 2008,
p. 1304-1305 (F. Pregadio).

* Jiang dong ;TH : le bassin inférieur du Yangzi jiang #5731
6 Ge Xuan. Sa biographie, attribuée & Ge Hong, est traduite dans CAMPANY, 2002, p. 152-157.

" Taiging danjing FEFVAE, Jiuding danjing FLETFEE et Jinye danjing 4587 HE : selon
PREGADIO, 2005, p. 3, trois livres constituant « le noyau de I’héritage doctrinal et textuel de [la
Grande clarté (Taiqing &J%)] » (« the nucleus of the Taiqing doctrinal and textual legacy »).
Sur le corpus scripturaire développé autour de ce « noyau », voir PREGADIO, 2005, p. 52-63.

48 Zheng jun B}FE : instructeur du narrateur, ¢’est-a-dire Zheng Yin #[[Z, nom personnel (zi
) Siyuan 3£ (vers 215-aprés 302). Voir PREGADIO, 2008, p. 1250-1251 (G. Espesset).

73



balayer, j’érigeai au centre du mont Maji ** un autel et les reus sous serment,
accompagnés de toutes les instructions orales, qui instruisent sur ce que 1’on
n’écrit pas. A I’Est du Fleuve, auparavant, il n’y avait pas ces écrits, qui
parurent avec Zuo Yuanfang; Yuanfang les conféra a mon grand-oncle
paternel, mon grand-oncle paternel les conféra au seigneur Zheng et le seigneur
Zheng me les conféra. Ainsi, les hommes d’autres voies >’ n’en peuvent rien

A . 7o . , . . 1
connaitre ; or, cela fait déja plus de vingt années que je les ai reus .

Un élément récurrent saute aux yeux dans ce passage : la montagne, lieu saint,
donc a la fois symbolique et mythique (sa localisation géographique précise semble
importer peu dans le discours hagiographique), sanctuaire du milieu naturel a I’état
sauvage, point de contact avec la sphére surhumaine, ou les personnes choisies voient
descendre les processions d’étres célestes et trouvent les acces secrets au monde divin
souterrain °>. Mais j’ai choisi cet extrait parce qu’il décrit systématiquement une ligne
de transmission de textes alchimiques dont le point de départ est une « personne

divine » (shenren {H \) qui les aurait « conférés » (shou 5%) — marqueur du contact et

de la divulgation — a un récipiendaire humain, Zuo Ci, de qui Ge Xuan les aurait a

son tour « regus » (shou 57) — marqueur de transmission —, et ainsi de suite jusqu’a

I’auteur, Ge Hong. Les dépositaires successifs étant tous humains, il n’y a plus lieu de
parler de « révélation » aprés la divulgation initiale, méme si le passage comporte
quatre occurrences du premier marqueur. Aucune donnée ne permet d’éclaircir les
conditions de 1’expérience initiale ni d’identifier la « personne divine », mais il parait
peu probable que Ge Hong ait implicitement désigné une divinité supréme ou un agent
surhumain de celle-ci. Nous aurions donc affaire a une « théophanie » doublée d’une

divulgation épistémique. La mention des « instructions orales » (koujue [151-) appelle

deux remarques. D’abord, sa localisation a la fin du passage, apres ’entrée en scéne de

* Maji shan B (ou B7) [1] : probablement un toponyme situé au Zhejiang actuel, méme s’il
est attesté dans d’autres régions.

*% Tadao shi fitr i+ Pour 1’évolution sémiologique du terme daoshi &, voir FUKUL, 1977.

31 Baopu zi neipian, vol. 4, « Jindan » $F} [« Elixir »], f. 2a-b. Comparer les traductions de
WARE, 1966, p. 69-70 ; PREGADIO, 2005, p. 3-4.

52 Sur le motif littéraire de la montagne, voir DEMIEVILLE, 1965, et sur les « cieux caverneux »
(dongtian J[°K) de la cosmologie taoique, VERELLEN, 1995,
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I’auteur (qui s’exprime a la premiére personne), contribue a accroitre chez le lecteur le
sentiment d’authenticité du témoignage. Ensuite, 1’incise, littéralement, semble étre

descriptive, alors qu’on la trouve souvent traduite comme formulant un interdit >

Dans ses Chapitres intérieurs, Ge Hong cite d’autres titres d’ouvrages figurant
dans la bibliotheque personnelle de son instructeur, dont les Textes des Trois augustes

(Sanhuang wen —=E.X) et les Diagrammes de la forme véritable des Cing pics

(Wuyue zhenxing tu T3 EFE]) > -

REHEES  BEZEE > BBEN (ZE3X) - (LREPE) - &
<A\> (&) B Z A NERLE - JFAIRE > ARt - 22 > -
8- FoamimniE - ZE AL - RIS RILE - <tH> (B) w2k
O% > Wi - BISEE - AlfgsE 2 > Al E LS AR Z -
WERMEE > RUPRL - BIE - 248 <E> (7)) F—AmEt -

J’ai entendu le seigneur Zheng dire qu’aucun écrit de voie ne surpasse en
importance le Texte des Trois augustes et les Diagrammes de la forme véritable
des Cing pics. Dans I’ Antiquité, officiels immortels et personnes parfaites
vénéraient et [gardaient] secrcte cette voie. Il n’était pas possible de la conférer
a [quelqu’un] n’ayant pas un nom d’immortel. [Aprés] réception, elle était
transmise une fois en quarante années. [Quand] on la transmettait, on prétait
serment en buvant du sang >> et on offrait un présent en guise de contrat. Toutes
les montagnes célebres et les Cinq pics ont ces écrits, seulement ils sont
entreposés dans des chambres de pierre en des lieux reculés. En réponse a ceux

qui obtiennent la voie, pénétrent en montagne et méditent avec sincérité, les

>3 Voir, par exemple, WARE, 1966, p. 70 (« the secret instructions, which may never be written
down ») ; PREGADIO, 2005, p. 3 (« oral instructions that cannot be written down »).

> Sur ces documents, voir SHIPERU, 1967 ; ANDERSEN, 1994. Comme on le sait, le Baopu zi
neipian, vol. 19, « Xialan » #5% [« Regarder au loin »], f. 3b-7a, contient un inventaire de la
bibliothéque de Zheng Yin. Voir la liste alphabétique (non traduite) établie dans WARE, 1966,
p.- 379-385. Des variantes des deux titres y figurent (voir Baopu zi neipian, vol. 19, f. 3b et 4b).
Ge Hong, qui a titre personnel ne recut que les trois livres susmentionnés, se serait contenté de
transcrire le reste des titres des livres de la bibliothéque sans pouvoir en lire le contenu.

55 Shaxue # T : les dictionnaires donnent aussi « s’humecter les bords de la bouche avec du
sang sacrificiel ». Un rite d’absorption effective a pu évoluer vers une forme symbolique.
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divinités des montagnes elles-mémes ouvrent la montagne et les leur font voir.
Ainsi Bo Zhongli *® les obtint-il au milieu des montagnes, de lui-méme érigea

un autel, fit présent d’une étoffe de soie brute ', traa une copie et s’en fut °.

Ce second extrait, dans lequel 1’environnement alpestre joue encore un rdle
déterminant, concerne deux textes que, jadis, immortels et humains hors du commun
se transmettaient rituellement de fagon restreinte, comme dans 1’extrait précédent, mais
qui furent ensuite cachés en montagne. Il est remarquable que, dans la configuration
qui est dite prévaloir depuis, le document original n’est plus a la disposition du
récipiendaire, qui doit lui-méme en prendre copie, un motif que nous retrouverons plus
loin. Si I’état de conscience de la méditation suggére bien une expérience religieuse, il
est impossible de parler de divulgation divine directe ou médiatisée. Nous avons donc

affaire, au mieux, a une « hiérophanie ».

Toutefois, la méme anecdote différe 1égérement dans des citations plus tardives
des Biographies des divins immortels (Shenxian zhuan fH{[[{#), un ancien recueil
d’hagiographies aujourd’hui perdu et dont Ge Hong revendiqua la paternité¢ dans son
Maitre qui embrasse la simplicité et dans un colophon a ’authenticité dite douteuse .
Ces variantes introduisent un « Seigneur Wang » (Wang jun £ 3F) dont la fonction
narrative est de permettre & Bo He de comprendre les signes apparus spontanément sur
le mur d’une grotte aprés trois années de contemplation, en suppléant a la divulgation
visuelle des « instructions » (jue ). Mais ’identité de ce Seigneur Wang demeure
incertaine. Celui que 1’hagiographie taoique médiévale met fréquemment en scéne

parait amalgamer plusieurs personnages historiques d’époque Han, Wang Bao T-%%,

% Bo He A1, nom personnel Zhongli ¥ (mort vers 300) : ermite des environs de Luoyang,

sur qui I’on dispose de peu de données proprement historiques. Une source épigraphique datée
de 302 lui est dédi¢e. L’hagiographie taoique inséra ultérieurement son nom dans plusieurs
lignes de transmission textuelle. Voir CAMPANY, 2002, p. 133-136 ; PREGADIO, 2008, p. 236-
237 (T. Yamada).

7 Je lis 485 au lieu de 487 (£. 8b).

o8 Baopu zi neipian, vol. 19, f. 8a-b. Les deux premicres corrections suivent le texte de Chen
Jing [%#% in Zhonghua daozang $11EE g, vol. 25, p. 86a. Pour quelques commentaires sur ce
passage connu, voir WARE, 1966, p. 314 ; CAMPANY, 2002, p. 136 ; PREGADIO, 2005, p. 127.

> Voir PENNY, 1996b. Pour ces variantes, voir CAMPANY, 2002, p. 135, n. 9 ; STEAVU, 2009,
p. 117, n.25.
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7 60

Wang Yuan F7% et Wang Fangping T 75 . Pour I’interprete rétrospectif, 1’ajout

tardif de cette figure permet de parler de « théophanie ».

Les communications nocturnes de la Clarté supérieure

En Chine médiévale comme ailleurs, le chercheur ayant affaire au religieux
doit en général s’appuyer sur des constructions rétrospectives ultérieures relevant de
I’hagiographie (dont il sera question dans la Troisiéme Partie de cet essai). A cet égard,
I’expérience religieuse de la Clarté supérieure (shangging %) au cours des années
364-370 en Chine du Sud constitue une exception notable : les modalités pratiques
nous en sont connues grace a un journal a la premiére personne, du moins dans la
version établie un siécle aprés les faits par Tao Hongjing [&5,A 5t (456-536), qui lui
donna le titre de Déclarations des Véritables (Zhen’gao E.i 81 Cette source rapporte
une série d’entrevues nocturnes — d’ou la formule sinologique habituelle de
« révélations », au pluriel, de la Clarté supérieure — suggérant que le récipiendaire, un
dénommé Yang Xi 152§ (330-386/388), aurait eu une expérience onirique, visionnaire
ou extatique **. Ses visiteurs étaient des entités surhumaine, des Véritables personnes
(zhenren E.\), ou simplement Véritables (zhen E.), « descendues » ( jiang [7%) du ciel

de la Clarté supérieure.

D’aprés la source, la procédure de divulgation obéissait a deux modes de base.

0 Voir CAMPANY, 2002, p. 230, n. 352 ; PREGADIO, 2008, p. 1019-1020 (B. Penny) ; STEAVU,
2009. « Fangping » 75 est parfois donné comme nom personnel de Wang Yuan.

o1 Zhen ‘gao (499), CT n° 1016. Traduction des quatre premiers volumes dans SMITH, 2013.
Sur la date et le contenu de cette source, qui porte la trace d’altérations postérieures, voir
ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 36-50 ; vol. 2, p. 313-345 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 198-
200 (I. Robinet).

62 Contre I’interprétation sinologique consistant a faire de Yang Xi un « médium » ayant
rédigé les communications par le procédé dit de la « planchette », voir ROBINET, 1984a, vol. 1,
p. 107-108. CEDZICH, 2009, p. 25, n. 53, a critiqué I’interprétation faisant du « médiumnisme »
(« spirit-mediumism ») la procédure courante de production textuelle de la Voie du Céleste
instructeur. Le motif pourrait remonter & Maspero, qui a pu s’inspirer d’observations faites sur
le terrain ; voir MASPERO, 1950, vol. 2, p. 29 : « le Taoisme est a certains points de vue tout
proche du spiritisme [...]. [Les] Adeptes, qui sont souvent des médiums, ont chacun leurs
dieux particuliers qui les aident au moins au début de leur carriére » ; vol. 2, « Essai sur le
taoisme aux premiers si¢cles de 1’¢re chrétienne », p. 133 : « La littérature taoiste ancienne est
en grande partie I’ccuvre de médiums, et il suffit de parcourir ce qu’il reste pour constater
qu’ils n’étaient pas toujours tres instruits ni treés intelligents » (texte daté de 1940).
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Le plus souvent, les Véritables dictaient oralement des informations a Yang Xi, qui
était invité a les consigner soigneusement. C’est le cas dans I’entrée suivante, datée de
la nuit du vingt-cinquiéme jour du sixiéme mois de la troisiéme année de I’¢re de regne

Xingning HEE (363-365), soit le 29 juillet 365 :

SEHMICARA BRE (] XBA - FERER a4
o ERELEIREE AT 0 ) EEEG  BIEACE B
R fERE -

La Véritable épouse de la clarté pourpre * fut trés longtemps assise, sans rien
dire [...]. Encore trés longtemps, et la Véritable épouse déclara : « Je souhaite
composer une page de texte a vous offrir, et donc m’en remettre & vous pour
véhiculer par le pinceau mes humbles pensées ; cela vous conviendrait-il ? » Je
répondis que j’étais a ses ordres, préparai alors du papier et trempai un pinceau,
me suspendis a ses lévres [dans 1’attente de ce qu’elle] allait me remettre, et

. N . 4
composai le poéme suivant *.

L’extrait débouche sur un long poéme dicté a Yang Xi par la Véritable épouse.
Comme dans d’autres passages du journal, le premier mode de divulgation est indiqué

par des combinaisons de logogrammes en fonction verbale : shu ZE (« écrire »), shou

$% (« conférer »), ling 4 (« ordonner ») et yu 38 (« instruire ») *.

83 Ziging zhenfei 4235 HAC « abréviation de « Véritable épouse de I’efflorescence nonaire du
palais supérieur de la clarté pourpre » (ziging shanggong jiuhua zhenfei &% F'&= NEEELD),
titre d’An Yupin ZZ# &, nom personnel Lingxiao 2%, une Véritable qui, la nuit suivante,
devait devenir 1’épouse transcendante de Yang Xi. Voir Zhen ’gao, vol. 1, « Yun [ti]xiang »
##H () {2 [« Faire mouvoir les inscription et les images »], f. 12b (pour la legon correcte du

titre de ce premier volume et une interprétation de son sens, voir SMITH, 2013, p. 23, n. 10).
Traduit dans BOKENKAMP, 1996b, p. 171-179 ; SMITH, 2013, p. 74-77.

%% Zhen'gao, vol. 1, f. 13a-b. Traduit dans BOKENKAMP, 1996b, p. 173 ; SMITH, 2013, p. 61-62.
La date et le moment de ’entrevue sont précisés dans la méme entrée, quelques folios plus tot :

«BEE = FRIELT 0 ANHZFHH %/ » (Zhen’gao, vol. 1, f. 11b).

8 pour plusieurs énoncés illustrant ce premier mode, voir Zhen 'gao, vol. 1, f. 11a (« R4S E
I ») et 17b (« BFZEH »); vol. 2, « Yun [ti]xiang », f. la (« fZEH »), 6b (« FfgSIHEE
H ») et 8a (« HIZZEH:H »). En comparer la traduction dans SMITH, 2013, p. 55 (« revealed
her teachings and commanded me to write this »), 72 (« revealed her instruction, [and I]
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Second mode de divulgation : les Véritables présentaient & Yang Xi un modéle
et lui enjoignaient d’en prendre copie par écrit (xie %), sans qu’il conservat par-devers

lui aucun document original ainsi porté a sa connaissance. Comme Tao Hongjing le
présume dans son commentaire, la copie consiste aussi en une translittération d’une

écriture divine en écriture humaine ordinaire :

BEMFHET > STERTHEZE -

Le seigneur Yang, ayant une connaissance approfondie des caractéres

véritables, compose 4 présent en caractéres des scribes [pour] les représenter .

C’est par exemple le cas dans une entrée datée du 2 aolt 365, dont provient
I’extrait suivant. On y retrouve comme marqueurs de la divulgation les logogrammes

chu ) (« produire ») et fu {5} (« donner ») :

HICA R JyanfFasie@ s PR =EEURN > 9852 -

La Véritable épouse ®’, ayant été trés longtemps assise, commanda a sa
suivante d’ouvrir une pochette scellée, d’en produire deux volumes d’écrits et

de me les donner, ordonnant que je les copie .

L’interlocutrice divine habituelle de Yang Xi était la Dame Wei (Wei furen %
FN), ¢’est-a-dire Wei Huacun ZHEE(F (252-334), de son vivant adepte de la Voie du

Céleste instructeur, elle-méme récipiendaire de communications surnaturelles et qui

devait étre ¢élevée a titre posthume a la dignité de matriarche inaugurant la lignée de la

wrote »), 78 (« instructed me to write and said »), 92 (« instructed me and directed that I write
as follows ») et 94 (« she revealed her instruction, and I wrote as follows »).

% Zhen ‘gao, vol. 2, f. 7b, commentaire. SMITH, 2013, p. 102, traduit xianchu ZAH, par le verbe

«révéler» («Since Lord Yang is already thoroughly knowledgeable about Perfected
characters, he merely writes them out now in clerical characters in order to reveal them »).

87 Zhenfei ELAC : 1a Véritable qui venait de devenir I’épouse divine de Yang Xi.

%% Zhen ‘gao, vol. 2, f. 7a. Comparer la traduction de SMITH, 2013, p. 94.
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Clarté supérieure . Au cours d’une entrevue datée du 28 juillet 365, Yang Xi lui
demande pourquoi les Véritables ne laissent pas de « traces écrites » (shuji Z) de
leurs propres mains. En réponse, elle lui expose les principaux types d’écriture divine
coexistant dans ’univers '°. Puis elle explique que les étres humains ne connaissent de
ces types célestes que des formes dégradées et « ne pourraient pas comprendre » (bu
neng liao “NEE T, bu jie Nfi#), si on la leur montrait, 1’« écriture véritable » (zhenshu
HF). Selon elle, les dieux sont réticents a « entrer en contact » (jiao 3Z) avec les
mortels (rouren [A] N\, « personnes de chair ») par le biais de 1’écrit, et il est interdit a
tout humain ayant accédé au rang de Véritable immortel (zhenxian E.Al]) de continuer
a employer '« écriture ordinaire de ce monde » (shijian changshu HRETEZE) ", Ces
informations renforcent le caractére a la fois nécessaire et exclusif de 1’entremise de

Yang Xi pour que se prolonge I’expérience religieuse, 1égitimant ainsi son role de seul

récipiendaire et interprete qualifié de la communauté a laquelle il appartient.

Les Véritables personnes étant des divinités médiatrices du ciel de la Clarté
supérieure, nous avons affaire, du point de vue de Yang Xi, a une révélation de type
apocalyptique au sein de la Voie du Céleste instructeur, dont étaient adeptes nombre
des figures impliquées, humaines et déifiées, en particulier la Dame Wei et plusieurs

membres du clan Xu £F de Jurong =% (au Jiangsu actuel) dont Yang Xi était client,
et qui était allié au clan Ge & de Ge Hong. D’un point de vue extérieur, les visions

extatiques et leur transcription évoquent l’« inspiration ». Dans les deux cas, la
« rupture » qu’entraina I’expérience fut la formation du courant de Clarté supérieure en
mouvement religieux indépendant avec ses propres pratiques, son corpus scripturaire

et sa lignée patriarcale rétrospectivement construite.

La filiation scripturaire transcendante du Joyau sacré

Durant les deux premiéres décennies du cinquieéme siécle, soit une génération

% Nom personnel Xian’an E%#. Voir SCHAFER, 1977 ; DESPEUX, 1990, p. 56-60.

7% Sur ce théme, voir ROBINET, 1979b, p. 29-44 ; ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 112-122 ; HSIEH,
2005, p. 246-324.

"' Voir Zhen’gao, vol. 1, f.7b-10b. Traduit dans SMITH, 2013, p.49-55. Smith emploie
« revelation » et « revealed » (p. 50) pour traduire shi 7% (« montrer) et lu §& (« exposer »), et
« be revealed » (p. 52) pour xianshi 7~ (« rendre manifeste »).

80



aprés les communications de la Clarté supérieure, les textes du Joyau sacré, un corpus
scripturaire nouveau, apparurent en Chine méridionale ">. On sait que Tao Hongjing,
en passant, a accusé un petit-neveu de Ge Hong, dénommé Ge Chaofu B & (actif
vers 400), d’avoir « échafaudé » (zaogou 7#&f#) le Joyau sacré et, par contrecoup,
stimulé la production d’apocryphes de la Clarté supérieure °. De fait, I’émergence du
Joyau sacré n’est documentée par aucun témoignage de premiére main qui rapporterait
le moment déclencheur de sa production textuelle. L’instance humaine ou sociale
intéressée par la diffusion de ce corpus développa néanmoins une liturgie dont la

vogue dépassa rapidement celle de la Clarté supérieure. On doit a Lu Xiujing [E{Z#E#

(406-477), ritualiste et bibliographe adepte du nouveau courant, le premier catalogue,

connu grice au corpus des manuscrits de Dunhuang F/& (toponyme situé au Gansu

actuel, site d’un centre bouddhique rupestre), des livres de ce nouveau corpus .

Le cceur scripturaire du Joyau sacré dérive de ce que Ge Hong décrivait comme

75 \ . . . , . .
des « symboles " » a fonction talismanique, des artéfacts que les ermites portaient sur
eux lorsqu’ils exploraient des zones montagneuses ou sauvages en quéte de simples ou
d’ingrédients alchimiques. Dans le corpus du Joyau sacré, en partie a 1’inspiration des
théories de la Clarté supérieure, ces « symboles » sont devenus des concrétions
dynamiques de souffle, écriture cosmique en laquelle sont composés les textes célestes

(ce qui n’a rien & voir avec des « talismans ») '°. Mais comment ces livres surhumains

72 Voir CHEN, 1963 [1949], p. 66-71 ; OFUCHI, 1974 ; BOKENKAMP, 1983 ; KOBAYASHI, 1990,
p. 138-185 ; OFUCHI, 1997, p. 73-218 ; YAMADA, 2000 ; WANG, 2002 ; RAZ, 2004.

3 Voir Zhen ‘gao, vol. 19, f. 11b. Traduit dans STRICKMANN, 1977, p. 45-46. Sur 1’antériorité
de la Clarté supérieure sur le Joyau sacré, voir ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 183-197.

™ Ce catalogue, soumis au troéne en 471 et complété du corpus de la Clarté supérieure et du
Texte des Trois augustes, aurait préfiguré la tripartition du canon taoique. Voir OFUCHI, 1964 ;
BOKENKAMP, 2001 ; WANG, 2003. Sur Lu Xiujing, voir YAMADA, 1995. Biographie traduite
dans BUMBACHER, 2000Db, p. 204-219.

™ Fu &, logogramme dont le champ sémantique inclut aussi « signe », « tessére » et, en
fonction verbale, « s’ajuster, concorder ». Voir DES ROTOURS, 1952. Sa traduction sinologique
abusive par « talisman » entraine surinterprétation religieuse et erreurs de traduction. D’autres
termes désignent aussi des artéfacts talismaniques : zhang = (« cachet »), yin E[] (« sceau »),
yinwen E[]3Z (« impression ») ou tu [ (« diagramme »). Voir les divers spécimens collectés et
étudiés dans LEGEZA, 1975 ; DREXLER, 1994 ; DESPEUX, 2000 ; MOLLIER, 2003 ; Raz, 2012,
p. 127-176 ; ESPESSET, 2015. Pour des artéfacts bouddhiques comparables, voir ROBSON,
2008.

7® Voir RAZ, 2012, p. 149-169. Pour le sens de « talisman », voir JONES, 2005 [1987], vol. 1,
p-297-301 (T. H. Gaster).
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finissent-ils aux mains de simples mortels ? L’une des plus anciennes descriptions
connues de ce processus se trouve dans un texte considéré comme appartenant a la
premiére vague de production du corpus, vers le tournant du cinquiéme siécle, et en
partie préservé par trois manuscrits de Dunhuang, sans date et fragmentaires ’. Elle
intervient en fin de manuscrit, aprés une section intitulée « Livre essentiel de
I’expression de la requéte de transmission des livres a la Véritable personne du Grand

pole » (« Taiji zhenren chuan jing zhangci yaojing » AAMRE A\ HLKEEFEELL) et

EEAL S

exposant le rite au terme duquel Ge Xuan aurait regu les livres du Joyau sacré :

NERE A - FEERRE) » DLICOI4EIE A —H H 9B > & FE L E (R
FAIAEZ » FEFd - ZNREWEBFEVEE - WDPIZ0AM - BE
W~ RO EHME - BEBRN S UESET - (IR 28 HL - SHHgA
T FHMNNEH - EIEPERE 0 TREMIASEHE ¢ T3 <H> (FT)
PEZRREBEL s BAMZH o —@ <g> &) fAlDE <2> () » —#
Hop 1> B ERFITH > il <G> @) EHE2A - PR <F55> (5BT1)
B e > Bt BTG - i EskEE - BED—@EE Ul
his o KETFHME - 3 BEEME > R9T-HEFTFE - EFEIUEHE -
FHILES EEEERKHE L BT EHE - HEES - Hih+E
BT <> On) F=H=H o RERFI A ES 2 756 -

La Véritable personne du Grand pole, appelée Xu Laile, a la mi-journée du

premier jour du mois normatif’® de 1’année Ji-Mao ", au mont Shangyu a

77 Pelliot chinois n° 2356, n° 2403 et n°® 2452. Ce dernier porte le titre final Lingbao weiyi
jingjue shang TWEF L | [Instructions du livre des rites impérieux du Joyau sacré,
(volume) supérieur] et compte environ 200 colonnes. Voir WANG, 2004, p. 104 ; SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 235-236 (K. Schipper). Wang Ka T a intitulé son édition critique
Taishang lingbao weiyi dongxuan zhenyi ziran jingjue K b ZBEEEHE ZEH—B AR&K
[Instructions du livre de la spontanéité de I’unité véritable de la Grotte du céruléen des rites
impérieux du Trés-haut joyau sacré] (Zhonghua daozang, vol. 4, p. 97a-101a). La « Grotte du

céruléen » (dongxuan [ Z) désigne le corpus des ceuvres du Joyau sacré.
7 Zhengyue 1F H : le premier mois du comput en vigueur.

7 Ji-Mao .0l : seiziéme couple du cycle sexagésimal. Seule I’année 199 ayant été marquée
de ce couple du vivant de Ge Xuan, la date indiquée doit correspondre au 14 février 199.
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Kuaiji *, les transmit & "'Immortel duc de gauche du Grand péle, Ge Xuan, de
nom personnel Xiaoxian. [Ge] Xuan, au mont Tiantai, les transmit a son
disciple Zheng Siyuan, aux bonzes *' Zhu Falan et Shi Daowei ¥, et a I’ancien
dirigeant de Wu, Sun Quan *’. Ensuite, [Zheng] Siyuan, au mont Maji, les
transmit a Ge Hong, petit-neveu de I’Immortel duc, dont le titre est Maitre qui
embrasse la simplicité et qui composa les livres extérieur et intérieur ™. A ce
moment, le seigneur Zheng dit : « Feu mon instructeur I’Immortel duc avait
déclaré : “Les livres de la Voie de la Grande vérité des Trois grottes * de la
Clarté supérieure que je vous confére *°, le jour ou je quitterai le monde, un lot

en sera enfoui dans une chambre caverneuse d’une montagne célébre *, un lot

80 Kuaiji &F& : commanderie (jun Ef) qui correspondait a la partie occidentale du Zhejiang
actuel et a la partie orientale du Jiangsu actuel. Une préfecture (xian #%) nommée Shangyu [
J& exista dans la commanderie de Kuaiji du premier siécle a la fin du sixiéme siécle.

81 Shamen ybFq (en sanskrit Sramana). Voir BUSWELL, 2004, p. 565-568 (J. Kieschnick).

82 Zhu Falan “%3%F serait 'un des deux premiers bonzes & avoir pénétré en Chine. « Zhu »
marquant 1’origine étrangere et « Falan » étant un nom de religion, il pourrait s’agir d’un
homonyme. Shi Daowei f£7E i, le second personnage nommé, semble par ailleurs inconnu.
Voir ZURCHER, 1980, p. 91-93.

% Sun Quan 4f# (182-252): fondateur, roi (wang F) de 220 a 222, puis Grand empereur
(dadi K7F) de 222 a 252, de Wu = (220-280), état dont la capitale était a Jiankang 7#5F

(Nankin) et qui contrdlait une large moiti¢ sud de ’empire a I’époque des Trois royaumes,
sanguo =[5 (220-280). Voir DE CRESPIGNY, 1991a ; DE CRESPIGNY, 2007, p. 772-774.

% Le Baopu zi neipian — déja mentionné — et le Baopu zi waipian HIANT-91Z [Chapitres
extérieurs du Maitre qui embrasse la simplicité] (CT n° 1187). Voir SCHIPPER / VERELLEN,
2004, p. 71-72 (K. Schipper). Traduction partielle et étude dans SAILEY, 1978.

85 e . . . , .
Sandong =] : les trois ensembles textuels majeurs dans le canon taoique ; par métonymie,

I’ensemble des livres taoiques. Mais il semble plutdt s’agir ici des écrits du seul Joyau sacré.
Voir aussi WANG, 2010, p. 814-818.

8 Je lis FATHZ au lieu de F H A2 (col. 95), suivant la legon d’un énoncé paralléle dans une
source a 1’ancienneté comparable a celle de notre texte, le Dongxuan lingbao yujing shan buxu
jing A2 EE K LI EE X [Livre de la marche dans le vide du mont de la Capitale de jade
du Joyau sacré de la Grotte du céruléen] (vers 400), CT n° 1439, f. 10b. Pour la date de cette
source, voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 219 (H.-H. Schmidt).

87 Je lis HHUNEHZE au lieu de B UNHEZE (col. 96-97), suivant la legon d’une citation du
Taixuan du yujing shan jing KZ# L4 [Livre du mont de la Capitale de jade de la
métropole du Grand céruléen], c’est-a-dire du Dongxuan lingbao yujing shan buxu jing, dans
le Yigie daojing yinyi miaomen youqi — V)84 Z Z4PFIHAL [(Glose) phonétique et
sémantique sur tous les livres taoiques / Point d’origine de la merveilleuse porte] (712/713),
par SHI Chongxuan 52522 et al., CT n° 1123, « Ming jingfa » HH%%)% [« Illuminer la loi
scripturaire »], f. 26b. Pour la date de cette source, voir REITER, 2014, p. 1-12.
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sera transmis aux disciples, un lot sera confié¢ aux fils et cadets de mon clan
familial qui, de génération en génération, en contrdleront la transmission ** aux
personnes parfaites. Au cas ou les disciples de la lignée * ensemble se
consacrent aux Cinq livres *°, poursuivent des ceuvres mondaines, ont pour
ambition de suivre le courant et sont inaptes a contrdler la transmission, je
devrai m’en tenir a enfouir un lot dans les montagnes célébres et les Cing pics,
ainsi que transmettre [un lot] aux fils et cadets.” Quand j’aurai quitté le monde,
s’il y a des descendants du clan familial qui ont une vocation pour la voie et
pensent constamment au salut par I’immortalité, vous pourrez leur transmettre
I’ensemble des livres des ceuvres de la voie de la Clarté supérieure que voici, ils
devraient avec vous se sauver par la voie. Comprenez bien mes paroles ». Le
seigneur, Maitre qui embrasse la simplicité, le troisiéme jour du troisiéme mois
de la prime année (343) de [I’ére de régne] Jianyuan (343-344)°', au mont
Luofu 2, confia [ces livres] aux fils et cadets ayant la vocation de les

transmettre de génération en génération .

88 Je lis #E(H au lieu de 4% {H (col. 97-98), suivant la legon du passage paralléle dans les deux
sources citées aux notes précédentes. Notre texte comporte une occurrence similaire a la
colonne suivante (col. 99).

% Je lis FH5E55 1 au lieu de P95 155 (col. 98), qui ne fait guére sens : « fils et cadets » (zidi
T-55) sont associés au « clan familial » (jiamen ZZ['Y), menzong 5% évoque une lignée de
« disciples » (dizi 55). « Lignée » s’entend ici dans le sens figuré de filiation spirituelle.

90 7 .. - . . , . . .
Wujing 7145 : les « classiques » dits « confucéens », initialement au nombre de cing, mais
dont le nombre varia aux époques ultérieures.

o1 Jianyuan yuannian sanyue sanri 3700 =H =H : le 13 avril 343. Le manuscrit donne
HEITC7NE (col. 103), « sixieme année de [1”ére de régne] Jianyuan » ; or, cette ére ne dura que
deux années, et il a été démontré que 343 est I’année du déceés de Ge Hong (voir SIVIN, 1969).
La transmission devrait donc intervenir lors de la « prime année (343) de I’ére Jianyuan » (voir
SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 236). Les logogrammes JT, et 75 sont facilement pris I’un pour
I’autre. Mais un passage paralléle dans le Yunji gigian, vol. 6, « Sandong jingjiao bu » = %%
200 [« Section : enseignements et livres des Trois grottes »], f. 5a, date la transmission du
« troisiéme jour du troisiéme mois de la deuxiéme année (344) de [I’ére de régne] Jianyuan »
(jianyuan ernian sanyue sanri &0 _F=H =H), soit du 1 avril 344.

%2 Luofu shan 23111 : montagne située dans le delta de Canton, au Guangdong actuel, ou Ge
Hong aurait fini ses jours. Voir SOYMIE, 1956, p. 2 et 125-127.

%% Manuscrit Pelliot chinois n°® 2452, col. 90-104. Reproduction dans OFUCHL, 1979, p. 121a.
Transcription dans Zhonghua daozang, vol. 4, p. 100b-c.
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Comme I’a noté Bokenkamp, cette s€quence rappelle celle que Ge Hong décrit
dans I’un des extraits cités plus haut, dont on se souvient que le maillon initial, ’agent
de la divulgation, était une « personne divine » anonyme °*. La ligne de transmission
du Joyau sacré serait une refonte de celle des textes alchimiques revendiquée par Ge
Hong. La nouvelle version figure, avec des variations, dans plusieurs livres du Joyau
sacré ou leurs citations dans des sources tierces ; Ge Xuan et Zheng Siyuan y figurent

toujours, jamais Zuo Yuanfang.
La citation qu’en donne Meng Anpai FZHF dans le Pivot sémantique des

enseignements de la voie (Daojiao yishu #&2{3%f&), au tournant du huitiéme siécle *°,

présente d’intéressantes variantes. D’abord, le corpus y est appelé « livres véritables

des Trois grottes » (sandong zhenjing =i E.%%), une formule qui omet toute mention

explicite de la Clarté supérieure, signalant peut-&tre qu’une plus stricte démarcation
des courants et corpus est intervenue entre-temps. La liste des personnes concernées
varie aussi. Meng associe & Xu Laile #7K#f) deux Véritables anonymes (Xu Laile
deng san zhen 15382 =) °°. 1l donne seulement « Sun Quan et alii » (Sun Quan
deng T41#EZF) et omet les deux bonzes. Il insére entre Zheng Siyuan et Ge Hong deux
ancétres de celui-ci, prénommés Xi Z et Di f#, donnée historique puisée
vraisemblablement dans les Documents des Jin (Jin shu &32) de Fang Xuanling |52

i (578-648), achevés un demi-siécle plus tot °’. Il nomme ’une des figures ayant regu

de Ge Hong le corpus — « Wangshi, seigneur de Hai’an, et alii °® » — et Ge Chaofu.

4 BOKENKAMP, 1983, p. 440.

% Daojiao yishu, par MENG Anpai, CT n°® 1129. Sur la date de cette source, voir SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 442 (H.-H. Schmidt).

% Des sources médiévales nomment ces Véritables, comme le Taishang dongxuan lingbao
zhenyi quanjie falun miaojing K P2 B8 B —EH Alm)4% [Livre merveilleux de la
Roue de la loi des exhortations et admonitions de I'unité véritable du Trés-haut joyau sacré de
la Grotte du céruléen], CT n° 346, fol. 1b-3a. Pour la date de cette source, voir SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 227 (K. Schipper).

97 Selon le Jin shu (648), « Liezhuan » ¥I|{# [« Biographies »], vol. 72, « Ge Hong », p. 1911,
I’aieul de Ge Hong s’appelait Xi % (et non « 2 ») et fut « grand héraut » (da honglu KJIEE)
du royaume de Wu ; son pére, Di, fut « commandeur » (faishou 7~F) de Shaoling #[’[%, dans
I’actuel Hunan. Sur ces deux fonctions, voir HUCKER, 1985, p. 466 (entrée n°® 5947) et 482-
483 (entrée n° 6221).

% Hai’an jun Wangshi deng ;5% FE . Du vivant de Ge Hong, une préfecture de Hai’an
existait au Guangdong actuel. Le Jin shu, vol. 72, p. 1911-1912, mentionne un neveu (« fils du
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Enfin, il conclut la ligne avec Ren Yanqing {T-ZEBF et Xu Lingqi #EE2H, deux taoistes
qui regurent le corpus « a la fin de [I’ére de régne] Long’an (397-402) » (long’an zhi

mo [&772K) . La citation de Meng omet les instructions détaillées de Ge Xuan a

Zheng Siyuan concernant la transmission du corpus, qui permettaient de discontinuer
la transmission aux disciples non qualifiés au profit des seuls descendants du clan Ge,

19 Dans

autojustification évidente du rdle de récipiendaire revendiqué par Ge Chaofu
la citation de Meng, ’ajout des deux derniers « maillons » extérieurs au clan réhabilite
en quelque sorte les disciples comme détenteurs légitimes du corpus aprés Ge Chaofu.
Nous avons ici la trace textuelle de I’effacement de la tradition familiale du clan Ge au
profit d’un courant débordant largement le cadre clanique et que définit désormais son

corpus scripturaire et la liturgie élaborée autour de celui-ci.

Aussi passionnant qu’il soit de suivre 1’évolution diachronique d’une filiation
spirituelle revendiquée pour la déconstruire, cet exercice ne nous apprend rien sur une
quelconque expérience vécue par Ge Chaofu et ayant déclenché la premiére vague de
rédaction des livres du Joyau sacré. Malheureusement pour le chercheur moderne, Ge
Chaofu semble n’étre attesté dans aucun autre contexte. A défaut d’une expérience
religieuse vécue, avons-nous affaire a la représentation d’un contact entre un humain et
une entité surhumaine ? L’¢élément initial de la chaine, Xu Laile, porte le titre, souvent

attesté, de « Véritable personne du Grand pole » (taiji zenren FfE.N), « Instructeur

A=

de la loi d’en-haut, Véritable personne du Grand pdle » (taiji zenren gaoshang fashi 7

TR B A 55 _FU£RT) ou d’« Instructeur de la loi du Grand péle » (faiji fashi Ff02E).

frére ainé», xiong zi '7.-F) de Ge Hong prénommé Wang = ; le Yunji gigian, vol. 3,
« Lingbao liieji » ZEFUZ4T [« Epitomé du Joyau sacré »], f. 12a, un « seigneur de Hai’an », de
nom personnel Xiaoyuan Z%, « frére ainé » (xiong ') de Ge Xuan, grand-pére de Ge Hong,
qui aurait été « tuteur adjoint du prince héritier », taizi shaofu /& (HUCKER, 1985,
p. 484, entrée n° 6251), et un neveu (xiongzi 7. +) de Ge Hong, aussi « seigneur de Hai’an ».

Wangshi pourrait étre le nom de ce neveu. Voir KOBAYASHI, 1990, p. 41, n. 16.

» Xu Lingqi (mort en 473/474) est attesté en rapport avec le Pic du Sud (Nanyue Fg5f), sur
lequel nous reviendrons. Ren Yanqing semble inconnu par ailleurs.

Y0 Voir Zhenyi ziran jing E— E2R4K [Livre de la spontanéité de I’unité véritable], cité dans

Daojiao yishu, vol. 2, « Sandong yi » = [f|F% [« Signification des Trois grottes »], f. 6a-b. Une
reprise du passage au début du onziéme siécle, dans le Yunji gigian, vol. 6, « Sandong jingjiao
bu », f. 4b-5a, ajoute trois Véritables a Xu Laile, omet Sun Quan, donne %5 (« Anhai ») au
lieu de Hai’an et date la transmission finale de « la prime année (397) de [I’ére de reégne]

Long’an » (long ‘an yuannian [% 2 1.4F), sans davantage de précision.
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Les sources taoiques de la fin du haut Moyen-Age le mettent en scéne comme agent
. . . . .. 101 , . ,

surhumain de transmission scripturaire divine =~ . Dans un écrit du Joyau sacré de la

période, il divulgue spontanément & Ge Xuan son identit¢é — Xu Laile serait son nom

(ming %) et Hongyuanfu J:7CFHF son nom personnel — et celle de son instructeur —
Poyuezong Jf7[i5%, de nom personnel Weinahe 4EH[5E '*. Kaltenmark a noté qu’il

interagit avec la divinité supréme du Joyau sacré, le Céleste vénérable du primordial

commencement (yuanshi tianzun JUIEREL) 103, et le Trés-haut seigneur de la voie
(taishang daojun X_F#E7) qui semble en étre une émanation, ce qui confirmerait que

nous ayons affaire a une révélation apocalyptique.

L’annonce diurne d’une nomination officielle transcendante

Destin peut-étre singulier que celui de Tao Hongjing, qui eut entre les mains les
manuscrits autographes de deux « journaux » rapportant au quotidien I’expérience de
contacts surnaturels. En plus du cas de Yang Xi et des Véritables du ciel de la Clarté
supérieure, Tao rencontra un certain Zhou Ziliang 1 & (497-516), qui devint son
disciple a partir de 512 et I’assista notamment comme copiste. De 515 a 516, Zhou eut
une série de visions au cours desquelles des divinités tutélaires du mont Mao >, site
qu’occupait la communauté de Tao et de Zhou, puis ces mémes Véritables de la Clarté
supérieure qui avaient contacté Yang Xi, se manifestérent et lui proposerent un poste
dans le fonctionnariat céleste '°*. Il accepta la nomination et, sans doute pour rendre
effective sa prise de fonctions, absorba un élixir mortel. Tao Hongjing découvrit le
journal de ces contacts, tenu pendant seize mois, et 1’édita sous le titre de Mémoire sur

les communications du sieur Zhou avec ['impénétrable (Zhou shi mingtong ji JHEKE

1T Voir KALTENMARK, 1979, p. 94-96.

2 Voir Taishang dongxuan lingbao benxing suyuan jing 7 _[-3F 2 BEAFTE444E [Livre

du reliquat karmique des conduites passées du Tres-haut joyau sacré de la Grotte du céruléen],
CT n° 1114, f. 13a-b (voir f. 1a, pour le titre de « taiji zhenren gaoshang fashi »). Pour la date
de ce texte, voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 239 (H.-H. Schmidt).

1 Sur 1e rang supréme donné a cette divinité par Tao Hongjing, voir ISHII, 1983, p. 130.

Shizun est 'une des dix épitheétes du Bouddha.

1% Mao shan Z£111 est un ensemble de collines localisées non loin de Nankin, dans 1’actuel

Jiangsu, éponyme occasionnel du mouvement religieux de la Clarté supérieure.
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i#E0) ', Voici trois courts extraits du début du journal, suivant un long préambule

par Tao Hongjing :

B EHRP/PEF - FERTEF IR - 4652 > (0034 TR - SHRARZ
BR—AN KRACR[.]- 58 TRE D T RELUFR - 2T > i
A - [...] SIFPE—E - AR - EHRE - ZESE - KE+
HEMA - a[EiE - 8URHE -

Le jour du solstice d’été, peu avant midi, je dormais sur le lit [du c6té] sud de
mon domicile. Comme je commengai a m’éveiller, j’ordonnai a Shansheng '
de baisser la persienne ; je ne m’étais pas encore rendormi profondément,

[quand] soudain je vis une personne, grande peut-étre de sept pieds '*’. [...] '

[Cette personne] s’adressa alors & [moi], Ziliang, disant : « Je suis assistant '’
dans 1’administration de ce mont. Nous sommes heureux que vous soyez sans
défaut, aussi nous rendons-nous auprés de vous. [...] ''* A présent, un poste est
vacant dans [notre] administration et nous souhaitons que vous I’occupiez. La
décision de I’affaire est imminente, n’en parlons pas davantage. Vous devez

étre convoqué 1’année prochaine au dixiéme mois. Nous venons vous informer

.. .. , . 111
afin que vous puissiez anticiper les préparatifs » .

19 Zhou shi mingtong ji, CT n° 302. Traduction dans MUGITANI / YOSHIKAWA, 2003. Voir

RUSSELL, 1994, p. 36-39 ; BOKENKAMP, 1996a, p. 188-190 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004,
p- 205 (U.-A. Cedzich).

106 Shansheng ¥/ : nom d’un gargonnet, parent de Zhou Ziliang et habitant les lieux.

197 0i chi 1= R : alors 1,73 métre environ. Voir WILKINSON, 2012, table 103, p. 446.

108 L’ellipse correspond a la description détaillée de I’apparence du visiteur surhumain et des

douze entités de sa suite, et de leur installation dans la piéce ou se trouve Zhou Ziliang. Voir
Zhou shi mingtong ji, vol. 1, f. 8b-9b. Traduit dans BOKENKAMP, 1996a, p. 196-197.

109 Cheng 7K. Sur cette fonction administrative, voir HUCKER, 1985, p. 125, entrée n° 457.

197 a seconde ellipse correspond au début du dialogue entre Zhou Ziliang et son visiteur. Les
thémes abordés sont les observances quotidiennes, I’identité des autres humains présents, la
renaissance prochaine du pére de Zhou et les années de vie restant & Zhou lui-méme. Voir
Zhou shi mingtong ji, vol. 1, f. 9b-11a. Traduit dans BOKENKAMP, 1996a, p. 197-198.

M Zhou shi mingtong ji, vol. 1, f. 8b, 9b et 11a. Traduit avec les ¢léments omis dans RUSSELL,

1994, p. 41-43 ; BOKENKAMP, 1996a, p. 196-198.
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Ce passage et les ellipses fournissent les données d’une expérience surnaturelle
intervenant en songe ou lors d’une phase de sommeil l1éger. Le visiteur souligne que le

solstice d’été est un jour faste (jiri T5 H). La physionomie, la véture des

apparitions — douze suivants accompagnent le bureaucrate divin — et leurs propos
témoignent de leur condition surhumaine. Le contact est exclusif, bien que d’autres
humains soient présents lors de la scéne, et comporte une divulgation épistémique. Ses
conséquences sont importantes, autant pour le sujet qui va y laisser la vie que pour sa
communauté. Vu le statut du visiteur — un bureaucrate divin local — et 1’objectif

limité de sa visite, nous avons davantage affaire a une théophanie qu’a une révélation.

Terence C. Russell semble avoir hésité a qualifier I’affaire de révélation. Il note
justement que, « contrairement & Yang Xi, en qui il trouva un modele fort, Zhou
Ziliang ne contribua pas a la création de nouvelles Ecritures par ses visions ». Puis il
distingue deux thémes abordés lors des contacts : un, « la discussion de problemes
prosaiques », et deux, « la révélation de la proposition de nommer Zhou a un poste
dans la bureaucratie divine du mont Mao ''*». La difficulté qu’il a rencontrée dans
I’interprétation de ces données transparait dans sa conclusion : « En résumé, ce que j’ai
essay¢é de démontrer est que [le Mémoire sur les communications du sieur Zhou avec
I’impénétrable] devrait étre envisagé pour ce qu’il peut révéler du potentiel non
religieux du processus de la révélation ' ». Ainsi, le sinologue s’impose d’abord, non
sans hésitation, un détour interprétatif par la notion occidentale de révélation religieuse,
puis invalide finalement ce détour, réalisant qu’il I’éloigne de ce qu’il trouve
intéressant dans la teneur de la source. Cet exemple montre comment le discours
sinologique peut consacrer des développements parfois importants a résoudre des
problémes que le sinologue crée lui-méme de toutes pieces. Ce n’est pas la Chine que
ces développements concernent au premier chef, mais les conditions de sa

représentation occidentale.

2 RUSSELL, 1994, p. 44-45 : « Unlike Yang Xi, in whom he found a strong role-model, Zhou

Ziliang did not contribute to the creation of new scripture through his visions. [...] For our
purposes here, we may divide these concerns into two parts : a) discussions of mundane issues
[...]; and b) revelation of the proposal to appoint Zhou to a position in the divine bureaucracy
of Maoshan ». Bokenkamp se contente de parler de « communications » et de « visions ».

" 1bid., p. 56 1 «In summary, what I have tried to demonstrate is that The Records of
Master’s Zhou Communications with the Unseen World should be considered for what it may
reveal of the non-religious potential of the revelatory process ». On notera dans la méme
phrase 1’usage verbal du sens commun de I’idée de révélation (« for what it may reveal of ») et
I’usage adjectival du sens religieux (« the revelatory process »).
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Epilogue : réforme religieuse ou révélation nouvelle ?

La terminologie occidentale d’origine chrétienne ayant naturellement servi a
décrire les formes non européennes de religiosité¢, on ne doit pas s’étonner que le
discours sinologique ait qualifi¢ de « réforme » au moins deux mouvements religieux
dans I’histoire chinoise. Bien qu’elle reléve d’un créneau chronologique postérieur a
celui de cet essai, il n’est pas inutile de mentionner en passant — précisément parce
qu’elle fut ensuite jugée problématique — I’application de la catégorie de « réforme
religieuse » au mouvement monastique de la Compléte vérité (quanzhen £ E.), fondé
au douziéme siécle par Wang Chongyang F EE[5 (1113-1170) ''*. 11 faut préciser que
cette qualification serait le fait de I’historien japonais Kubo Noritada ZE{#E (1913-
2010) et non d’un sinologue ''°, ce qui montre a quel point le discours des producteurs
de savoir en Extréme-Orient a été impacté par I’adoption des catégories analytiques
occidentales depuis plus d’un siécle. Pour refermer ce chapitre, je m’intéresserai au cas

de Kou Qianzhi 73 (365-448) ''°. L’idée que cette figure orchestra en Chine une

« réforme taoiste 'V’

» constitue un autre exemple de D’application d’un terme
lourdement connoté a un contexte non européen, sans que sa délinéation sémantique

fasse I’objet d’une clarification préalable ni d’un consensus pluridisciplinaire.

Kou Qianzhi était un expert en arts mantiques, en diététique et en physiologie.
Toutes ses expérimentations ayant tourné court, il alla vivre en reclus sur le mont Song
= (dans le Henan actuel) — le Pic du Centre dans le dispositif quinaire de montagnes
sacrées orientées — vers le tournant du cinquiéme siécle, entouré de disciples. A la fin
de I’année 415, il fit I’expérience d’une « rencontre » (yu %) surhumaine, rapportée en

ces termes, plus d’un siecle plus tard, par I’histoire officielle de la dynastie des Wei du

"4 Sur ce mouvement, voir notamment ESKILDSEN, 2004 ; MARSONE, 2010.

13 Voir KUBO, 1967, titre (« shitkyo kaikaku » 52274 %). KIRKLAND, 2004, p. 98-99, admet

avoir, avec d’autres sinologues, repris la formule, mais trouve désormais qu’elle préte a
confusion.

16 Sur cette figure historique, voir MATHER, 1979 ; YAMADA, 1999, p. 102-117.

17 Je cite ici KLEEMAN, 2007, p. 11 (« Daoist reformation »), mais ’expression est largement

employée en sinologie.
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11 N : . . r \
Nord ', 4 ma connaissance la plus ancienne source solidement datée & rapporter

I’événement :

oSS RBEAE - DitiEs —EH A 400 BIBR o REE
FE - EHEEEE > (AT AR > SBRIUTE - MR R -

[Kou] Qianzhi persévéra dans sa volonté [au] Pic de Song, focalisé sans relache.
La seconde année (415) de [I’ére de régne] Shenrui (414-416), au dixiéme mois,

11 .o e e, .
°_ soudain il rencontra une divinité majeure, chevauchant les

[au jour] Yi-Mao
nuages sur un attelage de dragons, et un cortége '>° de toutes sortes de génies,
d’immortelles personnes et de filles de jade, de gardes du corps de gauche et de
droite '*', qui se réunirent et se posérent sur le faite de la montagne et

annoncérent le « Trés-haut vieux seigneur » '**

S’adressant a Kou, le Trés-haut vieux seigneur déclara que, quatre ans plus tot,
le « génie stabilisateur du Pic de Song et dirigeant des immortels officiels réunis »
(Songyue zhenling ji xianguan zhu ‘EEFEEEEAE F), ¢’est-a-dire Iesprit tutélaire
du Pic du Centre, avait pétitionn¢ les instances célestes pour suggérer la nomination de
Kou Qianzhi au poste laissé vacant par Zhang Ling presque trois siécles plus tot. En
conséquence, le Trés-haut vieux seigneur venait lui « conférer » (shou %) la dignité de

Céleste instructeur. Il lui « décernait » (ci /%) aussi vingt volumes d’« admonitions du

nouveau code psalmodié parmi les nuages » (yunzhong yinsong xinke zhi jie 391550

"8 Bei Wei I3 (386-534) : la premiére des dynasties du Nord et la plus durable, fondée par

le clan Tuoba F#fiif (Tabghatch) du groupe ethnique Xianbei £, qui réunifia le nord de
I’empire au second quart du cinquiéme siécle. Sa capitale était a Pingcheng “FIi (Datong K
[5], au Shanxi actuel) au moment des faits rapportés.

" yi-Mao 2. gl : cinquante-deuxiéme couple du cycle sexagésimal.

120 Daocong B¢ - littéralement les « guides » et les « suivants » autorisés & accompagner un
officiel en déplacement. Voir HUCKER, 1985, p. 489, entrée n°® 6325.

121 o - o -
Zuoyou shiwei J& 1537 : pour le sens dans la nomenclature impériale des deux bindmes

composant cet énoncé, voir HUCKER, 1985, p. 430 (entrée n° 5333) et 526 (entrée n° 7016).

122 Wei shu #i2% [Documents des Wei] (554), par WEI Shou FU (506-572), vol. 114, « Shi-
Lao zhi » FEEE [« Monographie sur Sa(kyamuni) et le Vieux (maitre) »], p. 3050. Traduit
dans WARE, 1933, p. 228-2209.
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¥Rl 5 '), document a propos duquel il ajouta :

E ALK B R BB A A - SEREL - 2 EE TR, 08
BB BREZRRE > R - BB LERZIM - RKEFE &7
W ?

Ces admonitions scripturaires, que je n’ai pas transmises au monde depuis la
genese du ciel et de la terre, je les produis a présent en réponse aux nombres
cycliques. Tu proclameras mon « nouveau code », clarifieras et corrigeras
I’enseignement de la voie, et aboliras la fausse loi des trois Zhang '**, 1’imp6t
en grain, les taxes monétaires ainsi que le procédé des hommes et des femmes
.. 125 . . . . ..

joignant le souffle “°. La voie majeure est claire et vide, comment pourrait-il y

avoir de telles pratiques '*° ?

Des « vingt volumes » remis a Kou Qianzhi, s’ils eurent jamais une existence
historique, seuls semblent subsister les vingt-deux folios anonymes, de date incertaine
et vraisemblablement tronqués, qui figurent dans le canon taoique sous le titre de Livre
des admonitions psalmodiées par le Vieux seigneur (Laojun yinsong jiejing 3 &0
54%) 127, Ce texte ou un état antérieur, peut-étre associé a d’autres documents, semble
avoir servi de source au passage des Documents des Wei dont on vient de lire deux
extraits '**. En 1’état, le Livre des admonitions consiste en une trentaine de paragraphes
de longueur variable, dont I’énonciateur est dans la plupart des cas le Vieux seigneur

(laojun yue FFEH) et que referme presque toujours la formule injonctive : « avec

123 A la suite de la traduction de WARE, 1933, p. 229, je ne considére pas I’expression comme

désignant nécessairement un titre de livre, interprétation aujourd’hui dominante.

124 Les trois premiers chefs héréditaires de la Voie du Céleste instructeur : Zhang Ling, son fils
Zhang Heng 55 (mort en 179) dont on ne sait rien, et son petit-fils Zhang Lu.

125 « Joindre les souffles » (he gi &R désigne un rite d’union sexuelle, supervisé par un
prétre, et qui scandalisait une partie de la société chinoise. Voir RAz, 2008.

126 Wei shu, vol. 114, « Shi-Lao zhi », p. 3051. Traduit dans WARE, 1933, p. 229-230.

127 Laojun yinsong jiejing, CT n° 785. Pour la date du texte, voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004,
p. 125-126 (K. Schipper).

28 pour la question des sources de la partie taoique de la monographie des Documents des Wei

contenant ce passage, voir TSANG, 1998, p. 432-436.
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discernement et prudence, a mettre en pratique respectueusement selon les statuts et les
ordres » (mingshen fengxing ru liiling BATEZE{TA1{#4) '*°. Leur contenu expose dans

S o) ’ . . . \ . . 130
le détail la série de « réformes » que dicte le Vieux seigneur & Kou Qianzhi "*°. Le
cinquieme paragraphe, dans lequel le Vieux seigneur s’adresse a Kou nominalement,
offre quelques précisions concernant la conjoncture cyclique supposée justifier le

choix de Kou et la durée de I’expérience religieuse que connut celui-ci :

EEH: L] ERUREER TS o AT ? EBRE  AERS
ot o B2 > R RRETIEAL - AL R SRy ~ BiEIEE - Birig =
TR LEEBERBEZE » RANGEAEE - BUANEIRM 7 - SAETHRER - 35
BETEE - T <E> () SIS - HUREESUERE - 18 - L i
o —E=H 0 HEGEZIE -

131 s . : \ 132
31 C’est ainsi que je voyage a I’Est '** pour vous

Le Vieux seigneur dit : « [...]
rendre visite en personne, tu le sais, n’est-ce pas ? Mes nombres [cycliques] ne
sont pas arrivés, je ne dois pas paraitre en personne dans le monde. Qianzhi, tu
accedes a la succession du poste correct de Céleste instructeur ; tu enseigneras
le peuple a aider le pays et soutenir le mandat, a gérer avec z¢le la loi de la voie

\ . . 1
et a cesser de prodiguer le jaune et le rouge '

. [Que] dans les offices de tous
les officiels et libateurs, on collationne les registres juridictionnels, symboles et

contrats des personnes. Prendre 1’or, I’argent, les biens et les soieries des gens,

129 Le sixiéme paragraphe est une citation du « texte impératif des admonitions psalmodiées en
musique par le Trés-haut vieux seigneur » (taishang laojun yueyin songjie lingwen yue X_I7
U NS X H) ; le neuviéme paragraphe n’a pas de formule finale et le dixiéme consiste
en une citation des « admonitions psalmodiées par le Vieux seigneur » (laojun yinsong jie yue
EEZENE). Voir Laojun yinsong jiejing, f. 4a et 7a.

139 Voir YANG, 1956 : LAGERWEY, 2007.

B! Dans le passage omis (102 logogrammes), le Vieux seigneur, comme dans les Documents

des Wei, rapporte avoir recu une pétition de la divinité tutélaire du mont Song soulignant la
nécessité de trouver un successeur a la fonction de Céleste instructeur pour permettre au
peuple de retrouver la « loi correcte » (zhengfa 1F;%) et recommandant Kou pour le poste.

1321 e Vieux maitre avait alors depuis longtemps quitté la Chine pour I’Ouest.

133 . T . . . L.
Huangchi w7 : désignation du rite d’union sexuelle, évoqué ci-dessus, apparemment par

ceux qui en critiquaient la pratique. Sur le sens de I’expression, voir RAZ, 2008, p. 92-93.
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et I’ensemble des dépenses votives '** [pour obtenir] divers mérites, tout [cela]
est proscrit. Obéissez uniquement a la loi nouvelle de mes admonitions
psalmodiées en musique *° et, ces codes et lois scripturaires inauthentiques, ne
les observez plus ». Qianzhi recut les admonitions [durant] deux nuits et trois

jours, cherchant a appréhender la nature de I’abscons '*°.

Mais, avant d’accepter le prestigieux titre et la lourde charge y afférente, Kou

demande au Vieux seigneur de lui remettre des « divins remédes » (shenyao {Hi%E
constitués du « souffle de la voie » (daogi #E3R) afin qu’il puisse asseoir son autorité

sur les forces du monde invisible. En réponse, le Vieux seigneur lui confirme sa

titularisation, en des termes proches de la lecon des Documents des Wei :

BT 20 o (e R —IEE G LI AR > SEEE - 2k
HAGHRHE - AN BR - Il T

Ces admonitions et instructions en musique, que je n’ai pas produites dans le
monde depuis que la norme unitaire du ciel et de la terre s’est modifiée, je les
produis a présent en réponse aux nombres cycliques. Tu conviens bien pour
montrer aux gens, le peuple des juridictions et les libateurs, comment mettre en
pratique [ces] instructions, admonitions, codes et statuts, en prenant appui

1
dessus 7.

Que ce soit dans le document historiographique ou la source taoique canonique,

la configuration de la conjonction cyclique supposée justifier 1’opportunité du contact

134 Guiyuan JBJ5E. La source donne un logogramme composé des éléments H et &, que les
dictionnaires définissent comme une variante de {5, lequel serait I’ancienne graphie des deux
logogrammes & et &, évocateurs de « marchandises ». (Des sources secondaires et tertiaires
transcrivent « £fi » et traduisent par « cadeau », sens que ne semble pas avoir ce logogramme.)
Plus loin, le texte semble dénoncer les banquets votifs (chuyuan EfH, f. 6b) et les dépenses
somptuaires qu’ils entrainent (gianciai chuyuan $£5/ EH5H, f. 16b).

135 ¢ ;. . .
Je lis #43% au lieu de 4% (3a), une erreur de copiste évidente.
136 ) . e

Laojun yinsong jiejing, f. 3a-b.

57 Ibid., f. 3b-4a.
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n’est pas spécifiée, ce qui suggere que, pour leurs auteurs ou rédacteurs, I’argument a
surtout valeur de justification rhétorique (méme si une version antérieure du Livre des
admonitions ou tout autre document interne aujourd’hui perdu a pu fournir des
données mantiques explicites). L’injonction de renoncer a des pratiques contestées,
jugées obsolétes ou transgressant les prérogatives de I’Etat en matiére de taxation '°,
s’accorde jusqu’a un certain point avec la définition d’une « réforme religieuse » que
I’on lit, par exemple, dans 1’encyclopédie d’Eliade '*°. La représentation sinologique
prévalente qui voit en Kou Qianzhi avant tout un « réformateur du taoisme » est
amplement soutenue par le contenu des deux sources citées plus haut : méme si Kou y
est dit succéder a Zhang Ling, ces sources expliquent que le document qu’il recut du

Vieux seigneur est un « nouveau code » (xinke ¥rF}) destiné a remplacer les régles et

les pratiques dévoyées de Zhang Ling et ceux qui se réclament de sa descendance (du
moins selon 1’extrait des Documents des Wei traduit ci-dessus, car dans le Livre des
admonitions, le Vieux seigneur ne semble incriminer que les supposés descendants de
Zhang Ling). En posant que I’autorité scripturaire invoquée existe depuis la création
du monde, mais que sa divulgation a ’humanité intervient seulement pour la premicre
fois et a son bénéfice, Kou assure a la fois son statut de récipiendaire ¢lu et la
prééminence de ce « nouveau code » sur toute doctrine antérieure ou concurrente. Sur
la base des données fournies par les extraits cités, il semble que nous ayons affaire a
une divulgation épistémique directe par la divinité supréme, en d’autres termes, a une
révélation. Or, la Réforme — au sens absolu — que connut le monde chrétien,
initialisée par les theses théologiques de Martin Luther (1483-1546) dans le contexte
que l’on sait d’exigence grandissante d’évolution ecclésiastique et sociale,
spécialement dans le Saint-Empire romain, au tournant du seiziéme siécle, ne s’appuya
nullement sur une nouvelle révélation '*°. « La réforme » taoique, ou plus encore « la
réformation », au singulier dans les deux cas, constitue donc un énoncé ambigu
risquant d’induire un public non averti a interpréter Kou comme une sorte de Luther

chinois médiéval.

138 ZHANG, 1988.

13 Voir JONES, 2005 [1987], vol. 11, p. 7651-7656 (J. L. Blau).

0 1bid., p. 7656-7665 (H. J. Hillerbrand).
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DEUXIEME PARTIE

Religion et particularisme confessionnel






CHAPITRE 111

Acculturation contre démarcation : représentations chinoises, taoiques et

bouddhiques de 1’altérité religieuse

Cette Deuxieme Partie s’intéresse a la prise de conscience de sa propre religion
que provoque ’irruption de la religion de 1’ Autre et aux stratégies de démarcation de
I’une par rapport a ’autre. Certes, comme d’autres exonymes occidentaux tardifs, les
signifiants « bouddhisme » et « taoisme » ont démontré leur utilité pour catégoriser
rétrospectivement les données afférentes et discourir sur elles, mais on tend a omettre
qu’ils n’émergérent dans le lexique européen que vers le tournant du dix-neuvieme
siecle. Quant aux diverses désignations chinoises qui existaient avant eux, elles ne sont
pas apparues tout a coup, pas plus que les objets auxquels elles se rapportent, mais
résultérent de processus formatifs complexes. Dans ce jeu de tensions, les bouddhistes
chinois avaient I’avantage d’avoir hérité de la religion mere indienne un sentiment
d’appartenance relativement défini, ce qui semble n’avoir longtemps pas été le cas des

groupes que 1’on appelle aujourd’hui en bloc « le taoisme médiéval ».

Prologue : taoistes et bouddhistes en cohabitation

A I’époque ott Kou Qianzhi promouvait son « nouveau code » taoique, le salut
universel en Chine était devenu le domaine réservé de deux groupes confessionnels
que nous appelons le taoisme et le bouddhisme chinois. Ce n’est que récemment que
les sinologues ont commencé a prendre conscience de la pluralité et de la complexité
des modes d’interaction entre individus et groupes taoistes et bouddhistes en Chine,

qui ne se limitent pas a la concurrence et la controverse, mais incluent aussi des degrés
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variables d’échange, de coopération et d’émulation '. Les phénoménes d’intertextualité
et les emprunts terminologiques, doctrinaux ou matériels sont désormais mieux
connus . Le caractére pratique de certains modes d’interaction, notamment la
coexistence dans I’espace funéraire et le partage du support épigraphique ou votif par
les membres de confessions distinctes d’un méme clan, est manifeste dans la culture
matérielle *. Au début de notre ére, des bouddhistes originaires d’Asie centrale avaient
introduit en Chine une littérature confessionnelle rédigée en langues prakrites, dont le
gandhari *. La propagation de ces textes, traduits en coopération avec des érudits
sinophones, multiplia les conversions °. Ce succés missionnaire rapide serait moins di
a ’activisme des bouddhistes d’Asie centrale qu’au prosélytisme des Chinois eux-
mémes, et au développement des pélerinages °. Une littérature bouddhique directement

produite en chinois, dite « apocryphe », se développa rapidement ’. Selon Erik Ziircher

" Pour les débats entre orateurs des deux religions, voir KOHN, 1995, p. 3-46 ; pour quelques
exemples de transferts culturels, BUMBACHER, 2007 ; MOLLIER, 2008. Voir aussi VERELLEN,
2000, p. 273-275, pour des remarques sur les « interactions entre les communautés bouddhiste
et taoiste » au tournant du dixiéme siécle.

* Ainsi ROBINET, 1984b, apres avoir souligné « quelques antinomies fondamentales » entre les
deux systémes a la suite des analyses textuelles de ZURCHER, 1980, réévalua la question dans
une étude parue vingt ans plus tard (ROBINET, 2004). HSIAO, 2005, a dressé un inventaire des
termes taoiques et plus généralement chinois rencontrés dans les soutras bouddhiques chinois.
L’influence du courant de I’Etude du céruléen (xuanxue Z22) sur les traductions bouddhiques
a été réévaluée (PLASSEN, 2015). On sait mieux ce que doivent les Déclarations des Véritables
de Yang Xi éditées par Tao Hongjing a ’'un des premiers textes bouddhiques réalisés en
Chine, le Sishi’er zhang jing VU1 54X [Soutra des quarante-deux sections (de citations de
soutras)], T, vol. 17, n° 784 (BUMBACHER, 20006).

3 Voir ABE, 2002, p.259-313 ; WONG, 2004, p. 114-117 ; ZHANG, 2010 ; MOLLIER, 2010 ;
SORENSEN, 2013.

* Et non en sanskrit classique. Pour la question de la langue des textes bouddhiques d’Asie
centrale, voir BOUCHER, 1998 ; NATTIER, 2008, p. 21-22.

> Voir ZURCHER, 1999, p. 29-33, pour le nombre et I’origine géographique des bouddhistes du
sous-continent indien, d’Asie centrale et d’Asie du Sud-Est attestés en Chine durant le haut
Moyen-Age. Pour un survol des traductions médiévales, voir HUREAU, 2010, p. 742-749 ; pour
les traductions de la fin des Han, voir ZURCHER, 1991, p. 297-300 ; pour les traductions des
Han aux Trois royaumes, voir NATTIER, 2008.

® L’¢tude du bouddhisme en contexte chinois a généré une littérature pléthorique. Pour son
histoire médiévale, voir LIEBENTHAL, 1955 ; ZURCHER, 1972 [1959] ; CH’EN, 1964, p. 3-209 ;
TSUKAMOTO, 1979 [1968]; CH’EN, 1973 ; TSUKAMOTO, 1985. Sur les aspects doctrinaux,
voir ROBINSON, 1967 ; WANG-TOUTAIN, 2008. Sur les p¢lerinages, voir MAGNIN, 1987. Sur la
culture matérielle, voir KIESCHNICK, 2003. Sur le monachisme, voir KIESCHNICK, 2010. Sur la
vie bouddhique séculiére, voir MARTIN, 2008. La fin du haut Moyen-Age et le reste de la
période médiévale sont couverts par GERNET, 1956.

7 Voir BUSWELL, 1990 ; Kuo, 2000 ; HUREAU, 2010, p. 766-773.
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(1928-2008), on peut légitimement parler du bouddhisme chinois comme d’une
religion organisée & partir de la seconde moitié du troisiéme siécle *. Ceux que 1’on
appelle aujourd’hui « taoistes » étaient alors disséminés en groupes inégalement
documentés, mais dont certains, ceux relevant de la Voie du Céleste instructeur, en
particulier, devaient entretenir des rapports réguliers. Le développement de
programmes liturgiques taoiques de salut de masse fut, au moins en partie, I’'une des
réponses de ces communautés a I’essor bouddhique. Bouddhistes et taoistes en vinrent
vite a cibler le méme public, et il semble donc inéluctable que certains estimassent

qu’il existait un programme de salut universel de trop en terre chinoise.

Position chinoise : délocalisation et universalisme de la voie

La « position », peut-étre préférable au terme « stratégie », du moins dans un
premier temps, de certains chinois confrontés a 1’essor bouddhique, consista, comme
on sait, a affirmer que le Vieux seigneur et I’Eveillé étaient deux manifestations
historiques d’un méme principe transcendant, la voie, et que, conséquemment, le
bouddhisme était une variante du taoisme congue pour « convertir les barbares »

(huahu {E#H), ¢’est-a-dire les peuples non chinois bordant I’Empire sur ses flancs nord

a sud-ouest °. La théorie fut notamment exposée dans le controversé Livre du Vieux

maitre convertissant les barbares (Laozi huahu jing ZZ-1-{EEF%X), attribué a un certain
Wang Fu )% (actif vers 300), qui aurait été libateur de la Voie du Céleste instructeur
et vaincu par le bonze Bo Fazu FEtH (actif vers 290-305) a 1’occasion de débats

interreligieux. Comme il ne subsiste de ce livre, officiellement proscrit en 668 et 705,

que des citations et une version apocryphe datant du début de la dynastie Tang '°, il est

8 ZURCHER, 1991, p. 289. Selon cet auteur, « le formulaire d’ordination de base » (« the basic
ordination formulary ») ne fut pas traduit en chinois avant 250. Voir ZURCHER, 1990, p. 182.

’Le logogramme hu #H aurait initialement désigné les peuples d’ethnie turque ou Xiongnu ]
#Y (Hun) situés au nord de I’Empire, puis, péjorativement et par extension, tous les peuples de
I’Ouest, incluant 1’ Asie centrale et le sous-continent indien. Dans les traductions bouddhiques
chinoises, ~u semble avoir servi de terme technique désignant 1’écriture kharosthi, obsoléte au
cinqui¢me sieécle ; les traducteurs lui substituérent systématiquement fan % (transcription du
sanskrit brahmd) a partir du sixiéme siécle. Voir YANG, 1998 ; BOUCHER, 2000.

" Voir ZURCHER, 1972 [1959], p.288-320; YAMADA, 1983 ; FUKUL, 1987, p.251-316;
KOHN, 1995, p. 11-16 ; L1u, 1998.
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difficile d’imaginer les motivations de son auteur, I’hypothése la plus évidente — et la
plus largement acceptée en sinologie — étant le dénigrement comme assouvissement
du désir de revanche sur 1’opposition victorieuse ''. Le discours sinologique dominant,
selon lequel cette théorie rabaisserait les cultures étrangeres en affirmant la supériorité
de la culture chinoise, n’hésite pas a parler, dans I’une de ses formulations les plus

. . . 12
récentes, de « proto-nationalisme Han "~ ».

Un triptyque de voies apparentées

La récupération de la théorie de la « conversion des barbares » par la Voie du
Céleste instructeur est patente dans le Livre de [’explication ésotérique des trois cieux

(Santian neijie jing = RN#EZL). Le contenu de cette source est généralement décrit

comme un discours de propagande des communautés méridionales de la Voie du
Céleste instructeur, rédigé aprés 421 en réaction a la prolifération des écrits de la
Clarté supérieure et du Joyau sacré et des soutras bouddhiques — en somme, a ce que
I’on appellerait aujourd’hui la diversification de 1’offre religieuse — et pour exhorter
les fideles a restaurer 1’intégrité originelle de la Voie du Céleste instructeur en la
purgeant de ses déviances acquises . Le texte retrace d’abord les étapes successives
de la mise en forme de I’'univers, puis comment un « vieil enfant » a cheveux blancs
(laozi, le « vieux maitre ») naquit du flanc d’une entité cosmique, la « céruléenne et

merveilleuse fille de jade » (xuanmiao yunii Z#h5 7). Ce vieil enfant, qui n’est autre

que le Vieux seigneur (laojun), créa ensuite le monde des humains et la totalité des

étres vivants a base de souffle (gi 5&) :

LERAMRAIE > BN » ZFRZ - BIRFE - G > Z1E
o W =18 > DFERRE - TEIGRMIE > (B85 KE - JMNAR/(+

A ma connaissance, seul BARRETT, 2010, p. 440, a suggéré que la théorie de la « conversion
des barbares » pouvait étre comprise comme « une tentative de réconcilier les deux traditions
distinctes » (« an attempt to reconcile the two distinct traditions »).

121 *énoncé est tiré du titre de RAz, 2014, p. 255 (« “Conversion of the Barbarians” [Huahu]
Discourse as Proto Han Nationalism »).

1 Santian neijie jing, CT n°1205. Voir BOKENKAMP, 1997, p.186-203; SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 124-125 (U.-A. Cedzich).
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Le Vieux seigneur transforma alors les souffles jaillissants et harmonieux '* en
neufs pays et leur affecta neuf €tres humains, trois hommes et six femmes.
Venu le temps de Fuxi et Niiwa °, chacun d’eux prit nom et prénom. [Le Vieux
seigneur| produisit alors trois voies pour instruire le peuple céleste. Les
souffles Yang des pays du milieu sont purs et réguliers, [le Vieux seigneur y]|
fit révérer la Voie majeure de la non-interférence. Les souffles Yin des quatre-
vingt-une régions des pays barbares a 1’extérieur [du pays du milieu] sont forts
et abondants, [le Vieux seigneur] y fit révérer la Voie de I’Eveillé, dont les
interdits et les admonitions sont trés stricts pour réfréner les souffles Yin. Les
souffles Yin et Yang de Chu et de Yue '° sont diffus, [le Vieux seigneur] y fit

roor . . 1
révérer la Voie majeure du contrat clair

Aprés ce passage bien connu malgré quelques obscurités '*, le texte énumére
dix incarnations successives du Vieux maitre en tant qu’« instructeur pour le pays »
(guoshi B '°) et huit autres identités qu’il adopta par transformation. Puis il relate sa
gestation au sein de la « mére Li » (Li mu ZE£}) pendant quatre-vingt-une années et sa
venue au monde, les cheveux déja blancs, par le flanc de celle-ci. Est ensuite relaté,

sous le régne du roi You K4 (781-771 avant notre ére), le dernier monarque de la

' Chonghe gi 3HHI4, : les souffles circulant et se mélant entre le ciel et la terre. L’expression
peut aussi étre lue zhonghe qi T HI5, (« souffles de I’harmonie médiane »).

1S Fuxi {35 et Niiwa 248 : couple de souverains mythiques ou héros civilisateurs, deux des
sept figures susceptibles de figurer dans la liste, variable, des Trois augustes (sanhuang = £)
de I’historiographie chinoise ancienne. Voir XU, 2011, p. 1-4.

® L’ancien pays de Chu 4% s’étendait sur une région correspondant au Hunan et a des parties
des Hubei, Guangdong et Guangxi actuels. L’ancien pays de Yue jf occupait une zone cotiére

correspondant aux Jiangsu, Zhejiang et Shandong actuels. Ensemble, les deux pays évoquent
la moiti¢ méridionale du monde chinois ancien.

' Santian neijie jing, vol. supérieur, f. 2b-3a. Traduit dans BOKENKAMP, 1997, p. 208-209.

'8 Notamment concernant I’identification de ce « contrat clair » (gingyue 354Y), qui semble
dénoter la Voie du Céleste instructeur en Chine du Sud, selon SCHIPPER, 2000, p. 35-42. La
variabilité de cette typologie de « voies » a été bien montrée dans YOSHIOKA, 1976, p. 55-58.

1 Dans 1a nomenclature officielle, titre d’un haut dignitaire, conseiller particulier du souverain.
Voir HUCKER, 1985, p. 298, entrée n° 3530.
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dynastie des Zhou de 1’Ouest, Xi Zhou 75/ (1045-771), son départ de Chine pour
gagner les régions occidentales *°. 1l rencontre Yin Xi ., le gardien de la passe de
Hangu pi#4 2, convertit avec lui les peuples d’Asie centrale, compose « soixante
millions et quarante mille mots de soutras bouddhiques » ( fojing liugian siwan yan {#
8RS F-VUEE) et provoque la naissance du Bouddha % Vers la fin du texte, I’auteur

revient sur les « trois voies » :

EEERMESE - MAEKE ~ JEEIKE - il - W=EFZEXEE
B2 MBAEARRE > KREFREE - [ ] K EfFIE=1E - BULARERE
MEREE - SR

Car les trois voies sont les branches différentes d’'un méme tronc — la Voie
majeure de la non-interférence, la Voie majeure du contrat clair et la Voie de
I’Eveillé. Ces trois voies, qui sont semblables en ce qu’elles sont la loi du Trés-
haut vieux seigneur *, mais dissemblables par leur conversion, se raménent
entierement a la véritable voie. [...] Le Trés-Haut fit ces trois voies. Bien que
leurs méthodes ** de conversion [suivent] des chemins particuliers, pour finir

\ RS . s ops 2
elles retournent a la vérité de la voie et n’ont aucune différence .

Il serait difficile d’exprimer plus clairement 1’assimilation d’un enseignement,

connu pour étre d’origine étrangére, sous 1’espéce d’une religion créée conjointement a

20 Allégorie de la mort, le départ des pays centraux pour gagner le mythique mont Kunlun &
% ou régne la Reine mére de 1’Ouest (Xiwangmu P8 FF£}) (voir CAHILL, 1993) est un motif
narratif chinois ancien. Selon Graham, il aurait été appliqué a la légende du Vieux maitre des
le troisiéme siécle avant notre ¢ére. Voir GRAHAM, 1981, et les sources chronologiquement
inventoriées dans YOSHIOKA, 1976, p. 58-64.

*! Dans le Henan actuel. Sur la place de Yin Xi dans I’hagiographie taoique, voir KOHN, 1997.
22 Santian neijie jing, vol. supérieur, f. 3a-4b. Traduit dans BOKENKAMP, 1997, p. 209-212.
B aishang laojun 7 £, la divinité supréme qui se serait manifestée a Kou Qianzhi.

24 . R ~ . . -

Dans cet essai, selon le contexte, fa /£ peut étre traduit par « loi » (dans le sens général de
« doctrine »), « méthode », « mode » ou « phénoméne ». Les différents sens peuvent alterner
dans un méme passage ; c’est ici le cas.

2> Santian neijie jing, vol. supérieur, f. 9b-10a. Traduction dans BOKENKAMP, 1997, p. 222-
223. Voir aussi SCHIPPER, 2000, p. 38-39.
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deux autres par une autorité divine indiscutablement autochtone.

Voie universelle et particularisation bouddhique

C’est a peu prés la position que défend Gu Huan E5#E (420-483) en 467 dans
son Discours sur les étrangers et les Chinois (Yixia lun 35 & 26 Mais Gu Huan ne
reprend pas le triptyque de « voies » développé ailleurs. Il souligne que, si les « livres
taoiques » (daojing #E4%) font du Vieux maitre 1’agent surnaturel de la conception de
I’Eveillé, les « livres bouddhiques » ( fojing {#:4%), de leur coté, présentent 1’Eveillé
comme « homme de la voie et instructeur du pays, fondateur de la forét des lettrés »
(wei guoshi daoshi, rulin zhi zong FERRTE T » B2 5%). Or, ajoute Gu, puisque
I’historiographie chinoise ne mentionne aucun « Bouddha » parmi les figures ayant
joué le role d’instructeur pour le pays, fo {# ne peut désigner que Confucius ou le

Vieux maitre. C’est pourquoi il peut affirmer :

IR > AETEE o BRI - fhAlE D o HEAIRT - AR -
SCRIDELABHAT © IR LURIE - EBKT > SUETmA A B EEY) -
WD By HARE > HR05E o BplHME  A5HE -

Ainsi, ce qu’énoncent les deux [ensembles de] livres (taoiques et bouddhiques)
est comme les deux moitiés d’une tessére qui coincident. La voie est donc
I’Eveillé et I'Eveillé, la voie. Leurs saints sont donc en accord et leurs traces
s’opposent donc. L’une est une brillance harmonisée qui illumine le proche,
I’autre un joyau resplendissant >’ qui montre le lointain. La voie imprégne le

monde, aussi n’y a-t-il nul secteur ou elle ne pénétre ; la sagesse se diffuse dans

2 frudit et ermite, également auteur du Livre des traces des Véritables (Zhenji jing ELE4%),
aujourd’hui perdu, que Tao Hongjing utilisa pour ses travaux sur la Clarté supérieure. Le
Discours sur les étrangers et les Chinois n’existe plus a 1’état indépendant, mais est cité, peut-
étre résumé ou paraphrasé, dans plusieurs sources, dont la plus ancienne est la biographie de
Gu Huan dans le Nan Qi shu 752 [Documents des Qi du Sud] (537), par XIAO Zixian & -
#H (489-537), « Liezhuan », vol. 54, « Gaoyi » 5## [« Ermites éminents »], p. 928-937. Sur
cette source et son auteur, voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 689-690 et 1560-1563 (D.
R. Knechtges). Voir RAZ, 2014, p. 282-290, en particulier p. 258, n. 8, pour les réactions
buddhiques au Discours sur les étrangers et les Chinois.

27 . . L .
Lingyao WEE2, expression pouvant désigner le soleil.
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les myriades d’étres, ainsi n’y a-t-il nul étre qu’elle ne fasse agir. [Les secteurs]
ou celle-ci pénetre sont dissemblables, [les étres] que celle-1a fait agir sont
nécessairement différents. Chacun accomplit sa nature sans changer ses

pratiques **.

En somme, du fait méme de son universalité, la voie subsume nécessairement
sa particularisation bouddhique. Quelles que soient les formes que la voie prenne, les
noms qu’on lui donne et les pratiques cultuelles qu’elle inspire, ces particularisations
culturelles, malgré leur diversité phénoménale, ne sont que les variantes d’un méme
principe. Gu Huan suggeére ensuite de ne pas contrarier les caractéres propres a chaque
peuple — par analogie avec le chariot qui permet le voyage terrestre et le bateau qui

permet la traversée d’un fleuve, et non I’inverse — et invite les « Chinois » (Hua £ ou
zhong Hua $1EE) a suivre la religion de la voie et a laisser la variante bouddhique aux

« étrangers » (Yi 55 ou « Rong de 1’Ouest », xi Rong FE7) .

Une révélation d’origine chinoise

Par comparaison avec le Livre de [’explication ésotérique des trois cieux que
nous avons cité, le Tres-haut livre du merveilleux commencement (Taishang miaoshi
Jjing K _EAPIEZK) est moins répétitif et de nature bien moins composite, plus linéaire
et occasionnellement plus détaillé. L’exhortation des fidéles et la dénonciation d’un
état de décadence morale et sociale y sont limitées *°. La glose sémantique qu’il

contient évoque parfois le Discours corrigeant les diffamations (Zhengwu lun 1FFh:),

un texte polémique anonyme qui pourrait dater du milieu du quatriéme siécle *'. 11

28 Nan Qi shu, vol. 54, p. 931. Comparer avec la traduction dans RAZ, 2014, p. 288.

* Yi et Rong désignaient les populations barbares respectivement de 1’Est et de 1’Ouest. Yi en
vint progressivement a désigner tous les « étrangers ». Voir OLSON, 1998, p. 95.

Sy aishang miaoshi jing, CT n° 658. L’estimation de la date de cette source varie du troisi¢me
au sixieme siecle. Voir ZHU, 1996, p. 54, n°® 209 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 123 (K.
Schipper) ; HSIAO, 2011, p. 647-651, n°® 654.

3! Zhengwu lun [Discours corrigeant les diffamations], in Hongming ji 3iHI% [Recueil pour
la propagation et I’illumination (de la loi)] (entre 515 et 518), par SENGYOU f&#5 (445-518),

T, vol. 52, n° 2102, vol. 1. Pour la date de ce texte, voir ZURCHER, 1972 [1959], p. 15 ; LINK,
1961, p. 137-139. Traduction dans LINK, 1961, p. 139-165.
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représente ainsi ce qui parait étre une synthése relativement ancienne de 1’attitude de
certains Chinois a I’égard de la religion bouddhique.
Le composé miaoshi P45 du titre demeure non explicité, mais renvoie

probablement a la formation de I'univers et a la création des humains, deux thémes
abordés dans la premiére partic du texte, qui en occupe plus des trois quarts >
Enoncée par le Trés-haut vieux seigneur »°, elle méle notions chinoises, indiennes et
bouddhiques pour traiter de cosmologie, de physiologie et d’eschatologie. Plus courte,
la seconde partie, qui occupe le dernier quart du texte, est proférée par le Vieux maitre,
a la premiére personne **. Ce changement d’orateur accompagne une transition
stylistique entre 1’expos¢ impersonnel de la premicre section et, dans la seconde, une
narration autobiographique et imprégnée d’histoire sacrée.

Le Vieux maitre rapporte avoir « énoncé » (shuo &) des millions de volumes

de livres depuis 1’origine des temps, dont un nombre incalculable n’ont pas encore été

« produits » (chu H}) dans le monde et demeurent « entreposés » (cang &) au secret
dans des écrins de jade en une chambre de pierre a la Terrasse des orchidées (lantai i
2) *. Puis il évoque la rencontre avec Yin Xi, comme dans le Livre de I’explication

esotérique des trois cieux, et leur départ conjoint pour les royaumes barbares situés a

I’Ouest. Voici la relation compléte de leur périple :

e R REUE L PATE - REI TR - ALK - BEREZEZS > [HE
Hot > BAEN - £+ 1 - BIERZHEIE - B AIAFIUE
B8 BE (REREEEEL T =Tm) - BEFE (A) S
WH/\H AR EEIRT - £+ 0REEE > ElkH TR, -
ThL o R EEE - BSHESEE THE, o TP BT
HEE > T2ant AT EE, - TEE, & - SZER

32 Voir REN / ZHONG, 2005, p. 284, n° 653.

3 Taishang miaoshi jing, f. 1a (« & _FEEH »).
34 Ibid., f. 4b (« T H »), 4b (« & », deux occurrences) et 5a (« & »).

3 Taishang miaoshi jing, f.4b (« T HR TS AHAEE  ARTHEZE
BRAZE o IR > R st »). « Terrasse des orchidées » était, sous les Han, le

nom du lieu renfermant les archives impériales. Voir HUCKER, 1985, p. 300, entrée n°® 3560.
Mais le contexte suggére ici une institution céleste de fonction analogue.
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- BUEEHER - DLEATFAEP# - 58A TR, » TR, R
- B SEEE o S0 TR, o SR T RS, o S
"R T WL B AR BEEEUL - (BEEN - SETESEK - O
VR o E TR ARG - BESmEE TR EREER -
"RKE,#E SEEELEE -

On arriva d’abord 4 Jibin *°, au centre du mont Shejue *’, et on pratiqua la voie.
On fut mis au blcher par le roi [mais] on n’en fut pas affecté. La voie se
manifesta, corps de néant *® au vertex auréolé de brillance solaire, incarnation
adamantine aux soixante-douze marques et quatre-vingt-une sous-marques > .
Le roi, subjugué, accepta de recevoir cette voie. Ensuite, a I’intention des
barbares, on composa un livre en quarante mille mots, intitulé Perfection de la
sagesse et voie et vertu en cing mille signes, en trente catégories 0. Puis, avec
Yin Xi, [je] (pénétrai *') dans le pays de Shewei ** ou, le huitiéme jour du
quatriéme mois, [je] renaquis par transformation en prince héritier du royaume.
A I’age de quinze ans, [je] quittai le pays pour étudier la voie et, la voie étant

accomplie, fus appelé « 'Eveillé [du clan] Sakya * ». « Eveillé », en langue

3 Jibin B - transcription d’un toponyme d’Asie centrale, qui aurait désigné le Cachemire
(Kasmira), dans le nord de I’Inde, du quatriéme au sixiéme siécle, ou le Gandhara sous les Han
puis a partir de la dynastie Sui [& (581-618). Voir ENOMOTO, 1994.

37 Shejue shan FEUELL (transcription du sanskrit Gridhrakuta ou Gridhrakuta-parvata) : le
« Pic des Vautours », montagne située dans 1’état actuel du Bihar, dans le Nord-Est de 1’Inde,
ou le Bouddha aurait enseigné le Soutra du Lotus, sur lequel nous reviendrons.

38 Xukong zhi shen 22 & : qualité immatérielle et universelle du « corps de Bouddha »,
foshen {#5 (en sanskrit buddhakaya).

39 Respectivement gishi’er xiang 1=+ —fH et bashiyi hao )\-+—1%F. Cette physiologie
symbolique renvoie aux « trente-deux marques » (sanshi’er xiang =+ —HH) et « quatre-vingt
sous-marques » (bashi zhong hao J\+F&E4F) homonymes du corps du Bouddha. Pour le détail
des marques et sous-marques, voir HURVITZ, 1963, p. 353-361.

* pin 5. En contexte bouddhique, ce logogramme est traduit habituellement par « chapitre ».

' Ru A, suivant la legon du Daozang jiyao &g Ha % [L’essentiel de I’Entrepdt de la voie],
Taishang miaoshi jing, fasc. VI.1, n° 68, qui donne A&7 (f. 4b) au lieu de = (f. 6b)
dans la version du canon taoique des Ming BH (1368-1644).

*2 Shewei <& (transcription du sanskrit Sravasti) : nom d’une ancienne cité localisée dans
I’actuelle province du Nord (Uttar Pradesh) de I’Inde, le lieu de résidence préféré du Bouddha.

3 Shijia fo F&#uf# : transcription du nom de clan Sakya et de 1’épithéte sanskrite buddha
(« Eveillé »).
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barbare, veut dire immortel en [langue] Han. Le gardien de la passe, Yin Xi, se
renomma « Ananda ** » ; les « bonzes » — mille deux cent cinquante disciples
qui en étudiérent la loi — furent appelés « étres de I’éveil ¥ ». « Etres de
1’éveil », une catégorie des barbares, est le peuple de la voie ** d’aujourd’hui.
La conversion des barbares étant achevée, [je] me délivrai du cadavre Y e
quinziéme jour du cinquiéme mois **, et m’abandonnai a 1’« extinction * ».
L’« extinction » est la non-interférence *°. La voie n’a pas de nom constant, et
il n’y a pas de forme constante. [Je] fus dénommé tantot « I’Eveillé, sage [du
clan] Sﬁkya », tantdt « Vimalakirti °' », tantot « le Roi tournant la roue > ».
Comme cela, en me démultipliant et en divisant le souffle, [je] fis passer de
main en main les enseignements, et les conversions furent innombrables. Ainsi
[les barbares devenus adeptes de] la lumineuse loi imitérent ces formes,
érigérent des « stoupas > » et fagonnérent des « personnages en argile »,

. . . . 4 N .
images en bois aux couleurs vives. Je retournai & Hanzhong >*, ou le titre de

* A’nan [ : transcription du nom sanskrit du disciple préféré du Bouddha, Ananda.

¥ pusa g (en sanskrit bodhisattva) : pratiquant cherchant a atteindre 1"« éveil » (en sanskrit
bodhi, traduit jue % en chinois) pour sauver les humains plutot que 1’extinction (nirvana) a
titre individuel. Voir BUSWELL, 2004, p. 58-60 (L. S. Kawamura).

* Daomin R : les fidéles de confession taoique.

47 Shijie J7'fi#. Sur cette notion chinoise antérieure a ’introduction des idées bouddhiques en
Chine, voir ROBINET, 1979a ; CEDZICH, 2001.

S W yue shiwu ri 71 H+ 7 H : date de I’incarnation du Bouddha dans la matrice de sa mére
selon le calendrier chinois.

* Niwan g} (en sanskrit nirvana) : libération de la souffrance et du cycle des renaissances.
Voir BUSWELL, 2004, p. 600-605 (L. O. Gémez).

50 . . . . . )

Wuwei 4 F;. Sur cette autre notion chinoise antérieure au bouddhisme, voir Liu, 1991.
Comparer avec Zhengwu lun, p.7b: " JJEJH | & > &H:E » B = (« “Extinction”, en
langue barbare, veut dire non-interférence en [langue des] Jin ».

!l Weimojie 4EEEEL : transcription du nom du personnage principal du Vimalakirti-nirdesa-
sitra, compos¢ au début de notre ¢re en Inde et dont les traductions chinoises jouirent d’une
grande popularité durant le haut Moyen-Age, surtout celle de KUMARAIIVA (vers 344-413),
datée de 406, intitulée Weimojie suo shuo jing 4EFEELEFTEH4% [Soutra qu’énonce Vimalakirti]
(T, vol. 14, n° 475). Traduit dans CARRE, 2000. Voir DEMIEVILLE, 1987 [1962].

>2 Zhuanlun wang #5% T (en sanskrit cakra-vartin) : monarque idéal dont le régne apporte au
monde la justice et la paix. Voir STRONG, 1983, « The Myth of the Cakravartin », p. 44-49.

>3 Futu V% (en sanskrit stiipa) : un édifice bouddhique servant notamment de reliquaire. Voir
BAREAU, 1962 ; BUSWELL, 2004, p. 803-808 (A. L. Dallapiccola).

>4 Hanzhong % : commanderie (jun £[}) dont le siége était situé au Shaanxi actuel.
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« Trés-haute voie majeure et non interférante » [me] fut donné. « Trés-haute »

veut dire que sa hauteur est insurpassable .

Dans la derniére partie, le Vieux maitre déplore le meurtre d’étres vivants pour
servir d’offrandes et que les humains abandonnent la non-interférence, empéchant
I’avénement d’une ére de Grande paix. Afin de contrdler les dieux et leurs armées, et

de ramener les entités pernicicuses a la « Véritable unité » (zhenyi H—), le Vieux

=

maitre a produit la « Voie du serment impérieux de 1’Unité correcte » et I’a conférée a
« Zhang, le stabilisateur du Sud » (Zhang zhennan 5E$EES °°) et sa descendance, avec
pour mission 1’ordination de « dignitaires de la voie » (daoshi) des deux sexes chargés
de conduire le peuple au salut. L’évitement du nom de Zhang Ling au profit du titre
historiquement porté par son petit-fils est peut-€tre révélateur de 1’incertitude entourant
le statut du fondateur de la Voie du Céleste instructeur a I’époque de la rédaction de ce

texte.

Cette version d’un récit par ailleurs connu surtout par des citations ou des
sources plus tardives, est intéressante a plusieurs titres. Elle montre I’acculturation de
données bouddhiques calendaires et hagiographiques, de 1’identité de I’Eveillé et de
son disciple préféré, Ananda, d’éléments de doctrine tels que le corps cosmique, de
productions bouddhiques matérielles et artistiques, et méme de ’autorité scripturaire
des soutras : la transcription chinoise du titre sanskrit (Prajiaparamita) de 1'un des

corpus textuels les plus influents du bouddhisme, Bore poluomi {355 5828 ', est ici

amalgamée avec La voie et la vertu en cing mille signes (Daode wugian wen #8618 H T

> Taishang miaoshi jing, f. 6a-7a. Traduction et paraphrase dans RAZ, 2014, p. 271-274.

36 Crest-a-dire Zhang Lu, que Cao Cao & (155-220), ayant contraint a la soumission vers la
fin de 215, fit « général stabilisateur du Sud » (zhennan jiangjun $EFEFFE.). Voir Sanguo zhi
= E{Z [Annales des trois royaumes] (aprés 284), par CHEN Shou [fiE% (233-297/300), « Wei
shu » #ZE [« Documents des Wei »], vol. 8, p. 265 ; pour les dates de Chen Shou et de son

texte, voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 112-116 (D. R. Knechtges). Sur Cao Cao et
Zhang Lu, voir GOODMAN, 1998, p. 73-77 ; DE CRESPIGNY, 2007, p. 35-39 et 1066-1067.

" La premiere traduction chinoise du Soutra de la Perfection de la sagesse sous ce titre (plus
exactement Mohe bore poluomi jing [EZT 557 25 4%) serait celle de KUMARAIJIVA, datée
de 404 (T, vol. 8, n® 223). Le corpus monumental de la Perfection de la sagesse fut traduit par
XUANZANG Z2E (600-664), sous le titre de Soutra majeur de la Perfection de la sagesse (Da
bore poluomiduo jing KF75 K % 2 4%), entre 660 et 663 (T, vol. 5-7, n°220). Sur

I’histoire de ce corpus en Inde et en Chine, voir CONZE, 1978 [1960], p. 1-23.
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), une variante du titre du Livre de la voie et de la vertu associé a la figure du Vieux
maitre. L’acceptation (shou 57) de cette « voie » par le monarque asiatique, ¢’est-a-

dire sa conversion, conséquence de la manifestation directe de ’entité supréme et
prélude a la composition du texte sacré, fonctionne comme le marqueur sémiotique de
I’expérience religieuse d’une révélation. Contact et divulgation sont consécutifs dans
la séquence narrative. En somme, cette source de la fin du haut Moyen-Age représente

le bouddhisme comme une révélation chinoise.

Stratégie réactive bouddhique : réfutation et démarcation

Peut-étre les Chinois péchéerent-ils par excés de confiance en leur position. En
faisant du bouddhisme un sous-produit allogéne de leur voie, la théorie a pu inviter des
interprétations ethnocentriques susceptibles de provoquer 1’antagonisme des segments
de la société impériale. Du troisiéme au sixiéme siecle, durant 1’époque de division
politique du territoire impérial, plusieurs dynasties d’ethnies non chinoises contrdlant
des parties de 1’ancien empire promouvaient officiellement le bouddhisme **, au
détriment de ce que l’on glorifie souvent aujourd’hui comme la « haute religion
nationale chinoise » ou « indigéne » *°. Les bouddhistes chinois n’étaient donc pas
toujours en position de faiblesse et entendaient conserver leurs acquis et défendre leurs
intéréts. En réaction, ils lancérent, au plus tard a partir du quatriéme siecle, une

campagne rhétorique de discrédit de la religion de leurs adversaires.

Déconstruction raisonnée

Comme les soutras bouddhiques, les livres du Joyau sacré sont pour la plupart
exposés oralement par des divinités qui portent le titre de Céleste vénérable (tianzun

KEi) et font face a une assemblée universelle des immortels et étres divins de tous

>¥ Voir ZURCHER, 1972 [1959], p. 81-253 ; LEWIS, 2009a, p. 204-208. Pour les politiques des
souverains de la Chine médiévale en maticre de religion, voir LI, 2010.

**On a pu attribuer a Seidel la paternité de la formule (SEIDEL, 1989-1990, p. 287 : « the
indigenous high religion of China »). Elle remonterait plutdt a STRICKMANN 1977, p.2
(« China’s indigenous higher religion »), méme si I’on trouve déja dans Life in China (1857),
par William C. MILNE (1815-1863), I’énoncé « the indigenous religion of China » appliqué au
« Taouism » (p. 419).
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rangs ©. Des membres de cette assemblée s’avancent tour a tour pour interroger
I’orateur et déclencher ainsi une divulgation épistémique a I’intention du lecteur ou de
I’auditeur du texte. C’est le cas dans I’extrait suivant du Livre merveilleux du salut en

écriture sacrée des Trés-hauts cieux (Taishang zhutian lingshu duming miaojing K I
sE R EEER arh4X), considéré comme ’un des textes originels du Joyau sacré et, a ce

titre, estimé dater des environs de I’an 400 °'. Le Céleste vénérable y relate ’apparition
des textes du Joyau sacré au cours de 1I’ére cosmique Longhan Fg %, sorte d’age d’or
universel et ontologique, et expose leurs bienfaits sur les étres vivants de cinq régions
mythiques ®. Puis il définit trois vastes ensembles épistémiques et textuels, dont il

expose ainsi ce qu’il advient a chaque fin d’¢ére cosmique :

H1>
ﬁ
M~

Hrakened - AR - REICHE > Rl > TWEES

HEEC o ML - HUAARGE - NUEsEMEL > EoRAAN > B{E&K
H GRS > WtkNRZH ~ AR ZN B/ N —d - HIAIL <>
() » (I ES - HR S MLAE > ACFEA - MEEAiost/ Mgl >
Rl LT+ /UK ORI D 2REIZA > RHEUE - H% o
g Eer - HERF LE =W - MER TF - BEHK A
totts - m /UK - S B REERE - B ERE T
mZEEZE - KA

Ces livres , vénérables et merveilleux, sauvent les étres humains [en nombre]

% Sur la probable origine bouddhique de ce titre divin et certaines caractéristiques des entités
ainsi désignées, voir BOKENKAMP, 2006.

! Taishang zhutian lingshu duming miaojing, CT n°23. Voir OFUCHI, 1974, p.51;
BOKENKAMP, 1983, p. 483 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 229-230 (U.-A. Cedzich).

62 ) . . . L .
Pour un survol de cette géographie mythique empruntée pour partie a la cosmologie de la

Clarté supérieure, voir ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 194-195. Sur les conceptions chinoises et

bouddhiques a la base des ¢res cosmiques du Joyau sacré, voir YAMADA, 2000, p. 246.

0 A premiere vue, la phrase pourrait désigner le Livre du salut incommensurable (Duren jing
& A4X), I’un des textes fondamentaux du corpus du Joyau sacré, compilé vers 400 et dont la
version regue qui ouvre le canon taoique — Lingbao wuliang duren shangpin miaojing & £5 it
=E A A& [Livre merveilleux de catégorie supérieure du salut incommensurable du
Joyau sacré] (CT n° 1) — est suivie de soixante volumes ajoutés au douziéme sie¢cle. Voir
GAUCHET, 1941 ; OFUCHI, 1974, p. 50-51 ; STRICKMANN, 1978b ; BOKENKAMP, 1983, p. 482-
483 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 214-215 (K. Schipper). Mais ’objet principal du Livre
merveilleux du salut en écriture sacrée des Trés-hauts cieux, plusieurs fois mentionné (f. 1b,
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incommensurable. Un éon ®* majeur arrive a complétion et le ciel s’effondre, la
terre est submergée, les quatre mers se rejoignent dans 1’impénétrable, I’or et le
jade se dissolvent et la propension des myriades de voies prend fin, tandis que
seuls ces livres subsistent, leur loi ininterrompue. Toutes ces lois diverses, les
procédés et méthodes de conduite du souffle et de nutrition du principe vital,
les formules des livres de métamorphoses ainsi que diverses coutumes
dispersées, ensemble sont liées au centre des six cieux, a I’intérieur du monde
du désir ® ; survient Poccurrence d’un éon mineur et la totalité de ces lois
disparait ®°, plus rien n’en subsiste. Concernant ces symboles et diagrammes
des diverses transformations de la Grande clarté ¢, le Livre de la Voie de la
Grande paix ®®, et les livres de catégorie mineure des méthodes et procédés des
diverses voies, ensemble ils se diffusent partout de haut en bas parmi les dix-
huit cieux et se trouvent a D’intérieur du monde perceptible; arrive la
conjonction d’un éon majeur et l'univers change de mesure, ces textes
disparaissent alors, plus rien n’en subsiste. Quant aux livres divins des Trois

grottes de la Voie supérieure de la Clarté de jade %, textes du tigre de la vérité

2a, 7a, 13a), est en fait « les livres merveilleux en dix sections » (shibu miaojing —+ZFWHEK),
expression qui, sous sa forme compléte de « livres merveilleux en dix sections, véritables
textes du Joyau sacré » (lingbao zhenwen shibu miaojing 5285 B 1 #)%%), désigne les
dix-neuf premiers titres qu’énumérait le catalogue de Lu Xiujing, en quelque sorte le « noyau
scripturaire » du corpus. Voir BOKENKAMP, 1983, p. 436-437.

64 Jie £ (en sanskrit kalpa) : 1a plus longue ére en cosmologie indienne. « Eon majeur » rend
dajie X&) (en sanskrit mahakalpa) et « éon mineur », xiaojie /|\#j (en sanskrit antarakalpa).

65 Ce passage repose sur une cosmologie adaptée des « Trois mondes » bouddhiques (sanjie =
F traduction de divers termes du sanskrit, dont traidhatuka) : en bas, les « six cieux » (liutian
75K) du « monde du désir » (yujie AX5R, en sanskrit kamadhatu) ; au milieu, les « dix-huit
cieux » (shiba tian +)\°K) du « monde perceptible » (sejie a5, en sanskrit ripadhatu) ; en
haut, le « [monde] imperceptible » (wuse jie fEEFL, en sanskrit aripyadhatu), dont les quatre
cieux sont ici omis. En incluant ceux-ci, les Trois mondes totalisent bien « vingt-huit cieux »
(ershiba tian —+)\°K), au-dela desquels se trouve le plus élevé des cieux, la Supréme
canopée majeure (wushang daluo | K ZE) ou siege le Céleste vénérable, refuge ultime des
livres cosmiques. Voir YAMADA, 2000, p. 247 ; PREGADIO, 2008, p. 299 (A. L. Miller).

% Je lis 3% au lieu de J§ (. 15a).
1 aiqing : I’alchimie de Chine méridionale.
%% Tuiping dao jing K E3E4L : le Livre de la Grande paix (Taiping jing) ou son corpus.

% Yuging 3% : la plus haute des « Trois clartés » (sanging =), les trois cieux situés sous
le ciel de la Supréme canopée majeure. Il s’agit du ciel de la giration des écrits divins.
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divine ", écrits d’or en caractéres de jade et livres véritables du Joyau sacré,
produits ensemble au commencement primordial, ils sont localisés au-dela des
vingt-huit cieux et [du monde] imperceptible ; au moment de la complétion
d’un éon majeur, ’ensemble de ces textes retourne a la Terrasse céruléenne des
sept trésors du Mont de la métropole de jade, au centre de la Supréme canopée

majeure, hors d’atteinte de la catastrophe ',

Un premier ensemble, surtout constitué de pratiques et de savoir-faire, disparait
lors d’un changement d’ére mineur ; un second ensemble, composé d’écrits mineurs,
lors d’un changement d’ére majeur. Seul le troisiéme ensemble, réunissant les livres
d’essence cosmiques, échappe aux destructions cycliques. L’orateur oppose ainsi les
textes de perfection cosmique aux artéfacts scripturaires humains, de qualité inférieure

et intrinséquement voués a une existence éphémere.

On retrouve cette théorie cyclique en 570 sous le pinceau de 1’érudit et haut
fonctionnaire Zhen Luan E%&, qui la cite dans son Discours de dérision de la voie
(Xiaodao lun £3E5f), un mémoire soumis a I’empereur Wu &, (r. 561-578) de la

dynastie Zhou du Nord ”* afin de le défaire de son attachement au taoisme . Mais la

version qu’en donne Zhen Luan est pour le moins « aménagée » :

0 Shenzhen huwen THEFZSC « des symboles de la Clarté supérieure. Selon la « Biographie
ésotérique du seigneur Wang, Véritable du vide et de la clarté » (« Qingxu zhenren Wang jun
neizhuan » & H A T 7 N{H), attribuée & Wei Huacun, sa disciple, elle aurait regu de Iui un
texte portant ce titre ; voir Yunji gigian, « Zhuan » {# [« Biographies »], vol. 106, f. 1a-8a
(f. 4a pour la mention du titre). Signifiant « tigrure » au sens propre, huwen FE3L évoque
probablement aussi [’aspect visuel de ces symboles.

mr aishang zhutian lingshu duming miaojing, f. 14b-15a. La traduction donnée dans KOHN,
1995, p. 123-124,n. 7, 10 et 14, incorrectement segmentée, trahit le sens du passage.

" Yuwen Yong & (543-578), troisiéme souverain de la dynastie Zhou du Nord, Bei
Zhou 1t/ (556-581), derniére des dynasties du Nord, fondée par le clan Yuwen du groupe
ethnique Xianbei, dont la capitale était a Chang’an % (Xi’an P57, au Shaanxi actuel).

7 Le texte figure dans le Guang hongming ji E5/HH%E [Recueil élargi pour la propagation et
I’illumination (de la loi)] (664), par DAOXUAN #EE (596-667), T, vol. 52, n° 2103, vol. 9.
Résumé dans LAGERWEY, 1981, p. 26-28. Etude et traduction dans KOHN, 1995. Livia Kohn a
estimé que le pamphlet reléve moins d’une attaque contre le taoisme de la part d’un bouddhiste
fervent (ce que Zhen Luan ne semble pas avoir été) que d’un effort de démontrer I’incohérence
d’un systéme et son inadaptation au statut de religion nationale. Voir KOHN, 1995, p. 32-34.
On sait que 1’ouvrage déplut a ’empereur, qui le fit briler.
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W (Earh&) = 0 REAE - Rt - SOTREE - KPELE ~ A
HAUNGE > BB /AURT  AEEFRN  BRER > H3UY s - HE
A EE =T ~ SRS HRTs £ /UR SO E 0 REE
TRUZE > EFTf k-

Comme il est dit dans le Livre merveilleux du salut : « Un éon majeur arrive a
complétion et le ciel s’effondre, la terre est submergée, le monde du désir
disparait et cesse d’exister. Le Livre de la Voie de la Grande paix et les [livres
de] catégorie majeure et mineure de la Fleur de la loi de I’Eveillé se diffusent
partout de haut en bas parmi les dix-huit cieux et se trouvent a ’intérieur du
monde perceptible ; arrive la conjonction d’un éon majeur et ces textes
disparaissent alors. Quant aux livres divins des Trois grottes de la Voie
supérieure de la Clarté de jade, textes divins en caractéres de jade produits au
commencement primordial, ils se trouvent au-dela des vingt-huit cieux et du
monde imperceptible, a la Terrasse céruléenne du Mont de la métropole de jade

de la Canopée majeure, hors d’atteinte de la catastrophe '

Avec 79 logogrammes contre 182 dans la lecon canonique, la citation de Zhen
Luan est abrégée de plus de moitié. Elle offre des cycles ternaires du Joyau sacré une
version dénaturée qui concerne une seule fin d’¢re et deux ensembles textuels sur trois.
Le cas de la fin d’un éon mineur et le premier ensemble textuel y afférent sont omis.
Le second ensemble est réduit au seul Livre de la Grande paix — augmenté d’une
référence bouddhique absente du texte canonique du Joyau sacré, le Soutra du Lotus.
Le troisiéme ensemble subsiste, mais sous une forme simplifiée qui ne mentionne plus
nommément le Joyau sacré, la totalité du corpus scripturaire concerné étant prise en

charge par la seule mention des « Trois grottes » (sandong —)[F]). Aprés cette citation,

Zhen Luan reléve quatre cas d’incohérence : (a) le Livre merveilleux du salut en
ecriture sacrée des Tres-hauts cieux contredit la pérennité du troisiéme ensemble
textuel en affirmant peu aprés que «les textes de la spontanéité s’engendrent et

disparaissent avec les cycles » (ziran zhi wen, yu yun tongsheng tongmie HIRA 2 3

™ Xiaodao lun, « Sui jie shengsi zhe » FE#E4:3E% [« Naissance et mort suivant les éons »], in

Guang hongming ji, vol. 9, p. 150b. Ma citation est tronquée pour correspondre au passage cité
précédemment. La traduction dans KOHN, 1995, p. 123-124, dénature la logique du passage.
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BUEEZEELE ) ; (b) telle divinité est dite étre tantdt éternelle, tantdt périssable
selon les textes ; (c) le Mont de la métropole de jade a nécessairement une forme
matérielle et ne peut donc échapper a I’anéantissement du monde matériel ; enfin, (d)

I’ére cosmique Chiming 7RH n’est qu’une invention "°. Pour I’interpréte occidental

rétrospectif, ces arguments sont d’ordre rationnel et font appel a la critique historique

et a la logique.

En admettant que la citation qu’en donne Zhen Luan soit de bonne foi, il est
intéressant de considérer la possibilité que la version originale du Livre merveilleux du
salut en écriture sacrée des Tres-hauts cieux ait effectivement mentionné le Soutra du
Lotus, et que la lecon canonique regue refléte un état ultérieur, révisé du texte. Or, une
encyclopédie taoique sans doute composée peu aprés 577, postérieure au texte de Zhen
Luan de quelques années seulement, 1’ Essentiel des secrets suprémes (Wushang biyao

4t - #h3E) 77, cite aussi ce passage. Cette citation est troublante : la premiére moitié de
la description du second ensemble textuel est identique a celle du livre du Joyau sacré,
mais la seconde moitié donne « A/NTHAE » au lieu de « K EMEE/NELE » 5. En
fait, cette legon semble méme plus proche de celle de Zhen Luan (« {f/EZE A/ N »),

comme si celle-1a avait repris celle-ci en expurgeant I’expression de trois logogrammes

a connotation bouddhique, fo fahua {3;%%£. On ne peut donc exclure la possibilité que

la lecon originale du texte cité ait explicitement rangé un corpus scripturaire important
pour les bouddhistes chinois médiévaux dans le second ensemble vou¢ a la destruction,
et que les dignitaires taoistes aient été sommés de supprimer cette mention vexatoire
vers la fin du sixieme si¢cle. Comme pour confirmer que le probléme fut réglé vers
cette époque, une source compilée durant la premicre année du régne de 1’empereur

Xuanzong Z5% (r. 712-756) des Tang " cite également ce passage, hormis toute la

7 Xiaodao lun, in Guang hongming ji, vol. 9, p. 150b. Le Taishang zhutian lingshu duming
miaojing donne : « HIA 2 X - BLE[E]), - BLEHE 4 » (f. 15a).

7® Xiaodao lun, in Guang hongming ji, vol. 9, p. 150b. Traduit dans KOHN, 1995, p. 125-126.
7 Wushang biyao, CT n° 1138. Voir LAGERWEY, 1981, p. 1-21.

8 Voir Wushang biyao, vol. 31, « Jingwen cunfei pin » £& {7 & [« Catégorie : subsistance
et destruction des livres et des textes »], f. 5b-6b. La legon du passage en question est : « K&
HEAESTE - RPEE » K/NEEE » (f. 6a). Paraphrase dans LAGERWEY, 1981, p. 115.

7 Sur le role du taoisme durant le régne de Li Longji ZEf#EL (685-762), I’empereur Xuanzong
des Tang, voir BENN, 1977, p. 56-317 (résumé dans BENN, 1987) ; XIONG, 1996.
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ey .. 0
seconde moitié de la description ®

Négation de I’expérience religieuse

Ayant, dans son Discours de dérision de la voie, comparé des inventaires des
ceuvres taoiques, Zhen Luan affirme qu’ils contiennent surtout des titres d’ceuvres des

« maitres » (zhuzi 5-) de I’ Antiquité, auxquels ont été ajoutés des titres empruntés a
la « Monographie sur les belles-lettres » (« Yiwen zhi » E8377E), cette bibliographie
des Documents des Han (Han shu J£Z) 81 Mais sa méthode critique favorite reste le

relevé des contradictions. Ayant trouvé dans des inventaires récents de livres taoiques
en existence les titres de livres que le catalogue dressé un siécle plus tot par Lu Xiujing

recensait comme « ne circulant pas encore dans le monde » (wei xing yu shi AZ{T>1H)
et étant « dissimulés en les palais célestes » (yin zai tiangong [S{EK=) — on a en

mémoire la Terrasse des orchidées et la Terrasse céruléenne du Mont de la métropole

de jade de deux sources précédemment citées —, il commente, non sans ironie :

AR —HERTE - ARIRANTREE - AREL A o AR T 21 -

Depuis plus de cent années, on n’a point entendu que des célestes personnes
fussent descendues ici-bas ni vu que des hommes de la voie fussent montés la-

. . N . . 2
haut (au ciel). On ne sait pas d’ou proviennent ces livres ®

Nonobstant sa fausse naiveté, la remarque de Zhen Luan ne pouvait qu’ajouter
a ’embarras des taoistes, dont I’autorité spirituelle reposait en grande partie sur leur
prétention d’étre les bénéficiaires exclusifs de contacts surhumains accompagnés de
divulgations épistémiques et, en quelque sorte, les héritiers de toute divulgation passée
dans I’histoire chinoise. Zhen Luan, en soulignant qu’aucune source ne rapporte que

des entités soient descendues du ciel ni que des taoistes y soient montés, nie du méme

8 Yigie daojing yinyi miaomen yougqi, « Ming jingfa », £. 30b : « A EHALTE > A FRELE ».
#1 Voir KOHN, 1995, p. 150-156.

82 Xiaodao lun, « Daojing wei chu yan chu zhe » HELE K HF H & [« Dire produits des livres

taoiques non encore produits »], in Guang hongming ji, vol. 9, p. 151b. Traduit dans KOHN,
1995, p. 136-137.
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coup la possibilité¢ de tout dévoilement survenu lors d’un contact surhumain. Pour
I’observateur rétrospectif, I’expérience religieuse de la révélation s’invite ainsi comme

argument rhétorique dans le conflit interconfessionnel.

Accusation de plagiat
Un demi-siécle plus tard, sous la dynastie Tang dont la maison régnante, le clan
Li Z%, prétend remonter au Vieux maitre et soutient le clergé taoique en échange de la

sacralisation de sa 1égitimité impériale ¥, plusieurs auteurs bouddhiques reprennent la
structure littéraire et certains arguments du pamphlet de Zhen Luan, en y injectant de

nouvelles accusations **. Ainsi, comme Zhen Luan, Falin ;£ (572-640) et Daoshi 3
tH (vers 600-683) affirment que la quasi-totalité des « livres » taoiques — jing 4%, le

méme logogramme employé pour rendre le terme sanskrit sitra — sont « faux » (wei

{£). Citations textuelles a I’appui, ils montrent comment des ouvrages taoiques récents
ont été produits en « changeant » (gai £¥) ou « plagiant » (tou i) des soutras, incluant
titres et unités textuelles, et affirment que tous les autres furent « rédigés » (zhuan %),
« fabriqués » (zao %), «inventés » (chuangzao l75) ou « créés de toutes piéces »
(weizao 1f%5) aux époques historiques antérieures par des figures bien humaines,

telles Zhang Ling, Ge Xuan, Gu Huan, Tao Hongjing, Lu Xiujing et son continuateur,

I’exégéte et bibliographe Song Wenming K BH (actif vers 550) .

Dans son Discours pour déterminer le correct (Bianzheng lun ¥ 1F ), achevé
en 633, Falin dédie une section enti¢re, dont le titre reprend celui de I’un des trente-six
points de Zhen Luan, a plusieurs cas de plagiat incontestable *. Il juxtapose ainsi deux

séries de versets d’un « hymne » (ji {&) tiré de la Catégorie de la marche dans le vide

%3 Voir BENN, 1977, p. 14-24 ; BARRETT, 1996, p. 19-22 ; LEWIS, 2009b, p. 207-211.

% Sur les rapports entre taoistes et bouddhistes au début de la dynastie Tang, voir KOHN, 1995,
p- 34-37 ; ASSANDRI, 2015 ; PAN, 2015.

% Voir OFUCHL, 1974, p. 34-36. Biographie traduite dans BUMBACHER, 2000b, p. 346-347.

% Bianzheng lun, par FALIN, T, vol. 52, n° 2110, vol. 8, « Tou gai fojing wei daojing miu » 4
B 4% fy 78 4832 [« Tromperie : vol et changement de soutras bouddhiques en livres
taoiques »], p. 543b-544b. Comparer avec Xiaodao lun, « Tou gai fojing wei daojing zhe » fii
U B% By 38 455 [« Voler et changer les soutras bouddhiques en livres taoiques »], in Guang
hongming ji, vol. 9, p. 150c-151a. Pour la date du Bianzheng lun, voir TONAMI, 1999, p. 40-55.
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des soixante-quatre Véritables (Liushisi zhen buxu pin 75VUE ) Y et du
Soutra du Lotus (Lianhua jing #ZE4X), sur lequel on reviendra, puis passe en revue

les altérations textuelles opérées pour donner a I’hymne une tournure taoique :

B TR B T B THEL B CEE, X THEAR, B
CRHAE K THEEHL B R -

On a changé « les Ainsi-venus * » en « les Vénérables passés », « la Voie de
I’Eveillé » en « véritable voie », « I'image d’or véritable ® » en « Véritable du

primordial commencement » et «la signification profonde de la loi» en

« convertir I’obstination dans illusion » °°.

Plus loin, il mentionne plusieurs textes taoiques dans lesquels 1’énoncé daofa
W% (« loi de la voie ») a remplacé fofa {#:7% (« loi de ’Eveillé ») du modele, et cite

cinq vers pentasyllabes d’un hymne du Livre de la merveilleuse vérité du Joyau sacré

(Lingbao miaozhen jing TEWHPELKR) ' qu’il dit avoir été « emprunté » (qu HY) au

Soutra du Lotus, seul le logogramme fo {ff; ayant été remplacé par dao 3 °*. Vers la

fin du texte, il note au sujet des calques taoiques du vocabulaire bouddhique :

WFIATFART T > Wbl R - ——35ty > EEEES - N
CREE) ~ (W) 230 sy GEZFE) ~ (MEFE) 236 - HBgEE -
g H AT - MEAMEATETT - RIERH > IBEBH ARG -

7 Je nai pas réussi a identifier cet ouvrage ni I’hymne cité. Sur diverses pratiques rituelles de
« marches » cosmiques, voir SCHIPPER, 1989 ; ANDERSEN, 1989-1990.

% Rulai 4117 (en sanskrit tathagata) : une des épithétes du Bouddha.
8 Zhenjin xiang E.5:{4 (en sanskrit kaiicana-bimba) : le corps du Bouddha.
%0 Bianzheng lun, vol. 8, p. 544a.

1 probablement le « Livre de la merveilleuse vérité, en deux volumes » P E 4K — %, que deux
inventaires des ouvrages taoiques aux douziéme et quinziéme si¢cles déclarent « manquant »
(que FR) ; voir VAN DER LOON, 1984, p. 109.

2 Bianzheng lun, vol. 8, p.544c ( (EBEWELK) &= 1 [...] o MEBEMENRH—FLLE
Fo RHEEREE OFFE) > HEgZ PR ERER).
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Comme les termes de la porte de la loi ° précédemment énumérés, ils plagient
aussi les soutras de I’Eveillé pour en faire leurs faux classiques. Examinés a
fond, un par un et corpus par corpus, tous empruntent aux contenus textuels
[des Soutras] de lextinction ** et [de la Perfection] de la sagesse, ou plagient
ce qu’énoncent [les Soutras| du Lotus et de Vimalakirti. Les preuves de ces
larcins sont sous nos yeux, [que] les lettrés de renom a la vaste érudition en
fassent 1’étude compléte et approfondie. N’ayant pas eu le loisir de les produire

en détail, on en a mentionné briévement les principales *°.

Ainsi, selon Falin, pour composer leurs « faux classiques » (wei dian {fH1), les

taoistes pillent les corpus bouddhiques les plus influents du haut Moyen-Age chinois,
produits par la traduction d’originaux venus d’Asie centrale. C’est peut-étre en leur

qualité d’autorité non partisane qu’il invite les « lettrés » (ru fF) a prendre le relais du
clergé bouddhique pour faire toute la lumiére sur ces falsifications.

Quarante ans apres le texte de Falin, le bonze Daoshi consacre le volume 55 de
sa Forét de perles du jardin de la loi (Fayuan zhulin 7ESG¥EFK) a un chapitre intitulé
« Réfuter le pernicieux » (« Poxie pian » BF5) °°. Réactivant les accusations de ses

prédécesseurs, il débute la section intitulée « Transmission illicite des enseignements

pernicieux » (« Wang chuan xie jiao » Z{HF[ZY) par ce rappel :

i (ET) ZRFMASRE - HerEHEEMMNE - [ ? PRy > 18RS
T ZEE - RER > SRIEEBE A R EREEE IS - B B0

> Famen i#F9 (en sanskrit dharmaparyaya) : ici, le bouddhisme en général.

o4 Niepan J288 : [Soutra de] I’extinction (en sanskrit Mahdaparinirvanasiitra), titre générique
du corpus scripturaire dérivé d’un soutra composé en Asie centrale vers 300 et qui commenga
a circuler en Chine au tournant du cinquiéme siécle, suscitant commentaires et controverse.
Voir MATHER, 1981. La traduction réalisée entre 421 et 433, sous le titre Daban niepan jing

KA EBEZE [Soutra de la Grande extinction] (T, vol. 12, n° 374), par TANWUCHEN 24t 3
[Dharmaksema] (385-433), devint la plus influente en Asie orientale (traduction dans BLUM,

2013) ; pour la date des traductions de Dharmaksema, voir CHEN, 2004.
9 Bianzheng lun, vol. 8, p. 544b.

% Fayuan zhulin (668), par DAOSHL T, vol. 53, n° 2122, vol. 55, chap. 60, « Poxie », p. 703a-
704c. TEISER, 1985, p. 112-123, a décrit la structure de cette encyclopédie bouddhique.
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i B - HEF > B ERE (<E> (BB L) - NEERE (=2
Y o MHF o BAPREHE (ST <a> BEPEmLE) - 20 5=
s (KER) FniEETE -

Seul le Vieux maitre en deux chapitres a été exposé par Li Dan en personne °’
Tout le reste des livres et enseignements est hétérogéne et profane. Pourquoi ?
Du temps de [la dynastie] Han antérieure, Wang Bao *® fabriqua les livres de la
Grotte du céruléen. Du temps de [la dynastie] Han postérieure, Zhang Ling
fabriqua les livres du Joyau sacré, ainsi que vingt-quatre volumes de documents
de la voie, du genre de la requéte et de 1’oblation. Du temps [du royaume] de
Wu, Ge Xiaoxian *° fabriqua les livres de la Clarté supérieure. Du temps de [la
dynastie] Jin '°’, "homme de la voie Wang Fu fabriqua le Livre du serment

1. en outre, Bao Jing '* fabriqua le

impérieux de la conversion des barbares '
Livre des Trois augustes . Du temps de [la dynastie] Qi ', ’homme de la
voie Chen Xianming '*° fabriqua le Livre de la catégorie de la marche dans le

vide des soixante-quatre Véritables '". Du temps de [la dynastie] Liang "’

7Li Dan A3HH le nom du Vieux maitre. Sur I’ancienneté de la division du Laozi en deux
chapltres « Dao » #& [« Voie »] et « De » {2 [« Vertu »], voir DRETTAS, 2014.

Wang Bao %% : figure de la Clarté supérieure et instructeur de Wei Huacun, souvent
appelé « seigneur Wang » (Wang jun +£75). Voir ROBINET, 1984a, vol.2, p.369-373;
CAMPANY, 2002, p. 550-551.

9 Ge Xiaoxian 52250« Ge Xuan, I’Immortel duc, que nous avons déja rencontré.

10 Jin = T (265-420) : dynastie fondée par le clan Sima =], qui réunifia briévement I’empire

a la fin du troisiéme siécle. Voir DE CRESPIGNY, 1991b.

Y Mengwei huahu jing BAE{EEH4E : titre du Livre de la conversion des barbares a partir de

la dynastie Tang. La lecture 25 pour B reprend la suggestion de FUKUI, 1987 [1952], p. 266.

102 Bao J ing BE5F (ou AR / %) (230 ou 260-330 ?) : haut fonctionnaire et figure importante des

lignées techniciennes, dont le nom est effectivement associé a la transmission des 7extes des
Trois augustes a son gendre, Ge Hong. Voir ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 11-15. Hagiographie
traduite dans BUMBACHER, 2000b, p. 325-329 ; CAMPANY, 2002, p. 295-297.

% Sanhuang jing = £.4% : variante du titre des Textes des Trois augustes (Sanhuang wen) ou
désignation du corpus scripturaire développé autour de ces textes.

104 Qi 7% ou Qi du Sud, Nan Qi Fg7%% (479-502) : dynastie fondée par le clan Xiao 7, seconde
des quatre dynasties du Sud de la période de division. Sa capitale était a Jiankang.

105 Chen Xianming [FZHHH. Je n’ai pas trouvé d’information sur ce taoiste.

198 Liushisi zhen buxu pin jing 75 V0B 2 5h48 : Pouvrage que citait Falin. L omission du
logogramme % est suggérée par la legon du Bianzheng lun, vol. 8, p. 544a.
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Tao Hongjing fabriqua le Livre de la Grande clarté '°, ainsi que I’ensemble

des rites de I’oblation en dix volumes '*’.

Daoshi poursuit sa chronique, malgré les approximations qui I’émaillent ''°. En
570, sous la dynastie Zhou du Nord, quatre fonctionnaires (qu’il nomme), dont trois
anciens religieux taoistes, dérobérent les soutras d’une communauté bouddhique pour

compiler « plus de mille volumes » (yigian yu juan —T-654) de « faux » livres. Vers
la fin de I’ére de régne Daye K3 (605-618) de la dynastie Sui, un taoiste (également

nomm¢) travailla trois années a transformer le Soutra de [’extinction en Livre de la

longue tranquillité (Chang’an jing £2¢4%) "', Son forfait découvert, il fut exécuté.

En 664-665, d’autres taoistes (il en nomme cinq) se réunirent pour collecter les écrits
de leurs prédécesseurs et les altérer en empruntant des notions et des formules aux
soutras bouddhiques. 1l s’attarde ensuite sur les expressions et concepts calqués par les
taoistes sur ceux des soutras et déplore le persistance de ces malversations sous les
Tang 12 Si, comme Falin '°, Daoshi exclue nommément le Livre de la voie et de la
vertu de son acte d’accusation, sans doute faut-il y voir I’effet du statut particulier dont
jouissait le Vieux maitre — la figure et I’ceuvre — au début de la dynastie. En 666, Li

Zhi 2275 (628-683), I’empereur Gaozong =57 (r. 649-683), avait visité le Temple du
Vieux seigneur (laojun miao ZFEEf) a Bozhou )| (dans 1’Anhui actuel) et avait

conféré le titre d’« Empereur du Trés-haut céruléen primordial » (taishang xuanyuan

107 Liang 2% (502-557) : dynastie fondée par un prince du clan Xiao des Qi, troisiéme des

quatre dynasties du Sud, qui succéda a la dynastie Qi a Jiankang.

'8 Taiging jing 4354 : variante du titre du Livre de [*élixir de la Grande clarté (Taiging dan
jing) ou désignation du corpus scripturaire de 1’alchimie méridionale.

109 Fayuan zhulin, vol. 55, chap. 60, « Wangchuan xiejiao », p. 703a.

Ho (a) Wang Bao est principalement connu en rapport avec la Clarté¢ supérieure. (b) Zhang

Ling, comme nous le verrons, est un alchimiste dans certaines sources et considéré par la Voie
du Céleste instructeur comme son fondateur. (¢) L’ Immortel duc Ge Xuan est surtout associé
aux corpus de la Grande clarté et du Joyau sacré. (d) Les expérimentations alchimiques de Tao
Hongjing sont bien documentées (voir STRICKMANN, 1979, p. 138-164), mais son ceuvre reste
I’« invention » du courant de la Clarté supérieure par 1’édition des manuscrits éponymes. Voir
aussi LAGERWEY, 1981, p. 24-25, n. 2.

111 . et A A P
Je n’ai pas réussi a identifier ’ouvrage ainsi intitulé.

12 Fayuan zhulin, vol. 55, p. 703a-c.

' Bianzheng lun, vol. 8, p. 544c (« NLEEE » RAT LI BEGH  ZECH »).
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huangdi X_FZJTE7) au Vieux seigneur. Douze ans plus tard, en 678, il élevait le
Daode jing 4 la qualité de « livre supérieur » (shangjing F4%) ',

Pour finir, on peut citer la réactivation de ces dénonciations dans le Discours
pour discerner le correct (Zhenzheng lun E{1F3%) de Xuanyi Z 5% (actif vers 684-

704), un ancien taoiste converti au bouddhisme peut-étre sous la contrainte ''°. Voici la
synthése que dresse 1’auteur afin de démontrer I’antériorité du bouddhisme sur la

religion taoique, dont il rabaisse les livres sacrés au rang d’artéfacts :

B > AW T E - 2RREF > MAEZ LEREARME
AR B - PR ER  SEA L o ) IGRIE R HESHE

G o B2 EEK > A T AN 5 <H>(8) Frig&n
(MIAEEREL) - RCHAFEFRIE - BN ERETEHRE > g8iEh
B ATEEE <> 230 KERZ S BT 2R - 1THE
H o MRETEEREEE - UREBEEFEE TG

i

Du temps de I’empereur Ming de [la dynastie] Han ''®, la loi de I’Eveillé
s’étendit a la Chine. Arrivé a 1’¢re [de régne] Chiniao (238-251) [du royaume]
de Wu, la personne a procédés ''” Ge Xuan présenta au dirigeant de Wu, Sun
Quan, un rapport disant : « La loi de I’Eveillé, c’est une régle des régions
occidentales. Aux pays du milieu, il y eut d’abord I’enseignement de la voie ;
veuillez en propager la loi ». On commenga 1’instauration d’un ermitage ; c’est

\ 11 . . r
la source des monastéres ''® d’aujourd’hui. En outre, Ge Xuan créa de toutes

" Voir Jiu T ang shu EEEZE [Documents des Tang, ancienne (version)] (945), par LIU Xu &

Ha) (888-947) et al., « Benji » A4 [« Annales principales »], vol. 5, p.90; « Yili » &
[« Rites et cérémonies »], vol. 24, p. 918.

Hs Zhenzheng lun (690-694), par XUANYI, T, vol. 52, n°® 2112. Pour la date de ce pamphlet et

les circonstances de sa production par Du Yi 1% (Xuanyi), voir PALUMBO, 1997.

116 Mingdi BH#% (r. 57-75) : Liu Yang 2[5 puis Zhuang it (28-75), deuxiéme souverain de la
dynastie Han restaurée. Son céleébre réve ’aurait déterminé a envoyer une ambassade en Inde,
qui aurait ramené en Chine des bonzes et des écrits bouddhiques ; voir MASPERO, 1910.

' Shuren fi A, : détenteur des pratiques ou de savoirs, notamment d’arts mantiques. L’emploi
semble ici dépréciatif.

HEA P origine, guan 8 (« ermitage » dans ma traduction) désignait un logis ou un hospice, et

guan ] (« monastére » dans ma traduction), un observatoire. Voir SCHIPPER, 1984.
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pieces des livres de la voie et se proclama « Immortel duc de gauche du Grand
pole ' » ; le livre qu’il fabriqua lui-méme '* s’appelle Livre des questions
posées par ["Immortel duc '*'. Song Wenming et d’autres ajoutérent encore a
cette loi. Ils fabriquérent neuf sortes de rites de jeline et sept sections de codes
et registres, ¢élaborerent les textes pour la cérémonie de 1’audience et la
présentation de 1’encens, les modeles pour la pratique de la voie et la parure de

lautel '*

, le régime des costumes, coiffes et sandales, le protocole de
I’adoration a genoux et de la circumambulation. Ceux qui pratiquérent cette
voie commencerent a cesser de se marier et a interdire [la prise d’aliments]
fragrants et acres. En outre, ils créérent de toutes pieces plusieurs milliers de

. r 12
volumes de livres du genre du Joyau sacré ',

Xuanyi accable ensuite Lu Xiujing, coupable a ses yeux d’avoir « égaré » (huo
=) 1’empereur Wu i (r. 502-549) de la dynastie Liang en ses jeunes années >, et une
autre figure que le méme souverain tenait en haute estime, Tao Hongjing, qu’il dépeint
comme un contempteur du Joyau sacré, taoiste extérieurement, mais bouddhiste de

ceeur. Puis il critique I’institution du clergé taoique mixte (daoshi niiguan #E+UE)

et attribue la pratique chinoise du renoncement au monde (chujia %) a I’exemple

"9 Taiji zuo xiangong FAH/EAI4 + le titre honorifique, fréquemment attesté, de Ge Xuan.

120 3¢ lis & au lieu de H (568¢).

2! Yiangong gingwen jing {25545 : on trouve ’ouvrage cité sous ce titre dans le canon
taoique, qui a préservé une version intitulée Livre du reliquat karmique des conduites passées
du Trés-haut joyau sacré de la Grotte du céruléen (voir le chapitre précédent). Il s’agirait du
second volume d’un livre en deux volumes, dont le premier correspondrait au manuscrit
Stein n® 1351, intitulé Taiji zuo xiangong qingwen jing shang FER/EAIAFEMEE F [Livre
des questions posées par I’Immortel duc de gauche du Grand pdle, (volume) supérieur]. Voir
OFUCHI, 1974, p. 54-55 ; BOKENKAMP, 1983, p. 484 ; WAng, 2004, p. 105.

22 Tanzuan tEEL : des hampes de bois ornées, disposées des quatre cotés de 1’autel. Voir Yigie

Jjing yinyi —1]]4#8& # [(Glose) phonétique et sémantique sur tous les livres (bouddhiques)]
(810), par HUILIN Z£3jf (737-820), T, vol. 54, n° 2128, vol. 97, « Zhenzheng lun juan xia » Ef
FEwE | [« Discours pour discerner le correct, volume inférieur »], p. 867a. Une variante
omettant le logogramme i est indiquée par une note éditoriale (p. 568, n. 50).

123 Zhenzheng lun, vol. inférieur, p. 568c.

124 Xiao Yan ##{;7 (464-549), prince de la dynastie Qi du Sud, qui fonda la dynastie Liang.

Voir ECCLES, 1989. Sur son attitude ambivalente a I’égard du taoisme et du bouddhisme, voir
STRICKMANN, 1978a. Xiao Yan était 4gé de treize ans au moment de la mort de Lu Xiujing.
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bouddhique '**. Il revient ensuite a la question des livres taoiques :

BE B (E) () =R (AR —& E (EENR) Zi >
HEReHa - B RE - F CRPE) —8/\t& > 28 ATERE -
BEANZRIP I - RESERREHE 0 Zain FHE 2L - BBEILEE > &
T R ELEDIL - MOOF ~ BEFE BIURMEOEOEFE - 24
(KR B JElEELSESE  BLFMHlENR & THEEH
&~ VB (JRtE) ~ BER (RR) -~ 2ElE - BEMK > BIAZEIMNE
ERE - BINEL & g (BZEE) +& - BLFRE (Jis
&) DI Cix) - BEBEa 08 (RREE) DU (Ha) o IHiE
(TLEaE) R CGRrERiE) - BerdBREk - BEf st -

Les livres de la voie, a I’exception des deux chapitres « Voie » et « Vertu », [du
Livre] de I’ascension occidentale en un volume '*°, ainsi que du discours sur le
Paysage intérieur de la Cour jaune '*’, tout le reste est entiérement contrefait.
En outre, il y a le Livre de la Grande paix en cent-quatre-vingt volumes '**, qui
fut fabriqué par Yu Ji '°, ressortissant de Shu. Cette personne excellait & éviter
de laisser des traces et ne s’évertua pas a copier des soutras de I’Eveillé ; elle
énonga en majorité des méthodes de gestion du pays par le souverain et des

affaires du genre de I’engendrement et des transformations du Yin et du Yang,

125 Zhenzheng lun, vol. inférieur, p. 568c-569b.

126 Xisheng P§ 5. : le Livre de I’ascension occidentale (Xisheng jing PG5.4%), ouvrage taoique

peut-étre du quatriéme ou cinquieme siécle qui alimenta le conflit interconfessionnel et dont
subsistent deux éditions canoniques des onziéme et douziéme siécles. Etude et traduction dans
KOHN, 1991. Voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 685-686 (H.-H. Schmidt).

7 Huangting neijing $RENE : le Livre du paysage intérieur de la Cour jaune (Huangting
neijing jing &7 N £4%), un manuel versifié de visualisation de ’intérieur du corps humain. Il
pourrait s’agir de la version développée, datant peut-étre de la fin du quatriéme siécle, d’un
Livre de la Cour jaune (Huangting jing = iZ4%) remontant peut-étre au troisiéme siécle. Voir

SCHIPPER, 1975b, p.2-11; MUGITANI, 1982 ; PREGADIO 2008, p.511-514 (I. Robinet).
Traduit dans CARRE, 1999.

128 . . e . . o
La numérotation des volumes de 1’édition canonique du Livre de la Grande paix présente

des lacunes, mais le manuscrit Stein n°® 4226 contient une table des matiéres complétes d’une
version en cent-soixante-dix volumes (ESPESSET, 2007), non cent-quatre-vingt.

129 . . -\
Yu Ji 55 : personnage de la fin des Han, sur lequel nous reviendrons briévement.
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et organisa le tout [selon les marqueurs cycliques] Jia-Zi *°, pour en faire cet
ouvrage. [Il y a] en outre les livres du genre de la Grande clarté et de la Clarté
supérieure, qui tous décrivent des méthodes du genre de sublimer et raffiner le
jaune et le blanc ! et les minéraux [servant] d’ingrédients '**. Quant au [Livre
du] terme originel en cinq volumes ">, ce sont les hommes de la voie de [la
dynastie] Sui, Liu Jinxi, qui le fabriqua, et Li Zhongqing, qui le supplémenta
pour en faire dix volumes 134 . ensemble, ils recopierent des soutras de
I’Eveillé, plagiérent en cachette [le Soutra du jugement] des péchés et des
bénédictions '’ et I’étayérent sur [le Soutra des] causalités °, bouleversant la
loi de I’Eveillé. Depuis [le début de la dynastie] Tang, il y eut les hommes de la

voie Li Xing "7, de la province de Yi '**, et Fang Chang '*°, de la province de

130 . 1 . . . , .
La version médiévale du Livre de la Grande paix aurait compté 170 volumes répartis en

dix « sections » (bu &) numérotées selon les dix Troncs célestes (tiangan K+-), de Jia FH (I)
a Gui 3% (X). La formule habituelle est « Jia (I), Yi (I), [etc.] » EFHZ, les deux premiers signes
cycliques de la séquence dénaire. La legon « Jia-Zi» HH-F (p. 569c¢), qui désigne le premier
binéme de la séquence sexagésimale, est ici erronée.

131 . < g L 12 . , ,
Huangbai T H : I'or et ’argent, ¢’est-a-dire les procédés alchimiques basés sur les métaux

— a P’exception du plomb et du mercure — et non sur les minéraux. Le terme désigne ici
I’alchimie. Voir PREGADIO, 2005, p. 173.

P2 Yaoshi 4 [ : considérant que la phrase se référe a ’alchimie, on attendrait plutot shiyao £

4%« ingrédients minéraux ».

133 Benji AW : le Livre du terme originel (Benji jing ZKJS4%), écrit avant 630, influent du
début de la dynastie Tang au milieu du huitiéme siecle, fragmentaire dans le canon taoique, en
partie reconstitué par un grand nombre de fragments manuscrits. Voir WU, 1960 ; WANG,
2004, p. 193-210 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 520-521 (H.-H. Schmidt).

B34 Liu Jinxi Z#EE et Li Zhongqing Z=E{HIHl (tous deux vers 560-vers 640) : taoistes surtout

connus pour leur participation aux débats organisés a la capitale au début de la dynastie Tang.
Voir WU, 1960, p. 11-14 ; PAN, 2015, p. 305-307.

% Zuifu B : le Fo shuo jue zuifu jing e JETELE [Soutra du jugement des péchés et des
bénédictions énoncé par I’ Evellle], anonyme, T, vol. 85, n® 2868. Ce texte chinois, attesté sous
la dynastie Liang, pourrait dater du cinquiéme ou sixiéme siecle. Voir SUZUKI, 1998.

136 Yinguo (R : le Guoqu xianzai yinguo jing #%EIFIERE L [Soutra des causalités
passées et présentes], traduit par 1’Indien QIUNABATUOLUO KAREKFEEE [Gunabhadra] (394-
468), T, vol. 3, n° 189.

T Li Xing %2 (nom personnel Yuanxing JCH) : taoiste de Chengdu et contemporain de

I’empereur Gaozong, auteur d’un commentaire du Livre de la voie et de la vertu, qui participa
aux débats avec les bouddhistes. Voir ASSANDRI, 2015, p. 36.

B8 i zhou z= 1. Son siége administratif, sous la dynastie Tang, était a Chengdu.

139 Fang Chang /5% (nom personnel Huichang %) : taoiste qui participa a un débat avec un

bonze en 663, en présence de Gaozong. Voir ASSANDRI, 2015, p. 36 ; PAN, 2015, p. 315-316.
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Li "%, qui fabriquérent ensemble le Livre de la mer de la vacuité, en dix
volumes '*'. En outre, I’lhomme de la voie Li Rong '* fabriqua le Livre des
ablutions '* comme pendant au [Soutra du] caldarium '** et ’homme de la
voie Liu Wudai ', le Livre de I’offrande majeure '*°, a I’imitation du [Soutra
du] bol de riz""" ; il fabriqua aussi le Livre des neuf ténébres '** par analogie

avec [le Soutra de) la rétribution du péché et de la bénédiction . Le reste, ce

M09 i zhou 3 Y}. Son siége administratif était situé au Hunan actuel.

! Haikong jing 357245 : peut-étre I’anonyme Taishang yicheng haikong zhizang jing &I —
e g Ze F i 4% [Livre de I’entrepot de sagesse de la mer de la vacuité du Trés-haut véhicule
unique] canonique (CT n° 9). Voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 527-529 (J. Lagerwey).

1214 Rong %5 (vers 614-671) : taoiste, commentateur du Livre de la voie et de la vertu et

du Livre de [’ascension occidentale, qui participa a des débats en 658, 660 et 663. Voir
PREGADIO, 2008, p. 641-643 (L. Kohn) ; ASSANDRI, 2015, p. 34-37 ; PAN, 2015, p. 308-317.

143 Xiyu jing 8% : le Livre des ablutions de la personne et de [’esprit du Trés-haut joyau
sacré (Taishang lingbao xiyu shenxin jing K B2 85 0,4%) en un volume, connu par
trois manuscrits de Dunhuang (Pelliot chinois n°® 2402, Stein n° 3380 et BD n° 14523B).
L’attribution a Li Rong n’est pas confirmée. Voir WAng, 2004, p. 132-133.

Y4 Wenshi 382 : e Fo shuo wenshi xiyu zhongseng jing s 5 ZE A GG 4% [Soutra des

ablutions de la communauté monastique au caldarium énoncé par I’Eveillé], T, vol. 16, n° 701,
présenté comme une traduction du Parthe AN Shigao Z#1H =) au second siécle. L’étude de ce
traducteur par NATTIER, 2008, p. 38-72, ne confirme pas ’attribution.

"5 Liu Wudai %484 : auteur du Maitre Tongguang (Tongguang zi [E1¢T-) en huit volumes,
perdu. Voir Jiu Tang shu, « Jingji » £&%& [« Bibliographie »], vol. 47, p. 2030.

1 Daxian Jjing KJGR&L : probablement le Taishang dongxuan lingbao sanyuan yujing xuandu
daxian jing K 2.8 = T £ 30 2 H KB [Livre de I’offrande majeure de la Métropole
céruléenne de la Capitale de jade des Trois primordiaux du Trés-haut joyau sacré de la Grotte
du céruléen] canonique (CT n®370), qui pourrait dater du sixi¢me siécle. Voir SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 251 (J. Lagerwey).

Y Yulan pen FEH %+ e Fo shuo yulan pen jing #5531 254% [Soutra du bol de riz énoncé
par ’Eveillé], T, vol. 16, n° 685, traduit par ZHU Fahu %%;£%& [Dharmaraksa] (233 ou 239-

311). Pour le sens du titre du soutra et I’authenticité du texte, voir KARASHIMA, 2013. Sur
Dharmaraksa et ses traductions, voir BOUCHER, 2006.

"8 Jiuyou jing FUHALE : peut-étre le Taishang jiuzhen miaojie jinlu duming bazui miaojing 7
B S SEP4E [Trés-haut livre merveilleux du registre d’or (pour) le salut et
extirper les péchés, (avec) les merveilleux préceptes des neuf véritables] (CT n° 181), qui
daterait des Tang. Le titre d’une version manuscrite retrouvée a Dunhuang mentionne bien les
« neuf ténébres » (jiuyou JLB4) du monde infernal : Taishang jiuzhen miaojie jinlu duming
Jjiuyou bazui miaojing K _F BT S5 o JLHAIRSELDEE (Stein n® 957). Voir SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 543-544 (J. Lagerwey) ; WANG, 2004, p. 140.

149 Zuifu baoying JEFRIRNE : le Fo shuo zuifu baoying jing 3R IJEFEHRIELL [Soutra de la
rétribution des péchés et de la bénédiction énoncé par 1’Eveillé], traduit par QIUNABATUOLUO,
T, vol. 17, n° 747.
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. . r 150
ne sont pas des ouvrages majeurs, les faux sont indénombrables .

Méme si tout historien a raison de se garder de prendre pour argent comptant
les données tirées de documents a caractére polémique, on note que les dénonciations
gagnent remarquablement en précision pour les périodes les plus récentes, celles
chronologiquement les moins ¢loignées des auteurs. Outre la dynastie concernée, I’¢re
de régne est parfois indiquée, ainsi que le titre de chaque texte taoique forgé et de
I’ouvrage bouddhique pris pour modele, et I’identit¢ du ou des faussaires impliqués.
La précision de ces données suggere que le clergé bouddhique se montrait vigilant face
a la prolifération de cette littérature concurrente prétendument d’origine surhumaine et
avait peut-&tre, au moins a quelques reprises (sauf sous des régimes notoirement
antibouddhistes), alerté les autorités civiles. Quel que soit leur degré de véracité —
surtout pour ce qui reléve des cas les plus anciens —, ces dénonciations se ramenent a
nier 1’authenticité de la quasi-totalité des corpus scripturaires taoiques, et de la sorte, a
nier que le monde surhumain soit a 1’origine de leur divulgation aux figures de la
religion taoique et a leurs prédécesseurs culturels. Cette représentation bouddhique de
la religion taoique comme lui ayant massivement emprunté devait avoir un impact
durable, puisque c’est celle que I’on retrouvera longtemps sous la plume des

observateurs japonais, puis des sinologues.

Bien plus tard, au treizieme siecle, sous le régime mongol de la dynastie Yuan,
la controverse entre bouddhistes chinois et taoistes devait étre ravivée . Deux livres
en particulier scandalisaient les premiers : le Livre de la conversion des barbares, déja
plusieurs fois condamné, et un ouvrage plus récent, les Illustrations des quatre-vingt-

une transformations (Bashiyi hua tu )\-+—{L[&) 152 1 es bouddhistes reprirent avec

succes les mémes arguments que leurs prédécesseurs et conduisirent les autorités

impériales a décréter ’interdiction de tous les « faux livres » (wei jing {£%%) taoiques

et leur autodafé le 2 décembre 1281 3.

150 Zhenzheng lun, vol. 1, p. 569c.

1 Voir les divers documents présentés et traduits dans CHAVANNES, 1904, p. 366-404.

12 Sur cette chronologie des manifestations successives du Vieux maitre réactivant le théme
de I’origine chinoise du bouddhisme, voir CH’EN, 1945.

153 Voir Bianwei lu B8 [Recueil pour déterminer le faux] (1291), par XIANGMAI {35
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Epilogue : religiosité et subversion

Les bouddhistes n’avaient aucune raison de chercher a imaginer de nouvelles
justifications rhétoriques. Car, au-dela de leur tactique de démarcation et de réfutation,
leur stratégie réactive globale s’inscrivait en fait directement dans la continuité de
I’attitude d’officiels que 1’on alertait des activités de meneurs charismatiques politico-
religieux représentant une menace potentielle pour 1’ordre public, ou de revendications
de nature politique s’appuyant sur des documents soi-disant d’origine surhumaine ">,
Méme s’il a souvent été cité, on rappelle I’événement suivant en vertu de sa relative
ancienneté, puisqu’il est rapporté par 1’historiographie officielle de la dynastie Han
antérieure pour le dernier tiers du premier si¢cle avant notre €re, c¢’est-a-dire avant la

limite inférieure de la période prise en considération dans ce travail :

mAHEAFES (REBETAPE) 26 Dg + TEZRERMZ
K& EHEZapiv R R HEE AT M EELLE -

Un ressortissant de Qi '>°, Gan Zhongke, fabriqua un Livre de la Grande paix
de I’époque contenue dans le comput des célestes offices, en douze volumes '*°,
ou il disait: « La maison des Han va au-devant d’une fin [d’¢re] cosmique

majeure et doit & nouveau recevoir le mandat [de souveraineté impériale] du

(actif vers 1265-1291), T, vol. 52, n° 2116, vol. 2, « Qinfeng shengzhi jinduan daozang
weijing xiaxiang » $RZEE 5 ZEET 1 (54E N IE [« Liste des faux livres de I’Entrep6t de la
voie interdits par le décret impérial respectueusement recu »] (1281), p. 764a-b. Traduction
dans CHAVANNES, 1904, p. 395-403. Bianwei lu, vol. 5, « Shengzhi fenhui zhulu wei daozang
jing zhi bei » B2 EAF R EPR1BE 4K 2 i% [« Stele du décret impérial de destruction par le
feu des faux livres de I’Entrep6t de la voie dans tous les districts »] (1284), p. 776a-777b. Sur
la circonscription appelée lu % (« district »), voir HUCKER, 1985, p. 322, entrée n°® 3839.

34 A ce propos, voir ESPESSET, 2014b, notamment p. 400-401.

155 ~: o . \ \
Qi 7% : commanderie correspondant a peu prés au Shandong actuel.

156 S TR . . .
L’unique indication de longueur consécutive a la mention me semble suggérer un seul titre.

Mais, un siécle plus tard, la reprise du passage dans le Han ji J£4C [Annales des Han] (200),
par XUN Yue Aj{fi (148-209), vol. 28, « Qian Han xiao Ai huangdi ji, shang » Fij;EZF 1L i
4 I [« Annales du filial empereur Ai des Han antérieurs, (volume) supérieur »], p. 492, traite
le trisyllabe « & 4% » comme un titre. Voir ESPESSET, 2010, p. 39-40. Sur Xun Yue et le
Han ji, voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 1751-1756 (D. R. Knechtges).
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ciel. Le céleste empereur a fait descendre la Véritable personne maitre Essence

1 . . 1
Rouge "’ m’en enseigner la voie » °°,

Malgré la tonalité désapprobatrice du rapport, les critéres d’une révélation de
type apocalyptique y apparaissent en filigrane. Gan Zhongke, le récipiendaire humain,
par ailleurs inconnu, aurait revendiqué un contact avec une Véritable personne, entité

surhumaine expressément dépéchée par le céleste empereur (fiandi K7F), la divinité

supréme, pour lui divulguer I’'imminence d’une rupture majeure de nature cosmique et
politique. Les autorités impériales n’accepterent pas la véracité de la revendication et

I’ouvrage fut en conséquence déclaré étre une « fabrication » (zhazao FE#&). Incarcéré,

Gan Zhongke mourut en détention peu apres.

Sous la dynastie Han postérieure émerge un second livre intitulé en référence a
la Grande paix, la encore dans des circonstances revendiquées comme surnaturelles.

La plus ancienne mention connue semble étre le fait de ’historien Pei Songzhi ZE3 7

(372-451) dans son commentaire des Annales des Trois royaumes, ou il cite une source
de la premiére moitié du quatrieme siecle, aujourd’hui perdue, la Forét des annales
(Zhilin FEAK) du lettré Yu Xi = (281-356) *°. Nous y retrouvons la figure de Yu Ji,

dont le patronyme est aussi écrit - (« Gan ») dans les sources qui le mentionnent a

160

partir du quatrieme siécle . L’événement rapporté dans I’extrait ci-apres date alors

de deux siécles :

17 Chijing zi 7% T : un immortel, également la quatriéme manifestation historique du Vieux

maitre dans le Laozi bianhua jing #T-588{E4% [Livre des métamorphoses du Vieux maitre],
manuscrit Stein n° 2295 (copié en 612), col. 44. Voir KALTENMARK, 1987 [1953], p. 35-42 ;
SEIDEL, 1969, p. 66. L’hagiographie taoique le récupéra ensuite. Voir, par exemple, Lishi
zhenxian tidao tongjian FEH E {14876 W §E [Miroir général des véritables immortels incarnant
la voie a travers les ages] (préface datée de 1294), par ZHAO Daoyi 7€ —, CT n° 296, vol. 2,
f. 3a-b.

% Han shu (92), par BAN Gu Pf[E (32-92) et al., vol. 75, « Zhuan » [« Biographies »],
p- 3192. Sur Gan Zhongke et la « faction Grande paix » des officiels qui le soutenaient, voir
KANDEL, 1979, p. 3-23.

159 Sur Pei Songzhi et son commentaire, voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 710-714

(D. R. Knechtges). Sur Yu Xi, KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 2009-2011 (T. Chang).

10 Voir I’étude du personnage donnée dans MAEDA, 1985.
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Fo Bk COREEE) 0 LERE -

Initialement, du temps de I’empereur Shun '®', Gong Chong '** de Langye '®
s’était rendu en audience a la cour et avait soumis 1’écrit divin que I’ instructeur
Yu Ji avait obtenu sur 1’eau d’une source a Quyang '**, en soie blanche bordée
de vermillon, intitulé Voie de la conduite claire ' de la Grande paix, totalisant

1
plus de cent volumes '®.

On ne revient sur cet épisode connu que pour noter le manque de spécificité des
conditions d’obtention de cet « écrit divin », généralement qualifié¢ de livre « révélé »
par les interprétes occidentaux : aucune entité surhumaine n’est mentionnée, aucune

expérience religieuse n’est rapportée, et le logogramme de 15 (« obtenir » ou peut-étre
« trouver ») semble bien vague comme marqueur potentiel d’une divulgation.

Plus de trois siecles apres les faits, les Documents des Han postérieurs (Hou
Han shu 1%&%3), compilés a titre privé par Fan Ye Uil (398-445) et achevés en
445 7 reviennent sur 1’événement en reprenant le contenu de la citation de la Forét
des annales. Le passage est inséré suite a la transcription de deux mémoires présentés

au trone durant 1’été 166, a quelques jours d’intervalle, par un lettré expert en arts

mantiques, Xiang Kai ZFEf& (mort aprés 188). Bien que Xiang Kai ait défendu ce livre

comme « étant en conformité avec les livres classiques » (cantong jingdian £:[5]4%5 #i),

1! Shundi I35 (r. 126-144), de son nom Liu Bao ZI{f (115-144). Voir DE CRESPIGNY, 2007,
p. 473-478.

162 . : . .
Inconnu par ailleurs, ce personnage est occasionnellement prénommé Song & dans des
reprises ultérieures de I’anecdote.

163 Langye (ou Langya) ¥R} : toponyme qui était situé au Shandong actuel.

1% Quyang Hi[5 : préfecture qui était localisée au Jiangsu actuel.

19 Je lis ging 7 comme signifiant ging 3% (voir plus bas).

166 Sanguo zhi, « Wu shu » 5232 [« Documents de Wu »], vol. 46, « Sun polu tao ni » f&hYE

&7 [« Sun, (général) réduisant les ennemis, chétie les rebelles »], p. 1110, commentaire.

167 . . . .
Sauf les trente volumes de « monographies » (zhi i), produits par d’autres auteurs ; voir

MANSVELT BECK, 1990. Sur Fan Ye et le Hou Han shu, voir BIELENSTEIN, 1954, p. 9-20 ;
KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 218-222 et 372-379 (D. R. Knechtges).
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. N | . .
on constate que cette seconde soumission fut a son tour rejetée % Dans I’extrait ci-
dessous, 1’« écrit divin » compte désormais un nombre défini de volumes et la teneur

en est brievement évoquée en termes négatifs :

o) 0 NEFEES > B E SRR - EHETFE R oK ERrssE E
G BEEAHRARA - FERH B (KPEESE) - HEURBETE
X 0 MZ B - AEIREMLE Tk % - A4, - J5llodZ -

Initialement, du temps de I’empereur Shun, Gong Chong de Langye s’était
rendu en audience a la cour et avait soumis I’écrit divin en cent-soixante-dix
volumes que son instructeur, Gan Ji, avait obtenu a Quyang sur 1’eau d’une
source, tous enveloppés de soie blanche bordée de vermillon, aux titres verts et
sous-titres vermillon, intitulé Livre de la conduite claire de la Grande paix. Sa
teneur était spécialisée dans le Yin et le Yang et les cinq agents, mais avec de
nombreuses divagations médiumniques. Un mémoire officiel ayant [déclaré le
livre] soumis par [Gong] Chong « déviant, illicite et contraire aux livres

. . 1
[classiques] », on ’archiva '®’.

Pour D’interpréte rétrospectif, les logogrammes zao %5 (« fabriquer ») et wang
% (« illicite »), fréquemment utilisé dans les accusations réciproques des bouddhistes

et des taoistes, fonctionnent comme les marqueurs sémiotiques d’actes répréhensibles.

Quant a yao %k, j’ai suggéré ailleurs que 1’observateur occidental tend a surinterpréter

sa valeur sémantique : cette qualification, dans les sources historiographiques de 1’¢re
médiévale, servait surtout de marqueur sémiotique de toute forme de « déviance » pour
justifier rétrospectivement les mesures répressives prises a 1’encontre de groupes ou
individus ayant potenticllement ou effectivement menacé 1’ordre public '°. Ainsi,
quand des régimes du Nord et du Sud organisaient des débats entre orateurs des deux

religions, les bouddhistes pouvaient citer a I’appui de leurs arguments le corpus aussi

' pour la biographie officielle de Xiang Kai citant les deux mémoires, voir Hou Han shu,

« Liezhuan », vol. 30 inférieur, p. 1075-1085. Traduit dans DE CRESPIGNY, 1976, p. 21-33. Sur
Xiang Kai, voir aussi la notice dans DE CRESPIGNY, 2007, p. 886-887.

19 Hou Han shu, vol. 30 inférieur, p. 1084.

170 Voir ESPESSET, 2014b, p. 396.
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incontestablement « chinois » et officiel dans son usage que I’historiographie. Celui-ci
démontrait assez que les groupes et leurs meneurs que les bouddhistes représentaient
rétrospectivement comme les prototypes sociaux et culturels de la religion organisée
de leurs adversaires, avaient déja été accusés par les autorités de « déviance » (yao) et

d’« égarer » (huo ZX) le souverain ou le peuple, mais aussi d’étre des « rebelles » ( fan

Z) et des fauteurs de « troubles » (fuan &) .

Ironie de I’Histoire, les bouddhistes eux-mémes devaient occasionnellement
étre la cible de cette attention extréme prétée par le pouvoir au maintien de 1’ordre
social et son rétablissement brutal en cas d’agitation politique ou d’activisme religieux.
En Chine du Nord, durant I’époque de division du territoire impérial, des souverains
d’origine ethnique non chinoise, soucieux de démontrer leur acculturation aux grandes
familles autochtones, tirérent prétexte de soulévements orchestrés par des bouddhistes

. \ , . . A . 172
pour se livrer a des mesures répressives parfois extrémement violentes '/,

171 Voir, entres autres exemples, Poxie lun B F[5 5w [Discours pour réfuter le pernicieux] (622),

par FALIN, T, vol. 52, n° 2109, p. 486a-b. Pour un apercu de ces mouvements religieux, de
leurs représentations et du potentiel subversif de leurs activités, voir HENDRISCHKE, 2000 ;
ESPESSET, 2009a.

2 Pour une analyse des facteurs responsables des persécutions anti-bouddhiques de 446 et

574-577 en Chine du Nord, voir CH’EN, 1954. PALUMBO (2017) a émis I’hypothese que la
confrontation victorieuse de 1’état chinois avec le bouddhisme a permis au modéle impérial de
se pérenniser, tout en soulignant que la victoire du christianisme sur 1I’Empire romain en
Occident eut la conséquence inverse.
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CHAPITRE IV

Remarques sur intertextualité et stratégies intégratives autour d’un Soutra

du Lotus taoisant

Les problémes d’ordre sémiologique et représentationnel, tels ceux envisagés
au chapitre précédent, posé€s par I’irruption de 1’altérité religieuse et la nécessité d’y
réagir, trouvent leur traduction textuelle dans la production des textes sacrés et la
constitution des corpus scripturaires. On a vu que les bouddhistes accusérent leurs
concurrents taoistes non seulement d’étre des faussaires, mais de piller sans vergogne
leurs soutras dans leurs fabrications. J’examine dans ce chapitre quelques extraits d’un
tel cas de plagiat, non pour m’en tenir au relevé des paralléles et des différences au
niveau textuel, mais pour tenter d’en saisir les implications en termes de délinéation et

de stratégie interreligieuse.

Un soutra taoique de la fin du haut Moyen-Age

Le Soutra du Lotus figure fréquemment parmi les sources bouddhiques dont les
bonzes du Moyen-Age déplorent le pillage par les plagiaires taoistes '. Falin rapporte
méme que Gu Huan, interrogé sur la question, aurait retourné 1’accusation et répondu,

mettant en cause Kumarajiva et le bonze chinois, auteur et traducteur Sengzhao fi¢Z&

(384-414), son célébre disciple * :

' Voir notamment Xiaodao lun, in Guang hongming ji, vol. 9, p. 150c-151a et 152b (traduit
dans KOHN, 1995, p. 130-131) ; Bianzheng lun, vol. 8, p. 543b-544c.

2 Sur lequel voir LIEBENTHAL, 1968 [1948], p. 3-11 ; ROBINSON, 1958/1959.
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« Les grands caractéres en signes célestes > des livres merveilleux du Joyau
sacré émanent de la spontanéité ; originairement, ils ne sont pas [le Soutra de]
la Fleur de la loi. C’est [Kuma]rajiva qui, illicitement, a changé avec Sengzhao

les livres de notre voie en [Soutra de la] Fleur de la loi * ».

De fait, un texte du canon taoique, encore peu étudié, le Livre de la Fleur de
lotus de la merveilleuse loi de la Tres-haute voie médiane (Taishang zhongdao miaofa

lianhua jing K _F g 2i#EHELL), en dix volumes, confirme rétrospectivement, au

moins en partie, les accusations des bouddhistes °. J’ignore si son placement au début
du supplément, daté de 1607, du canon taoique, signifie quelque chose ou n’est que le
fruit d’un hasard éditorial. Anonyme et sans date, I’ouvrage ne semble pas étre cité ni
mentionné ailleurs dans le canon taoique, le canon bouddhique chinois ou le corpus de
I’historiographie officielle. Du moins peut-on affirmer que son existence en tant que
livre indépendant est attestée par l’inventaire officiel des ceuvres artistiques et
littéraires bouddhiques et taoiques dans les collections impériales de 1’¢re de régne

Qianlong #7[# (1736-1796) °.

Il est évident que ’existence de ce soutra taoique doit tout au Soutra du Lotus.
Schipper y a vu un « pastiche populaire », « pauvrement rédigé, avec peu ou pas

d’élaboration logique ou narrative » et qui « emprunte superficiellement a son modéle

Tianwen K3, terme évoquant autant une textualité céleste que les phénoménes ouraniques
(astronomiques et météorologiques) et la science de leur interprétation.

* Xiaodao lun, « Tou gai fojing wei daojing zhe », in Guang hongming ji, vol. 9, p. 150c. Voir
aussi Bianzheng lun, vol. 8, « Tou gai fojing wei daojing miu », p. 544c, ou le disciple et
supposé complice de Kumarajiva est nommé « Senghui » { & (variante attestée du nom du
bonze Sengyi &£, mais actif vers la fin du cinquiéme siécle, bien aprés Kumarajiva).

3 Taishang zhongdao miaofa lianhua jing, CT n° 1432.

® Voir Bidian zhulin FAERERFA [Forét de perles de la salle secréte], compilé sous la direction
de ZHANG Zhao 7REHE (1691-1745) et al. (1744), vol. 23, « Shouzhu jingdian » U5 H74% HE
[« Livres classiques en réserve »], f. 20b : « & g b A#EFELE— K » (« Livre de la Fleur
de lotus de la merveilleuse loi de la Tres-haute voie médiane, un exemplaire »). Le titre figure
en huitiéme position sur une liste de livres taoiques dont le premier item est un exemplaire du
canon (daozang yi bu 7Ej&—=). Sur ce projet impérial de catalogue, achevé en 1744, doté
d’un supplément en 1793 puis réédité en 1817, voir BERGER, 2003, p. 63-72.
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bouddhique nombre de titres de chapitres, termes et concepts ». Il suggere qu’il s’agit
du produit « grossier » d’un procéd¢é d’écriture automatique, mais ne propose aucune
date de composition ’. Si elle est exacte, cette hypothése implique que le texte daterait
au plus tot du douziéme siécle, époque vers laquelle on considére aujourd’hui que se
développa I’écriture médiumnique comme procédé de production scripturaire ®. Par

contraste, Nomura Yosho ¥7F# £, dans une étude antérieure dont Schipper semble

n’avoir pas eu connaissance, estime que le texte remonte a la vague de production
scripturaire taoique par plagiat de soutras & la fin du haut Moyen-Age que dénoncent,
nous ’avons vu, les sources bouddhiques. Il en date la composition d’entre 490, année

de la traduction du douziéme « chapitre » ( pin i) du Soutra du Lotus qui a inspiré en

partie le texte taoique, et 570, année de la traduction du vingt-cinqui¢me, avec lequel
le texte taoique ne présente aucune similitude °. Examinons la validité de cette datation

en survolant la chronologie des traductions chinoises de 1’orignal bouddhique.

Composé en Inde au cours du premier si¢cle avant notre ere, le Soutra du Lotus
blanc de la merveilleuse loi (Saddharma pundarika siitra) fut une premiére fois traduit
en chinois en 286, par Zhu Fahu (Dharmaraksa), sous le titre de Soutra de la Fleur de

la loi correcte (Zhengfa hua jing TF3£%E4K) ', Mais ¢’est surtout avec la traduction de
Kumarajiva, datée de 406, sous le titre Soutra de la Fleur de lotus de la merveilleuse
loi (Miaofa lianhua jing #h;55E#ELL) 1| prisée autant pour sa fidélité au texte source
que pour sa qualité littéraire, que le soutra conquit une audience laique et religieuse, au

point de devenir le texte bouddhique le plus populaire du haut Moyen-Age et, de 1’avis

7 SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 1245 (K. Schipper) : « [This] popular pastiche of the
Buddhist Lotus sutra [...] superficially borrows a number of chapter titles, terms, and
concepts from its Buddhist model. [...] [It is poorly] written, with little or no development
either in logic or in narrative. [...] [t is probably] the result of crude planchette writing ».

8 Voir BoLTZ, 2009. Je remercie Vincent Goossaert de m’avoir signalé cette référence.

’ NOMURA, 1970, p. 717. A la fagon du Soutra du Lotus, qui en comprend vingt-sept (version
de Dharmaraksa) ou vingt-huit (version de Kumarajiva), les dix volumes de la version taoique
sont subdivisés en dix-sept chapitres numérotés ; les sept premiers volumes comptent chacun
deux chapitres, les trois derniers un seul.

10 Zhengfa hua jing, trad. ZHU Fahu, T, vol. 9, n°® 263. Pour la date de cette traduction, voir
BOUCHER, 1996, p. 261-265. Pour la vie du traducteur, ses voyages et activités de traduction,
voir TSUKAMOTO, 1985, p. 193-230 ; BOUCHER, 1996, p. 22-43.

1 Miaofa lianhua jing, trad. JIUMOLUOSHE JBEEZE {1 [Kumarajiva], T, vol. 9, n° 262. Pour
une traduction frangaise relativement récente, voir ROBERT, 1997.
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de Zhiyi %55 (538-597), le soutra supréme '%. La date proposée par Nomura coincide

avec ce pic de popularité¢ médiévale et, de fait, c’est de la version de Kumarajiva que la
version taoique parait étre la plus proche. Méme si Zhen Luan au sixiéme siccle et
Falin au septi¢éme ne désignent pas nommément un ouvrage intitulé¢ Livre de la Fleur
de lotus de la merveilleuse loi de la Tres-haute voie médiane parmi les écrits taoiques
produits par plagiat, on peut imaginer que des versions taoisantes du soutra circulaient
déja de leur temps, peut-Etre sous d’autres titres. Mais, comme nous le verrons, le texte
taoique semble également inspiré de la traduction de Jianagupta (523-600/605) et
Dharmagupta (mort en 619), datée de 601 ou 602, intitulée Soutra de la Fleur de lotus

de la merveilleuse loi avec catégories additionnelles (Tianpin miaofa lianhua jing s
St EEEELR) 1. Ce paralléle, que n’a pas noté Nomura, suggére que le texte taoique
date au plus tot du tournant du septieéme siecle, c’est-a-dire de la seconde moitié de la
dynastie Sui — quand le taoisme était au cceur de 1’opposition politique au nouveau

régime, lequel avait pris appui sur le bouddhisme, surtout son fondateur Yang Jian 15
EX (541-604), ’empereur Wen 3 (r. 581-604) — ou du début de la dynastie Tang,

quand il devint I’'idéologie politico-religieuse dominante. Peut-étre n’est-ce pas un

hasard si 1’on retrouve le titre du chapitre 7, « Jietuo pin » fi#Hi i, dans un texte du

Joyau sacré qui daterait du début des Tang ',

Abréviation, acculturation, réécriture

Comme on le constatera dans la premicre citation ci-apres, le texte se compose
de deux types de matériau : de la prose discursive et narrative et (sauf aux chapitres 2,
4, 7,9 et 14) des vers pentameétres et tétrametres. Les passages versifiés sont appelés

« hymne », ji {8 (en sanskrit garhd), « louange », song %8 (en sanskrit geya) '° aux

12 Voir HURVITZ, 1963, p. 205-214 ; HU, 2014, p. 80-88.

B Tianpin miaofa lianhua jing, trad. SHENAJUEDUO FEiffi% [Jiidnagupta] / DAMOJIDUO #E
JEE % %% [Dharmagupta], T, vol. 9, n° 264.

" Voir Wushang neibi zhenzang jing f&_FPNIMELjLE [Livre du véritable entrepdt, secret

ésotérique et supréme], CT n°® 4, vol. 3, p. 1a. Pour la date de cette source, voir SCHIPPER /
VERELLEN, 2004, p. 529-530 (J. Lagerwey).

P Sur les rapports entre les termes gatha et geya du sanskrit, la transcription ji {& et la
traduction song 28, voir FUKUI, 1994. I’emploie a dessein des traductions distinctes.
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chapitres 15 et 16, ou « invocation », zhou 7%, (sanskrit dharani), dans ce dernier.

Chaque chapitre est introduit par la formule bouddhique consacrée « a ce moment-1a »

(er shi {iH%) ou la variante « sur ce » (yu shi >52) dans le cas du second chapitre. Le
principal orateur porte le titre, dérivé de Vénéré du monde (shizun tHEL), I'une des dix

¢pithétes du Bouddha, de Céleste vénérable du primordial commencement (yuanshi
tianzun). A la différence du Bouddha, le Céleste vénérable n’est pas 1’énonciateur de
discours en langage humain, mais le « canalisateur » de textes cosmiques qui existent
indépendamment de lui '®. 11 est la divinité supréme qui interagit avec une assemblée
d’étres célestes en une séries de scénettes reprenant le « format » de la littérature
bouddhique. Tous les protagonistes de ces scénettes étant eux-mémes partie prenante
du monde surhumain, nous n’avons pas affaire a une divulgation épistémique divine au
monde humain. Comme dans la littérature bouddhique, la divulgation intervient moins

dans la trame narrative du texte que dans 1’acte de sa lecture ou de son audition.
Le texte n’explique pas I’expression « Trés-haute voie médiane » (taishang
zhongdao X _FH17E) du titre. Traduction du sanskrit madhyama, zhongdao H17E

désigne, dans le bouddhisme, la « voie médiane » entre les pratiques extrémes ou des
C. . L, e . 1, e . . 1
positions antagonistes, entre matérialisme et idéalisme, existence et non-existence 7

Le terme faishang 7X_I. semble avoir pour unique raison d’étre de donner au titre une
autorité et une connotation taoiques. La « merveilleuse loi » (miaofa ¥);%), c’est le
« véhicule majeur », dasheng K3 (en sanskrit mahdyana), ainsi que le rapporte le

troisiéme chapitre du texte et le plus court, « Voie majeure des immortels » (« Zhuxian

dadao » 1[I X&), dont voici une traduction :

B | SBAE B > T ERERR CEFELL) - BLOEER  REER
o WEFPRE > RHEE - OB RAIAKBARS © THRAEX
o BH (WREEL) - EAEE  BERES - o 0 BIRE - HE

' Voir, sur ce point, WANG, 2010, p. 776-781.

7 La notion de « voie médiane » a donné son nom & 1’une des quatre écoles du bouddhisme
indien, I’école du madhyamaka (en chinois zhongguan T). Celle-ci remonterait a Nagarjuna
(vers 150-250), dont I’ouvrage Miilamadhyamakakarika [Stances de la voie du milieu par
excellence] fut traduit en chinois en 409 par Kumarajiva sous le titre de Zhonglun T
[Discours sur le milieu] (T, vol. 30, n°® 1564). Voir ROBINSON, 1967.
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A ce moment-la | « Voie majeure des immortels, ainsi qu’assemblées
d’immortels, dans les temps anciens, je recherchais le Livre de la fleur de la loi,
sans me relacher mentalement ; au milieu des cieux, [je] préservais la voie
majeure constamment et en recherchais la liberté, sans reculer ni me disperser
en esprit. A cet instant, vint une immortelle personne qui me déclara : “J’ai le
véhicule majeur, dénommé Livre de la Fleur de lotus de la merveilleuse loi. Si
[vous] ne me dé¢laissez pas, je vais le précher”. » La voie majeure des
immortels entendit ces paroles et se réjouit. Les souffrances négligeables '®, et
méme la totalité des souffrances, sont toutes la rétribution de causes et de
conditions de toutes sortes, sans qu’il y ait d’erreur. A ce moment | La voie

majeure énonga alors un hymne disant :

« Ce qui fait que les causes karmiques existent | N’est pas de plus de dix
sortes | La rétribution vient comme un vent violent | Et exhorte a ce que nul ne

tende 4 commettre de faute » *°.

Faut-il interpréter 1’intervention d’une « immortelle personne » (xianren) dans
ce passage comme 1’écho lointain de 1’expérience religieuse du contact surhumain et
de la divulgation épistémique dans les sources du haut Moyen-Age ? Peut-étre pas, car
il s’agit 1a d’une reprise, sous une forme abrégée et dans une phraséologie aménaggée,
de I’ouverture du douziéme chapitre du Soutra du Lotus, « Devadatta » (« Tipodaduo »

$E3%4%), dans la traduction de Kumarajiva, comme 1’a montré Nomura *°. Relire le

18 . - oo , o .
Qinghui #85% (en sanskrit akrosa). En contexte bouddhique, ce terme signifie « mépriser,
calomnier, minimiser », mais il parait ici employ¢ dans le sens de « négligeable, infime ».

1 Taishang zhongdao miaofa lianhua jing, vol. 2, chap. 3 « Zhuxian dadao », f. 1a-b. Pour la
ponctuation du texte, on peut se référer aux versions établies par Kamata Shigeo & FH % i
(1927-2001) dans KAMATA, 1986, p. 435-452, et par Zhang Zikai 55171 pour le Zhonghua
daozang, vol. 5, p. 59a-75b.

2 Voir 1a juxtaposition des deux textes dans NOMURA, 1970, p. 703-704. « Devadatta » est le
nom du cousin et rival de Siddharta Gautama, qui attenta plusieurs fois & sa vie et créa le
premier schisme dans I’histoire du bouddhisme en fondant son propre groupe, partisan d’une
ascése plus stricte. Voir BUSWELL, 2004, p. 214-215 (M. Deeg).
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paragraphe original permet de mesurer I’étendue des ajustements lexicaux et coupes

textuelles opérés par les auteurs de la version taoique, tout en la clarifiant :

R - fhisstdnE R AR © P BERBEEES T K OFFEL)
AW R ET o WIEEIE - BFEERINE B 0 ONEE o B
R NI AR 0 BTN 0 MRS 0 B B BE o B FE T W
o B BHE ~ BB BE o BN T e 0 AERE o G NRS R
B o RIVEAR  BIEEAL > ZEOKT - BEESVUTRE ¢ THERE KK
SATRE  BEXGMGEEMR - o RAWAKEES @ TIRAKRFE &
(WEEELE) - BEAER > BERES - o EEIE - BEmE - B
A BEEEFTE O BREL  ROK - R SR I EDIB T RIREE - B E
16 o THFEE LN T 5 - BINVER 8GR - Sfr= - | @l
HEAREE IR - miEs [

A ce moment-13, I’Eveillé déclara aux étres de 1’éveil ainsi qu’aux célestes ' et
étres humains des quatre assemblées ** : « Au cours d’incommensurables éons
passés, je recherchai le Livre de la fleur de la loi, sans me laisser gagner par la
lassitude ; au cours de nombreux €ons, je tins constamment le role d’un roi qui
avait fait le veeu de rechercher 1’éveil supréme >, sans reculer ni se renier en
esprit. Afin de satisfaire les six perfections **, il pratiquait le don avec zéle et
n’était jamais avare d’éléphants et de chevaux, des sept raretés >, de cités du

royaume, d’épouses et d’enfants, de servantes et de serviteurs, des yeux, de la

moelle épiniére et du cerveau de sa téte, de la chair, des bras et des jambes de

21 . .. n , Lo
Tian K (en sanskrit deva, entre autres termes) : ici, les « [étres] célestes », ¢’est-a-dire les
dieux.

22 Sizhong VURR . quatre groupes d’auditeurs du Soutra du Lotus interagissant différemment
avec I’orateur. Mais le terme peut également désigner les bonzes, les nonnes et les bouddhistes
laics des deux sexes.

2 Wushang puti 5 |42 (en sanskrit maha-bodhi) : le degré le plus élevé de I’éveil.

2 Liu poluomi 75 Z8% - charité (bushi Afilifi, en sanskrit dana), observance des préceptes
(chijie 57X, sila), patience (renru =, ksanti), assiduité (jingjin §&#E, virya), recueillement

Sl Y —g izjlé

(chanding 185, dhyana) et sapience (zhihui F7E%, prajia).

25 . I . , L . . .
Qizhen ¥ (en sanskrit hiranya) : pierres et métaux précieux dont I’inventaire varie selon
les sources.
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sa personne — il ne regrettait pas le sacrifice de sa vie. En cet age, le mandat
de longévité des humains était incommensurable. Par égard pour la loi, il
renonga au trone et confia le gouvernement au prince héritier, [fit] battre le
tambour et proclamer I’ordre aux quatre secteurs de rechercher la loi : “Celui
qui sera capable d’énoncer @ mon intention le véhicule majeur, jusqu’a la fin de
ma vie je lui offrirai mes services.” A cet instant, vint une immortelle personne
qui déclara au roi > : “J’ai le véhicule majeur, du nom de Livre de la Fleur de
la merveilleuse loi. Si [vous] ne me désobéissez pas, je vais le précher.” Le roi,
entendant les paroles de I’immortelle personne, sauta de joie, la suivit et lui
fournit le nécessaire, cueillant des fruits, puisant de 1’eau, ramassant le bois,
préparant la nourriture et faisant méme de sa personne une couche ou un siege,
sans fatigue physique ou mentale. Il servit ainsi respectueusement [1’immortel]
pendant mille années. Par égard pour la loi, il lui offrit ses services en faisant
du zéle, s’assurant que rien ne lui manquét ». A ce moment-13, le Vénéré du

monde, souhaitant réitérer la signification de ceci, énon¢a un hymne disant :

[..]%.

On comprend qu’au début du chapitre taoique, « voie majeure des immortels,
ainsi qu’assemblées d’immortels » indique I’assistance a laquelle s’adresse 1’orateur et
qu’il manque a la fois la mention de I’orateur et un verbe d’énonciation. L’abondance
de détails (226 logogrammes, quand 1’adaptation taoique n’en compte que 103) permet
d’étoffer le récit bouddhique autant que de captiver les auditeurs, mais surtout de lui
donner un sens : I’immortel se manifeste apres la proclamation royale, alors que, dans
la version taoique, son intervention semble n’avoir aucune cause précise. L’interprete
occidental notera en passant que la quéte de la loi est spatiale et temporelle dans le
texte taoique (« dans les temps anciens », « au milieu des cieux »), mais uniquement
temporelle dans le soutra bouddhique (« au cours d’incommensurables éons passés »,

« au cours de nombreux €éons »).

2® Ici intervient dans le texte chinois le changement de personne grammaticale, de la premicre
(wu £, « je ») au début du passage a la troisiéme (wang T, « le roi ») a partir de ce point et
jusqu’a I’intervention du Vénéré du monde.

27 Miaofa lianhua jing, vol. 4, chap. 12, « Miaofa lianhua jing Tipodaduo » #);EEFELLHEZE
#%%, p. 34b-c. Comparer la traduction dans ROBERT, 1997, p. 235-236. On omet ici ’hymne
suivant le passage, qui, conventionnellement, en constitue la reprise versifiée.
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Semblablement, comme 1’a montré Nomura encore, les deux premiers chapitres

taoiques, « Primordial commencement et Canopée majeure » (« Yuanshi daluo » JT4H
KZE) et « Immensurable transformation » (« Daguang hua » “KfE1L), ont été modelés
sur les chapitres 11, « Vision du stoupa aux trésors » (« Jian baota » HEE), et 12,

« Devadatta », de la traduction de Kumarajiva **. Mais on peut multiplier les paralléles
textuels. Le chapitre 15, le plus long, « Apparence des choses universelles » (« Tiandi

wuxiang » K15, qui traite de cosmographie, d’astronomie, de géographie, de

météorologie, d’anthropologie et de calendrier, est basé sur un chapitre apocryphe du
Soutra du Lotus datant du tournant du sixiéme siecle et intitulé « Mesurer [’univers »

(« Duliang tiandi » FE& K#)*. Quant au chapitre 16, « Allégorie pénétrant la
véritable vacuité » (« Yu da zhenkong » Fg7E E.Z5), il s’agit a I’évidence d’une reprise
— abrégée et aménagée — de la derniére partie du chapitre 5, « Parabole des herbes
médicinales » (« Yaocao yu» £&Ei ), dans la traduction de Jhanagupta et

Dharmagupta. A titre d’illustration, on cite ci-dessous deux séries paralléles d’extraits
de I’ouverture de ’hymne pentasyllabe qui conclut le chapitre dans les deux versions,

en commengant par la version bouddhique :

BAH A - PEE=T | RERNE - MU | AE 20t
WHA | BALFERE - BRI | [..] | SREREEE > iR | 10F
AEE ARHAR | HENES > EAECHE | KBRNAEES » RHEAZ
RS AR EIIE - B RBHT | KSR RS IRAGRE | 4200
FEmEE -]

Comparable au soleil et a la lune dont la brillance éclaire a égalité les trois

chiliocosmes *° | Brillant, invariables, sur le bien comme le mal | La sapience

% Voir la juxtaposition des textes dans NOMURA, 1970, p. 698-703.

* Comme ’a remarqué FANG, 1997, p. 227-228. Le texte de ce supplément est connu grace a
une dizaine de manuscrits fragmentaires de Dunhuang a la Bibliothéque nationale de Chine
(Zhongguo guojia tushuguan §1[E [EZZ & $57H, Pékin) et un a la British Library (Londres),
Stein n° 1298, transcrit dans le canon bouddhique japonais, vol. 85, n°® 2872, sous le titre
Miaofa lianhua jing duliang tiandi pin di ershijiu 4);5EFELE & RKHHEE — -+ 71 [Soutra
de la Fleur de lotus de la merveilleuse loi, vingt-neuviéme catégorie : mesurer ’univers].

30 Sangian = : abréviation de sangian dagian shijie =T KTt 5L (en sanskrit trisahasra-
mahdsahasralokadhatu), les trois milliards de mondes constituant I’univers du Bouddha.
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de I’Ainsi-venu brille, égalitaire, comme le soleil et la lune | Convertissant les
étres vivants invariablement | [...]°"| Si I’on est capable de s’éveiller [a la
réalité¢] des phénomenes, on sera nommé correct omniscient | Comme 1’aveugle
de naissance pour qui, ne voyant pas le soleil, la lune et les étoiles | Il est
expédient de dire que les catégories du perceptible n’existent pas | Le médecin
majeur prend I’aveugle en compassion | Et, se rendant en Himalaya, le parcourt
de haut en bas et de tout c6té | Cherchant a obtenir de bons remedes a appliquer
adéquatement sur les organes de la perception | De cette sorte, les [remédes de]

B 2 . . . , .
quatre especes 3 , harmonieusement joints, guérissent |[...] 3,

Voici le passage correspondant dans la version taoique :

HH O PEYRR | B — A - eI A | L] | EEETE
WESFE L | ERSEE  BRAET | WREEE ARHHAE | 181
WEE > FAEFHEME | BHSR REE - SEUHRIERR | A2 VU - FEmE

A ]

Les deux brillances du soleil et de la lune éclairent et resplendissent a égalité,
impartiales | Comparables a 1’étoile de I’unique sapience, dont la luminosité est
comme le soleil et la lune | [...] Le bien et le mal suivent tout ce qu’il advient,
donnant en rétribution la peine et la joie | Si chacun des phénoménes advient,
ceci se nomme encourir une volonté variable | Comme 1’aveugle de naissance
qui, ne voyant pas le soleil, la lune et les étoiles | Ne fait que répéter que les
catégories du perceptible n’existent pas | Ayant obtenu de bons remedes,
I’affliction disparait et il connait les perceptions | De cette sorte, les [remedes

N . .. ;. 4
de] quatre espéces, harmonieusement joints, guérissent [...] **.

3 L’ellipse correspond notamment a la parabole du potier (washi FLE), qui fagonne avec la
méme argile des contenants destinés a toutes sortes d’usages différents. Voir Tianpin miaofa
lianhua jing, vol. 3, chap. 5, « Yaocao yu », p. 154b-c.

32 Sizhong VUF#E : quatre remédes allégoriques guérissant quatre maladies d’origine karmique
dans la « Parabole des herbes médicinales ». Ibid., p. 153b-c.

3 Ibid., p. 154b-c.
3 Taishang zhongdao miaofa lianhua jing, vol. 9, chap. 16 « Yu da zhenkong », f. 4a-b.
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En fait, le texte taoique dans son ensemble est constell¢ de termes, de notions et
de noms d’origine indienne ou bouddhique. On s’en tiendra ici a deux exemples.
« Conduite conforme » (« Shunxing » IH{T), le chapitre 4, énumére « dix [conduites]

non bienfaisantes » (shi bushan -+~ 3%) qui s’opposent aux « dix [conduites]

bienfaisantes » (shishan +3%) évoquées au chapitre 11 > :

DR o Pl (N SR o S EBERE O ORI > (2 —UJERRR R

4 B EEE > BREEN - = - BOE - HEEL - Bk
4~ SR E - s g ~ SIRGEEE > RO - +AEE > EITW

& MRS > RESIT -

« A ce moment-la, I’immortelle personne Asita *® m’exhorta dans mon
intention d’obtenir la sagesse sans obstacles et de montrer 1’intention de mon
veeu de faire cesser la convoitise de tous les étres vivants [en proie 4] des
multitudes d’illusions et d’en dissiper les afflictions. Luxure et mensonge,
médisance et double langage, jalousie et méchanceté, dénigrement et meurtre,
calomnie et insulte, vol et oppression, rancune et fourberie, s’accumulent en
transgressions. Constamment se conduire selon ces dix modes non bienfaisants
[condamne les étres vivants] avec vélocité aux prisons chthoniennes *’ et des

palais célestes ** a ne jamais approcher » >°.

3 Ibid., vol. 6, chap. 11, « Baoying » #JfE [« Rétribution »], f. 1a.

3% Asi xianren [AHFA A : variante de Asi xian [A[FL{ll] (en sanskrit Asita rsi) qui désigne, dans
la version bouddhique du soutra, ’immortel répondant a I’appel du roi dans la reprise versifiée
de ’extrait cité plus haut. Voir Miaofa lianhua jing, vol. 4, chap. 12, « Miaofa lianhua jing
Tipodaduo », p. 34c. Asita est aussi le nom du sage qui, a la naissance de Siddharta Gautama,
identifia sur le corps du nourrisson les marques physiques d’un futur grand monarque ou d’un
Eveillé ; voir IRONS, 2008, p. 29.

37 Diyu #3zh (sanskrit narakah) : le cloaque infernal bouddhique, ou les pécheurs endurent
toute une gamme de supplices.

38 Tiantang K5 (sanskrit devasabha): la sphére paradisiaque ou renaissent les étres
bienfaisants.

3 Taishang zhongdao miaofa lianhua jing, vol. 2, chap. 4, « Shunxing », f. 1b.

145



Or, ces dix « modes » ( fa ;%) de conduite non bienfaisante correspondent en

quasi-totalité a la typologie bouddhique analogue *°, méme si le nombre « dix » parait
ne pas devoir €tre compris comme ayant une valeur numérique dans I’inventaire
taoique : selon la ponctuation adoptée, les vingt-huit logogrammes peuvent constituer

sept quatrains ou quatorze dissyllabes, plus difficilement dix énoncés.

Un aréopage divin cosmopolite
Second exemple : « Investigation des bons et funestes présages » (« Guangjiu
zaixiang » [FEFE 1), le dernier chapitre, met en présence des étres divins d’origine

chinoise, indienne, bouddhique ou taoique :

B | JTIARE > LB EHEEADE - REABEA - KZH

CEAEAN RZEAN - EXEAN - OEEAN - HREA - B
ANWTEAN - Z—HA - E@mEA - BEEA - HEREA » HFE
AN~HEBEEAN - BEEA - BBHEA - HLEA KEEA K
N~ BROGTRBARErE R T ~ F GBI R B SR~ PE OGRS SORE ~ b5
HEYDPIR T - EEREEE - ITDERETE - HMUTE - SERWE - REEHE -
FOKFHE ~ K <E>(H) #iE ~ REML ~ KEMHI - REMHL ~ K
T RHME s REMET - /NEMT - NEHEE ~ ANAEHE - R
T ERAE  BEHE - R SEEE - BEER > BEK

hay H CIE+
\| \| \[m]_l_

~

Co

A ce moment-1a | Le Céleste vénérable du primordial commencement, dans la
Forét des sept trésors *', préchait les merveilleuses lois majeures. A cet instant
il y eut la Véritable personne du Grand pdle, la Véritable personne du Grand

céruléen, la Véritable personne de I'universelle loi, la Véritable personne de la

1 es quatre premiers termes (xieyin )%, wangyu FiE, ekou 1 et liangshe W), le
huitiéme (shasheng #%%F) et le onziéme (toudao i) de la série reprennent la typologie
bouddhique. Le cinquiéme terme (chenji IEHE) et le sixiéme (zengnu [E7X) recoupent le terme
bouddhique chenhui IEE: (en sanskrit rosaka), donné par les dictionnaires comme équivalent
a nu #X. Seul le treiziéme terme (mouhen IR ) n’est pas attesté dans le canon bouddhique.

*! Qibao (en sanskrit saptaratna) lin -2k : un lieu paradisiaque.
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Grande unité ) la Véritable personne & I’invariable brillance, la Véritable
personne a la merveilleuse brillance, la Véritable personne des trésors
accumulés, la Véritable personne a 1’universelle vertu, la Véritable personne a
la merveilleuse conduite ¥, la Véritable personne de la céruléenne unité, la
Véritable personne du mandat de sagesse, la Véritable personne secourant la
souffrance, la Véritable personne du salut généralis¢, la Véritable personne de
I’universelle paix, la Véritable personne du sauvetage généralisé, la Véritable
personne autonome, la Véritable personne de ’universelle contemplation, la
Véritable personne de I’esprit généralisé, la Véritable personne du Grand vide,
la Véritable personne de la grande force **, les Célestes rois Dhrtarastra du
secteur est, Virtidhaka du secteur sud, Virtipaksa du secteur ouest et Vaisravana
du secteur nord **, le Saint roi tournant la roue *°, les Rois dragons *’ des quatre

. 4 .. . 4 . .. .
mers, 1’ Alpestre roi Sumeru 8 les Divins rois *’ des cieux, le Divin roi du vent

27T aiyi zhenren X H. A : sur le Grand un, ancienne divinité cosmique ou stellaire chinoise,
voir L1, 1995-1996 ; ALLAN, 2003.

* Une « Véritable personne a I'universelle vertu et a la merveilleuse conduite » ( pude
miaoxing zhenren S{EYPTTE N) est nommée au vol. 8, chap. 15, « Tiandi wuxiang », f. 1a.
Pour miaoxing zhenren ¥P{TE A, voir vol. 4, chap. 8, « Jiaoliang » Z{& [« Jugement (par)
I’enseignement »], f. 2b ; vol. 5, chap. 10, « Qunhua » ££{L [« Conversion de masse »], f. 2a ;
vol. 8, chap. 15, « Tiandi wuxiang », f. 8a et 12a.

* Certains de ces titres sont attestés comme épithétes de bodhisattva : « invariable brillance »,
dingguang 7€ Yt (en sanskrit dipamkara); « merveilleuse conduite », miaoxing W) 1T
(sucarita) ; « trésors accumulés », baoji EFE (ratnakiita) ; « mandat de sagesse », huiming
i ou Zay ( prajiajiva) ; « salut généralisé », pudu JHE ou I E (samtarana) ; « sauvetage
généralisé », puji JH % ou L% ( pramocana); «autonome », zizai H fE (iSvara) ;
« universelle contemplation », puguan ¥ (alokita). Jivku 5 (« secourant la souffrance »)
est une épithéte d’AvalokitéSvara (Guanyin ¥ ou Guanshiyin #tH ). « Grand vide »
(taixu &) renvoie peut-étre a xukong [FEZE (akasa) et « grande force » (taili . 7]), peut-étre
a dali K7 (vasitapraptah).

* Titoulaizha FEFEFAIE, Piliulecha HEEE%h Y, Piloubocha Hif#{# ¥ et Pishamen HHE/DPH,
transcriptions des noms des quatre « Célestes rois » (tianwang KT, en sanskrit maharaja)
d’origine indienne, déja nommés au vol. 8, chap. 15, « Tiandi wuxiang », f. 2b-3b.

* Zhuaniun shengwang #iiG B2 T (en sanskrit rd@ja cakravarti) : le Roi tournant la roue.

47 Longwang BET. (en sanskrit ndagardja) : divinités tutélaires dans la mythologie indienne,
notamment des lacs, des riviéres et des mers.

48 . o .
Xumi shan wang JE5 LT : le plus élevé de tous les monts, donc leur souverain.

49 Shenwang {7, en sanskrit devaraja.
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majeur, le Divin roi du feu majeur *, les Divins rois des soleils majeurs ', le
Divin roi des nuages majeurs, le Divin roi du tonnerre majeur, le Divin roi de la
foudre majeure, le Divin roi de la force majeure **, les Divins rois des lunes
majeures, les Divins rois des astres majeurs, les Divins rois des astres mineurs,
les Divins rois des soleils mineurs, les Divins rois des lunes mineures, les
Divins rois des célestes volants, les Divins rois des ensembles palatiaux 3 les
Divins rois des édifices religieux et les Divins rois du sol et du millet >*, chacun

avec sa suite, innombrable assemblée, qui tous ensemble vinrent se réunir 33,

Peut-étre faut-il comprendre la présence de la « Véritable personne du Grand
pole » en téte de cortége comme un rappel de la transmission des textes du Joyau sacré
par Xu Laile a I’'Immortel duc, Ge Xuan. Quoi qu’il en soit, pas une seule instance
humaine ne figure dans cet aréopage cosmopolite : les Rois — « célestes », « saint »,
« dragons », « alpestre » ou « divins » — symbolisent la souveraineté¢ surhumaine et
les Véritables personnes, une ontologie émancipée de la condition mortelle. Ici, nulle
expérience religieuse de la révélation : conformément au « format » scripturaire et
missionnaire bouddhique, c’est au sermon d’un orateur surhumain face a une audience
surhumaine que nous assistons, en quelque sorte a une transposition transcendante des
conditions classiques de 1’enseignement en Chine ancienne, que les séances dirigées

par 'instructeur de la Grande paix avaient déja réactualisées en leur conférant une

>0 Dafeng KJ& (en sanskrit mahamaruta) : dans la cosmologie bouddhique, 1’atmosphére qui
supporte la terre. Voir vol. 8, chap. 15, « Tiandi wuxiang », f.2a (« |7 fEfR A E & EH A
L »). Dahuo KK : Antarés (a Scorpii) en astronomie chinoise, mais peut-étre faut-il plutot
lire huoda XK, 1I’élément feu de la cosmologie bouddhique.

1 e lis K H au lieu de K _E (f. 1b). Le texte mentionne ailleurs « les soleils et les lunes »
(zhu riyue 55 H F) mais n’énumére ici que dayue K H, xiaori /NH et xiaoyue /N . La legon
originale pourrait signifier : « grandissime divin roi ».

52 Dali shenwang K JJ{= : peut-étre un écho du Roi a la force majeure, dali wang K]+
(Eveillé du clan Sakya), dont la générosité fut mise a I’épreuve par Indra (Devadatta).

53 Gongdian shenwang =E;{HT-. Le texte nomme « incommensurables ensembles palatiaux
aux sept trésors » (wuliang qibao gongdian &2 =) les demeures des Célestes rois et
du Saint roi tournant la roue (vol. 8, chap. 15, « Tiandi wuxiang », f. 2b-3b).

>4 Sheji 11#£. Sur ces anciens cultes chinois du « dieu du sol » et du « dieu des céréales » (ou
« des moissons »), voir CHAVANNES, 1910, p. 437-526.

> Taishang zhongdao miaofa lianhua jing, vol. 10, chap. 17, « Guangjiu zaixiang », f. 1a-b.
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fonction nouvelle de propagation religieuse.

La ou les bouddhistes chinois ne voient que le plagiat ¢honté de 1’un de leurs
soutras fondamentaux, les taoistes proposent une relecture chinoise, que d’aucuns
jugeront sans doute moins profonde que 1’original, mais qui ne semble pas devoir se
réduire qu’a une appropriation malveillante, un laborieux effort de synthése ou 1’effet
d’une influence subie avec plus ou moins de passivité. Ni « conquéte » bouddhique de
la Chine, ft-elle métaphorique ou le résultat d’une stratégie soigneusement planifiée,
ni « sinisation » unilatérale du bouddhisme, ni témoignage écrit d’un « nationalisme
Han », ce Soutra du Lotus taoique, quelle que soit sa date, me semble plutot illustrer
un processus complexe d’acculturation, cecuménique en un sens, mais intégratif avant
tout et, j’y reviendrai dans la conclusion de cet essai, holistique. Mais I’exemple de ce
« soutra taoique » ne constitue nullement un cas isolé. Bumbacher a montré comment,
avant la vague de production des textes du Joyau sacré, les Déclarations des Veritables
(Zhen’gao) ont intégré dans les divulgations nocturnes recues des Véritables par Yang
Xi le contenu textuel du Soutra des quarante-deux sections (Sishi’er zhang jing) >°. Au
tournant du vingt et uniéme siecle, a I’autre extrémité du continuum historique et dans
un contexte socioreligieux certes bien différent, des textes « cecuméniques » produits
par écriture médiumnique dans un réseau de temples de la religion populaire a Taiwan
intégrent le culte de la divinité bouddhique Guanyin comme une étape dévotionnelle a

« transcender » pour atteindre la voie >

Epilogue : stratégies de contournement et d’acceptation

Pour exister dans le paysage religieux chinois sans étre cantonnés aux confins
barbares situés a sa marge, les partisans de la « voie bouddhique » devaient, ce qui leur
était impossible, accepter de devenir partie prenante de cette « voie » chinoise aussi
unique que le principe impérial lui-méme, au risque que leur religion soit réduite a
n’en étre qu'une composante mineure parmi d’autres ou n’y disparaisse tout a fait.
D’ou le développement de stratégies de contournement et d’acceptation visant a « étre

chinois » sans pour autant « devenir taoiste », notamment en servant les intéréts de

%% Voir BUMBACHER, 2006.

> Voir CLART, 2009, p. 103-105.
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quelque personnage influent. Considérons 1’exemple suivant, tiré des Documents des
Song (Song shu KZE), somme historiographique de la dynastie des Song 7K (420-
479) %, dont la compilation couvrit plusieurs années avant d’étre achevée, pour la
partie principale, en 488, par un groupe sous la direction de I’officiel, historien et
homme de lettres Shen Yue 7ty (441-513), commissionné par I’empereur 1’année
précédente *°. L’anecdote nous rappellera aussi que les sources médiévales chinoises
regorgent de relations d’expériences bouddhiques a caractére surnaturel, en dépit de
certains discours médiatiques ou bouddhiques actuels représentant le bouddhisme
comme une « philosophie » fondée sur un degré ultime de conscience de soi plutdt

qu’une « religion » .

Sur son lit de mort, le bonze Facheng £ confie a un disciple que 1’« auguste
divinité [du mont] Song » (Song huangshen = E 1) lui a fait ’annonce suivante : le
prochain empereur sera un général du clan Liu 2. Afin d’attester la fiabilité de la
prédiction, la divinité aurait produit « trente-deux disques de jade et une galette d’or
pressé » (sanshi’er bi, zhenjin yi bing =+ _E% » §85—6). Or, en 417, ’année du
pillage de Chang’an par I’armée de Liu Yu Z# (356/363-422), un bonze dénommé
Fayi ;A% découvre les objets en question sous un autel de pierre dans le Temple des
Hauts de Song (Song gao miao /= 5E), le lieu saint dédié a la divinité tutélaire de la

montagne °' — vraisemblablement la méme divinité qui, quelques années plus tot,
avait recommandé Kou Qianzhi avec succés pour la dignité d’Instructeur céleste. Selon
une version bouddhique légeérement postérieure du récit, Liu Yu, alors I’homme fort du

régime et le plus haut dignitaire de I’Etat, ayant eu vent de la rencontre surnaturelle de

58 Premiére des quatre dynasties du Sud, fondée par le clan Liu 2/, la dynastie Song contrdla
une large moitié¢ méridionale de I’empire. Sa capitale était a Jiankang.

>’ Shen Yue reprit notamment une histoire couvrant les années 405 a 460 environ, compilée
par Xu Yuan % (394-475) d’aprés les travaux de He Chengtian {af7KK (370-447) et
d’autres. A titre personnel, Shen Yue serait notamment 1’auteur des volumes couvrant les deux
derniéres décennies de la dynastie Song et de quelques « monographies » (zhi i£) ; les autres
ne furent achevées qu’entre 494 et 502. Voir MATHER, 1988 ; KNECHTGES / CHANG, 2010-
2014, p. 861-869 et 1003-1004 (D. R. Knechtges).

80 pour une critique de cette représentation, voir FAURE, 2009, p. 27-34.

1 Voir Song shu, « Furui » £5¥ [« Présages fastes »], vol. 27, p. 784. Traduit dans LIPPIELLO,
2001, p. 317-318. Voir LU, 2003, p. 139-140, pour I’interprétation politique du nombre trente-
deux ; sanshi’er = est aussi lu ici « trente, deux [fois] », ¢c’est-a-dire « soixante ».
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Facheng, aurait chargé le bonze Huiyi 55 (372-444) d’élucider ’affaire. Aprés avoir

exploré en vain le mont Song, Huiyi pratiqua des rites bouddhiques avec ferveur
pendant une semaine enticre et, la nuit suivant le septiéme jour, connut I’expérience

suivante :

PR-RECNEN > BREERE RS T EIa T - BPREFET
Lrep > BRI AT 7 > BT RTaE T RSB A=+

Bt o

En réve, il vit un vieil homme avec une longue barbe, s’appuyant sur un baton,
qui le conduisit vers I’emplacement des disques de jade et lui dit en pointant du
doigt : «Ils sont sous cette pierre ». Dés le lendemain, [Huilyi parcourut le
centre de la montagne, vit un endroit a 1’évidence comme celui qu’il avait vu en
réve, et alors, sous un autel de pierre a I’emplacement du temple, il trouva en

effet trente-deux disques de jade grands et petits et une plaque d’or *.

Rapportant la découverte a la capitale, Huiyi fut accueilli par Liu Yu qui, en
420, devint effectivement le premier souverain de la nouvelle dynastie ®. Le marqueur
sémiotique de I’expérience religieuse est 1’énoncé meng jian 2 5, « vision onirique »
qui rappelle les entrevues nocturnes de Yang Xi intervenues deux générations plus tot.

Le logogramme zhi f5 (« pointer du doigt ») fonctionne comme marqueur de 1’acte de

dévoilement. Remarquablement, ici I’agent surhumain de la divulgation n’est pas
indien ni méme bouddhique, mais un dieu bien chinois : la divinité tutélaire du Pic du
Centre dans le vieux systéme des cinq montagnes sacrées orientées. Cette divinité est
sans aucun doute aussi a I’origine de la manifestation onirique ayant pris les traits d’un

vieil homme (laogong #/Y) a longue barbe. Remarquablement encore, le bénéficiaire

effectif de I’expérience, Liu Yu, ne fait a titre personnel aucune rencontre surhumaine

ni ne recoit directement les artéfacts qui confirment et 1égitiment son destin impérial :

62 Gaoseng zhuan =% {# [Biographies de moines éminents] (519), par HUUIAO Z:%; (497-
554), T, vol. 50, n° 2059, « Yijie » #Ff# [« Commentateurs »], vol. 7, p. 368c.

% Wu di =, Pempereur Wu, qui régna de 420 a 422. Sur la question des rapports que ce
souverain entretint avec les bouddhistes, voir ZHANG, 2014, p. 62-63.
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que ce soit dans la version bouddhique ou historiographique, ce sont des bonzes, donc
des fideles de la religion « étrangeére », qui assurent la médiation. Cette expérience
religieuse nous offre, il me semble, un brillant exemple de la stratégie bouddhique de
contournement de 1’hégémonie taoique revendiquée, par collaboration avec des intéréts
particuliers et par accommodation, fit-elle ponctuelle, avec un objet culturel indigeéne.
Ainsi, si les bouddhistes n’hésitaient pas a dénoncer le plagiat de leurs corpus
scripturaires et 1’appropriation de leur terminologie et de leurs doctrines par leurs
concurrents, il savaient répondre a cette stratégie, notamment en s’appropriant a leur

tour des éléments de cette culture afin de s’en faire accepter et garantir leur survie.
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TROISIEME PARTIE

Biographie et hagiographie






CHAPITRE V

Le genre biographique et I’'invention de 1’hagiographie taoique comme

objet sinologique

Le genre de I’hagiographie taoique n’a été¢ que peu étudié par rapprochement
avec celui de la biographie officielle chinoise '. Or, bien que chaque genre se distingue
de l’autre par sa fonction, sa phraséologie et ses thémes, leurs corpus respectifs
partagent un certain nombre de personnages et de conventions, et semblent souvent
dériver des mémes sources. Ce chapitre comporte un préambule terminologique sur le
théme de la biographie et de I’hagiographie, et dresse un bilan historiographique de
I’étude sinologique de la biographie religieuse. Sur cette base, les chapitres suivants
présenteront deux exemples d’évolution textuelle, narrative et représentationnelle de la

biographie vers ’hagiographie en contexte chinois.

Préambule terminologique

« Biographie » et « hagiographie » en langue chinoise

On peut considérer I’hagiographie taoique, au méme titre que 1’hagiographie
bouddhique *, comme un genre littéraire & part entiére ou comme un sous-genre de la

biographie. Quoi qu’il en soit, il importe d’emblée de préciser que le terme désignant

' Pour une présentation du genre biographique chinois, de ses caractéres généraux et de sa
typologie, voir TWITCHETT, 1961 ; NIVISON, 1962.

% Le cas de I’hagiographie bouddhique ne sera pas ici examiné en détail. On consultera, entre
autres, CAMPANY, 1991 ; JORGENSEN, 2005 ; HUREAU, 2015. KIESCHNICK (1997) formule de
pertinentes remarques sur les différences (de contenu, de fonction, de but) entre biographie et
hagiographie bouddhiques, sans toutefois jamais définir la différence entre les deux genres, si
ce n’est (implicitement) en termes d’historicité et de vraisemblance.
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ce genre (ou sous-genre) en francais n’a pas d’équivalent exact dans la langue des
sources primaires concernées. Ainsi, chaque fois que le lecteur d’une publication en
langue occidentale rencontre les termes « biographie » ou « hagiographie », le texte

chinois ancien correspondant emploie indifféremment le logogramme {&#, qui aurait

évoqué a lorigine 1’idée de « transmission », par extension celle de « contenu d’une
transmission » et, par dérivation, celle de « tradition » >. Mais le sens précis qu’adopte
ce logogramme polysémique dans les titres, sous-titres et intertitres des ouvrages
chinois dépend étroitement des logogrammes qui le précédent. Rappelons-nous

comment I’homme de lettres Lu Xun &1l (1881-1936), dans le chapitre liminaire de
« La biographie réguliere d’A Q» (« A Q zhengzhuan » [A[QIFE{#), une nouvelle

publiée en feuilleton en 1921-1922, relatait sa difficulté de trouver un titre approprié a

sa composition dans un passage non dénué d’humour et que je reproduis ici en entier :

PR RS R E > A M E o EREE P NEET - 52X
BERHHE - LT H > TRAEAEAIE, - SR EEZEBEER - 0
HEMRES - HIE - B N SME - I 5 MEL T H]
A e - THIE ) BE-RILIFREFEFEAAGME TIES, E TH
{8 > BOAIERREQ - Bt "M, o T E ) FEAREE 7 A
" BIQIURAAEMU o T HIE U PIQEAEAR YA RLEL B
EATEISEAETL A BERY BB IE S BN T OGESIE o TS
R E e (FRAERIE) E— ESCEERTA] > AERFEAIA A o H
KE T xE ) ATRBEAAHEQRE GRS » R Y ZATFRAVFRRE & =X
TNE L RIBQICE RN TRE L T - iTEZ > BERIER TR
&, o ERRACEEE > NASGRET > 2 T SHEEEER , FTHN
a0 FTPAANEUERE - A A =B0URRY N TS T RER R S I
#, E—AESE B TIEE ) MEFER > FERSE - BIEEE AR
# (FAEE) 8y T IEE ), FH EREE > AT -

a

Néanmoins, étant décidé a faire cette composition a péremption rapide, a peine

3 Voir INSTITUTS RICCI DE PARIS ET DE TAIPEL 2001, vol. 2, p. 168-169, entrée n° 2606 ;
SCHUESSLER, 2007, p. 629-630.
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me mis-je a écrire que j’éprouvais d’extrémes difficultés. La premicre fut le
titre de la composition. Confucius dit : « Si les noms sont incorrects, on ne peut
tenir de discours cohérent®». A cela il faut effectivement accorder la plus
grande attention. Trés nombreux sont les titres des biographies : biographie
sérielle °, autobiographie °, biographie ésotérique et biographie exotérique ’,
biographie séparée ®, biographie familiale, notice biographique..., mais,

regrettablement, aucune ne convient [a mon récit]. « Biographie sérielle » ?

“Le passage complet qu’ouvre cette citation bien connue des Entretiens de Confucius (Lunyu
Zmesg) donne, dans la traduction d’Anne Cheng : « Si les Noms sont incorrects, on ne peut tenir
de discours cohérent. Si le langage est incohérent, les affaires d’Etat ne peuvent se régler. Si
les affaires sont laissées en plan, les rites et la musique ne peuvent s’épanouir. Si la musique et
les rites sont négligés, les peines et les chatiments ne sauraient frapper juste. Si les chatiments
sont dépourvus d’équité, le peuple ne sait plus sur quel pied danser. Voila pourquoi I’homme
de bien n’use des Noms que s’ils impliquent un discours cohérent, et ne tient de discours que
s’il débouche sur la pratique. Voila pourquoi ’homme de bien est si prudent dans ce qu’il dit »
(CHENG, 1981, p. 103 ; comparer la traduction anglaise de LAU, 1992 [1979], p. 121). Texte
chinois dans Lunyu zhuzi suoyin Eﬁﬁ%ﬁ??%[ éd. LAU, p. 34 : « ZAIE > RIEARIH 54
ligt > QISR ¢ ARG > ATGEE A B 1G5 B EU%HJ*U$EP FIETA S AR EATSE
Fe - ETHzuE 5 M\_J T BFRHEHT - BATAMNES ».

> Liezhuan HI{H. Cette catégorie étant celle des biographies de personnages remarquables
insérées dans le corpus de I’historiographie a usage officiel, I’expression est souvent rendue
par « biographie officielle » dans le discours sinologique.

® Zizhuan E{#. 1l semble que le terme employé pour I’« autobiographie » dans les sources
anciennes soit zixu H#Y%, littéralement « auto-introduction » ou « relation de soi-méme [par
I’auteur] ». Voir notamment WELLS, 2003, p. 72 (« authorial postface »).

7 Respectivement neizhuan N{# et waizhuan %M. Le fait que Lu Xun évoque ensuite les
« divins immortels » (shenxian T§11[]) en rapport avec la premiére catégorie suggére qu’il avait
a Desprit les récits dont 1’accés était conditionné par 1’appartenance linéale, lignagere ou
confessionnelle. Voir CHEN, 1953, p. 53 (« In some cases, a few old terms were adopted, such
as [neizhuan] N{E, with nei meaning “esoteric,” chiefly for the lives of Taoistic immortals ;
and, by rather superficial contrast, [waizhuan] YM&, for romantic legends about the same
nature, with wai in the sense of “adventitious” »). Des traducteurs de Lu Xun ont donné « de
Pintérieur » et « de I’extérieur » (LOI, 1990, p. 19) ou «légendes » et « biographies non
autorisées » (BROSSOLLET, 2015, p. 14).

8 Biezhuan HI{E. Voir CHEN, 1953, p. 51-52, pour le sens de cette expression qui fait porter
« une emphase particuliére sur la valeur indépendante de la biographie [...]. [Bie FI[] doit étre
pris au sens attributif plus fort de “séparé¢” ou “distinct”, suggérant ainsi la séparation de la
biographie personnelle du cadre pesant de I’histoire, et idéalement sa distinction sur ses
mérites propres » (« a particular emphasis on the independent value of biography |[...]. [Bie] is
to be taken in the stronger attributive sense as “separate” or “distinct”, thus suggesting the
severance of personal biography from the overbearing framework of history, and ideally its
distinction on its own merit »). NIVISON, 1962, p. 460, qualifie ce type d’« informel, une
“biographie non officielle”, distincte d’une [benzhuan A {#], une biographie dans une histoire
officielle » (« A4 [biezhuan FI[{#] was informal, an “unofficial biography,” as distinct from a
[benzhuan], a biography in an official history »).
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Cette piéce-ci ne sera certainement pas rangée parmi les fort nombreuses
[biographies de] personnages importants dans les « histoires réguliéres ’ ».
« Autobiographie » ? Je ne suis pas davantage A Q. Disons qu’il s’agit d’une
« biographie exotérique », mais ou est la « biographie ésotérique » [qui lui
correspond] ? Et, si I’on utilise « biographie ésotérique », A Q n’est pas
davantage un divin immortel '°. « Biographie séparée » ? A vrai dire, jamais
encore il n’y eut de président qui ordonnat a I’ Académie nationale d’histoire '
d’établir la « biographie principale » de A Q. Bien qu’il n’y ait certainement
pas de « biographies sérielles de joueurs » dans I’histoire réguli¢re de la Grande
Bretagne, le grand écrivain Dickens n’en écrivit pas moins ce livre : Biographie
alternative d’un joueur '*; mais ce qu’un grand écrivain peut se permettre,
[quelqu’un] de ma génération ne le pourra jamais. Il y a ensuite « biographie
familiale », mais je ne sais pas si A Q et moi sommes de la méme ascendance
ou pas, et jamais encore n’ai-je été mandaté par ses fils et petits-fils [pour en
rédiger une]. Et pour ce qui est de « notice biographique », l1a encore, A Q n’a
aucune « biographie majeure » par ailleurs. En somme, cette piéce est bien une
« biographie principale », mais, considérant ma composition, parce que le style
est inférieur et le langage celui qu’emploie 1’engeance des « tireurs de pousse-
pousse et marchands de lait de soja '* », je n’ose m’arroger [un tel titre] ; alors,

de la formule qu’énoncent les écrivains, qui n’entrent dans aucune catégorie '* :

? Zhengshi 1F- 5, ¢’est-a-dire le corpus historiographique a usage officiel. L’expression parait
remonter a la désignation de la premiére subdivision de la catégorie shi 5 (« histoire ») dans
la classification bibliographique de I’annexe bibliographique du Sui shu [F2 [Documents des
Sui] (636/656), par WEI Zheng F{ {2 (580-643) et al., « Jingji », vol. 33, « Shi » 5 [Histoire],

p- 957. Voir DREGE, 1991, p. 121-123. En anglais, la traduction la plus courante est « standard
histories ». Voir GARDINER, 1975 [1973], p. 42.

' En chinois shenxian ¥Hll], expression que nous retrouverons dans des titres d’hagiographies.
"' Une institution remontant a I’Empire ; voir HUCKER, 1985, p. 299, entrée n° 3534.

12 Botu biezhuan THELER{H « titre de la traduction chinoise (1908), par CHEN Dadeng [ A k&
et CHEN Jialin [§ 5%, de Rodney Stone (1896), par Arthur Conan DOYLE (1859-1930) et non
Charles John Huffam Dickens (1812-1870).

" Selon Lo, 1990, p. 19, qui souligne I’importance de ce chapitre liminaire, Lu Xun citerait la
I’un des jugements émis par les détracteurs de son style.

14 Littéralement, « [qui] n’entrent pas dans les trois enseignements et les neuf courants » (bu ru
sanjiao jiuliu ‘N A =ZJ17%). Conventionnellement, les « trois enseignements » désignent le
confucianisme, le taoisme et le bouddhisme. Les « neuf courants » renvoient a la classification
bibliographique attribuée a Liu Xiang 2[5 (79-8 avant notre ére), les fameuses « écoles de
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« Laissons-1a ces propos futiles et revenons-en a notre histoire ' », j’extrais les
deux mots « biographie réguliére » et intitule [ainsi ma composition] ; et si cela
cause beaucoup de confusion avec le sens littéral de « tradition réguliere » dans
[le titre] Tradition réguliére de la calligraphie '° [du recueil] composé par les

. : 1
anciens, on né s’en soucie pas 7.

Dans la plus grande partie de cet extrait, zhuan a bien le sens de « biographie »,

méme si ZZ{# (traduit ici par « biographie familiale »), prononcé jiachuan, peut aussi

désigner ce qui se transmet de génération en génération dans le cadre d’une famille, en
somme une « tradition familiale '® ». Mais, incontestablement, les deux derniéres
occurrences revétent des significations différentes. D’abord, dans 1’expression yan gui

zhengzhuan ZEFIFE{#H (« revenons-en a notre histoire » dans la traduction), zhuan

dénote la narration en cours par opposition a toute interruption digressive. Ensuite,

dans le titre du recueil du début de la dynastie Qing ;& (1644-1911) consacré a la

calligraphie que cite Lu Xun, le méme logogramme renvoie indubitablement a une
« tradition », voire une « exégese » — autre sens ancien de zhuan, courant dans 1’'usage
lettré —, c’est-a-dire a un contenu culturel et épistémique qui ne se limite pas aux faits

et gestes d’un personnage ou plusieurs.

pensée » de la fin de I’époque royale et du début de I’Empire. De fait, les Documents des Han
énumérent les ceuvres représentatives de neuf « courants » (liu i) collectivement appelés
« neuf familles » (jiujia J1.57) : la « famille des lettrés » (rujia f#27), la « famille de la voie »
(daojia #E%), la « famille du Yin et du Yang » (yinyang jia [Z[5%7), etc. Un dixiéme courant,
la « famille des dits mineurs » (xiaoshuo jia /N7 57), clot I’énumération. Le genre est expliqué
provenir de I’enregistrement par des petits fonctionnaires des racontars, oui-dire et autres
« propos de rue» circulant parmi le peuple. Voir Han shu, « Yiwen zhi» % 275

[« Monographie sur les belles-lettres »], vol. 30, p. 1745. Dans la méme phrase, ma traduction
de xiaoshuo jia par « écrivains » refléte le sens qu’a acquis le terme en chinois moderne.

"> En chinois, xianhua xiuti, yangui zhengzhuan BIEEKEE > 2EF 14, expression qui serait
empruntée aux « conteurs des rues », selon LOL, 1990, p. 19-20. L’octosyllabe s’achéve avec le
bindme zhengzhuan 1F{#, que Lu Xun choisit finalement pour le titre de sa nouvelle.

' Le Shufa zhengchuan %1718 (1707), par FENG Wu JEZ (né en 1627), un recueil d’une
dizaine d’écrits concernant la calligraphie, avec commentaires de 1’auteur, en dix volumes. Lu
Xun joue ici avec la polysémie du terme [Ff&, qui peut donc vouloir dire « notre histoire »,
« biographie réguliere » (zhengzhuan) ou « tradition réguli¢re » (zhengchuan).

7 Nahan g [Le cri], par LU Xun, « A Q zhengzhuan », p. 69-71.

8 NIVISON, 1962, p. 460, décrit le type de la « biographie familiale » (« family biography »). 11
ne reléve pas le sens possible de « tradition familiale ».
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Dans le reste de ce chapitre, par souci de simplicité et de cohérence, et afin de
maintenir la distinction sémantique correspondant aux prononciations zhuan et chuan,
on emploiera le terme de « biographie » pour les occurrences relevant de la premicre et

de « tradition » pour celles relevant de la seconde.

Données lexicographiques

Préoccupons-nous maintenant brievement de 1’usage en langue francaise. Le

CNRTL donne du terme « biographie » la définition suivante :

A. — | 1. Relation écrite ou orale des événements particuliers de la vie d’une
personne, d’un personnage. [...] | —En particulier. Relation détaillée,
volontiers anecdotique [...]. | — Par extension, rare. Histoire détaillée de

quelque chose [...]. | 2. Par métonymie. Somme des faits, des événements
typiques de la vie d’'un homme [...]. | B. — DipACTIQUE | 1. Genre littéraire qui
a pour objet la relation de ces sortes de faits. [...] | Péjoratif. Relation
d’anecdotes mal controlées [...]. | 2. Vieilli. Recueil de biographies d’hommes

célebres. [...] | 3. Science relative a cette sorte de relation. [...] .

Il est intéressant de souligner d’emblée que la quasi-totalité de ces définitions
s’accommodent trés bien a la polysémie du logogramme zhuan telle que I’illustre le
passage de la nouvelle de Lu Xun. Ainsi ces sens dans leur ensemble, sauf peut-Etre
ceux dits « péjoratif » et « vieilli », seront tour a tour activés par les occurrences du
terme « biographie » dans ce chapitre et le suivant. « Hagiographie », selon la méme

source, peut avoir, en fonction du contexte, les sens suivants :

A. — Branche de I’histoire religieuse qui étudie la vie et les actions des saints.
[...] | B. — Par métonymie. Ouvrage consacré a la vie d’un ou de plusieurs

. . . . . , . 20
saints. [...]. | — Par extension. Biographie excessivement élogieuse .

" Voir www.cnrtl.fr/definition/biographie. On n’a reproduit ici que les définitions surlignées
en jaune sur la page correspondante. Les termes abrégés ont été rétablis.

20 Ibid., www.cnrtl.fr/definition/hagiographie.
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Les deux premiers sens alterneront dans ce travail. « Hagiographie » dériverait
a son tour d’un autre substantif, « hagiographe », dont le sens étymologique est « livre
saint, Saintes Ecritures », mais que 1’on emploiera ici dans le seul sens (secondaire)

. . . . . 21
d’« auteur qui traite de la vie et des actions des saints » ~.

« Hagiographie » : traitement encyclopédique

Ces définitions lexicographiques mises a part, on peut s’interroger sur les
champs sémantiques que recouvrent les termes de « biographie » et d’« hagiographie »
dans les publications académiques occidentales actuelles. Si 1’encyclopédie d’Eliade
semble a premicre vue ne pas comporter de notice consacrée a I’hagiographie, c’est
que le terme est couvert par la notice « biographie ». William Lafleur y explique que
son objet est précisément la « biographie sacrée », une expression qui remonte a

I’¢étude positiviste des religions en Occident au dix-neuvieme siecle :

Le meilleur terme pour le sujet est ici biographie sacrée, qui trés précisément
désigne les récits écrits des vies de personnes considérées comme saintes, bien
que son usage soit aussi étendu aux traditions orales concernant de telles
figures. La raison pour laquelle est permis cet usage €largi est claire : dans la
plupart des contextes, ce sont les traditions orales qui non seulement ont
précédé, mais ont aussi largement fagonné les versions écrites ultérieures. La
catégorie de la biographie sacrée est délimitée d’un coté par la mythologie —
c’est-a-dire des narratifs concernant des dieux et d’autres étres que 1’on pense
surnaturels — et de I’autre coté par la biographie, des efforts pour reconstruire

, . ,qe . ~ . . 22
des récits crédibles des vies d’étres humains ordinaires .

2 Voir www.cnrtl.fr/definition/hagiographie.

*2 JONES, 2005 [1987], vol. 2, p. 943 (W. R. Lafleur) : « The subject here is best termed sacred
biography, which most precisely designates the written accounts of lives of persons deemed to
be holy, although its usage is extended also to oral traditions concerning such figures. The
reason for allowing this wider usage is clear : in most contexts it was oral traditions that not
only preceded but also largely shaped the later, written versions. The category of sacred
biography is bounded on one side by mythology — that is, narratives concerning gods and
other beings thought to be supernatural — and on the other side by biography, efforts to
reconstruct credible accounts of the lives of ordinary human beings ».
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Le terme « hagiographie » apparait bien dans la notice, mais Lafleur le réserve
au cas particulier des « saints » par opposition aux « fondateurs » de religions, et il
choisit de s’en tenir au seul cas des fondateurs >. Il aborde succinctement le cas de la
Chine a travers le seul exemple de Confucius, ayant remarqué que le probléme de
I’historicité du Vieux maitre n’a pas encore trouvé de solution **. Mais les sources
secondaires, antérieures aux années soixante-dix, dont il fournit les références, sont

aujourd’hui dépassées.

Il faut donc poursuivre I’enquéte en se reportant a la notice consacrée a la
notion de « sainteté » par Robert Cohn. La notice souligne son origine chrétienne, mais
approuve son application en histoire des religions a I’ensemble des personnes qu’une
religion donnée considére comme ayant atteint une condition spéciale, en particulier
une perfection spirituelle, et pouvant servir de modele éthique aux croyants parce
qu’elles incarnent les valeurs les plus élevées de cette religion *. La notice mentionne

le composé chinois shengren B2 A\ comme possible équivalent « taoiste » de la notion

de « saint », mais 1’auteur n’élabore pas ce point et ignore I’hagiographie taoique au
profit d’un traitement sommaire du confucianisme, dans lequel il traduit maintenant

2
sheng B2 par « sage » .

En fait, pour trouver un traitement encyclopédique de 1’hagiographie taoique
dans la méme source, il faut consulter la notice sur la littérature taoique rédigée par la
sinologue Judith Boltz (1947-2013), auteure d’une monographie sur le sujet publiée la

méme année, sur laquelle on reviendra. Voici comment Boltz circonscrit son sujet :

2 JONES, 2005 [1987], vol. 2, p. 943 : « Most sacred biographies are written either about the
founders of the major religions or about saints — in which case this rubric overlaps with
hagiography » ; « our consideration here will focus upon sacred biographies of the founders ».

2 Ibid., p. 946 : « Because there remain serious questions about any historical fact underlying
the accounts of the life of Laozi, the reputed founder of Daoism, it is best here to restrict our
consideration to Confucius ».

2 Ibid., vol. 12, p. 8033 (R. L. Cohn) : « Historians of religion have liberated the category of
sainthood from its narrower Christian associations and have employed the term in a more
general way to refer to the state of special holiness that many religions attribute to certain
people. [...] Fundamentally, then, sainthood may be described as a religion’s acclamation of a
person’s spiritual perfection, however that perfection is defined. Persons so acclaimed
exemplify the religion’s highest values and thus function as models for others to follow ».

*® Ibid., p. 8033 et 8037.
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Pas différentes des récits biographiques confucéens et bouddhiques, les
hagiographies taoistes étaient compilées principalement comme des ceuvres
commémoratives, en général avec un message didactique a ’esprit. Les vies
des transcendants >’ étaient généralement congues pour instruire sur les voies
par lesquelles on pit réaliser son destin divin, ainsi que sur les récompenses
inhérentes a la vénération de ceux qui ont gagné le droit d’intégrer les rangs

’ 2
célestes 2%,

Pour Boltz, ce qui distingue donc 1’hagiographie taoique des genres analogues
du bouddhisme et du confucianisme serait principalement 1’identité des personnages
traités et leur « exemplarité religieuse ». Ce que « récit biographique confucéen » veut
dire ici n’est pas tres clair ; il est probable que la sinologue songeait aux biographies,
intitulées « biographies sérielles » (liezhuan), régulierement incluses dans les sources
historiographiques officielles depuis I’ouvrage fondateur du genre, entrepris par Sima

Tan =] EE (vers 180-110 avant notre ére) et achevé avant 1’an 90 par son fils Sima

Qian H]FE 78 (145-87 avant notre ére), les Mémoires historiques (Shiji $1352) *°.

Un autre ouvrage de référence en langue anglaise, I’Encyclopedia of Taoism,
dirigé par Fabrizio Pregadio, comporte une notice « hagiographie » de la main de
Benjamin Penny. Il s’agit en fait d’une synthése d’un chapitre contribué a un ouvrage
collectif paru quelques années plus tot, que nous évoquerons ci-apres. Comme Boltz,
Penny estime que la fonction premiére de 1’hagiographie taoique est de « célébrer les
prouesses des immortels » afin de « prouver leur existence » et d’offrir des « mode¢les a

émuler ». Mais il ajoute que certaines hagiographies reflétent une « motivation »

27 L’anglais « transcendent » est une traduction relativement récente pour le logogramme xian
flli. Je lui préfére dans ce livre la traduction conventionnelle d’« immortel ». Sur cette figure,

voir ROBINET, 1985-1986.

8 JONES, 2005 [1987], vol. 4, p.2206 (J. M. Boltz) : « Not unlike Confucian and Buddhist
biographical accounts, Daoist hagiographies were compiled primarily as commemorative
works, usually with a didactic message in mind. The lives of transcendents were generally
intended to instruct on the paths by which one’s divine destiny might be realized, as well as on
the rewards inherent in venerating those who gained entry into the celestial ranks ».

%% Shiji, par SIMA Qian, vol. 61-129. Sur I’euvre des Sima, voir HULSEWE, 1993, p. 405-406 ;
KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 897-904 (D. R. Knechtges).
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précise, notamment celle de « consigner (ou inventer) un lignage ou une ligne de

transmission » >’ ou « exalter une famille particuliére », notamment celle du souverain
. . 1 . . , .

dont la cour accueille I’hagiographe *'. Enfin, Penny croit avoir remarqué une certaine

stabilité du récit hagiographique :

Les biographies d’immortels taoistes — spécialement ceux les moins connus
— sont souvent remarquablement stables dans le temps. La réécriture de
biographies, ou la composition d’une nouvelle biographie 1a ou une version
plus ancienne existe, est généralement une indication que le sujet de la

. . I3 . A 2
biographie a gagné une importance nouvelle ou un nouveau role **.

On gardera a I’esprit ces deux derniers points (stabilité, gain d’importance) en

vue des études de cas présentées dans les deux prochains chapitres.

Apercu historiographique

Si P’existence lexicographique de 1’hagiographie taoique est quasiment nulle,
c’est qu’elle n’a jamais, & ma connaissance, fait I’objet d’un traitement monographique
de grande ampleur de la part des sinologues. Le présent chapitre et I’étude de cas qui la

suit ne prétendent nullement constituer un tel traitement. Cette situation est due, en

3% Pour une étude de cas du discours hagiographique comme 1’une des « stratégies utilisées en
contexte religieux pour 1’établissement de 1’autorité » (« strategies used in religious context
for the establishment of authority »), voir HSIEH, 2012, p. 123-124.

3 PREGADIO, 2008, p.42 (B. Penny): « The Taoist biographical tradition primarily
celebrates the exploits of immortals [...]. [The] purpose of these biographies appears to be to
provide evidence for the existence of immortals and records of models for emulation » ; p. 43 :
« Other motivations may be inferred from some collections compiled with a specific purpose in
mind. Notable among these are the desire to record (or invent) a lineage or line of
transmission [...]. Another motivation is revealed in Du Guangting’s (lost) Wangshi shenxian
zhuan T ECTH{I{E [...] where a particular family is exalted — in this case the family of the

ruler of the state of Shu [%&]) (907-925)] in which court Du found himself ».

2 1bid. : « Biographies of Taoist immortals — especially lesser known ones — are often
remarkably stable over time. The rewriting of biographies, or the composition of a new one
where an older version exists, is generally an indication that the subject of the biography has
gained a new importance or a new role ».
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partie, a la multiplicité des sources a prendre en compte, comme nous allons le voir.
Toutefois, depuis la seconde moiti¢ du vingtiéme si¢cle, un nombre croissant de
publications traitant de diverses facettes du genre biographique en Chine ancienne ou,
plus généralement, du taoisme, permettent de retracer la constitution sinologique de
I’hagiographie taoique en objet scientifique. Trois phases se dégagent de ma lecture

synchronique de la littérature secondaire disponible.

Phase initiale : traduction de « légendes »

Les travaux de traduction ont joué un role déterminant dans ce processus,
puisque les premiers ouvrages remarquables sur le sujet sont en fait des traductions en
langues occidentales publiées a partir de I’aprés-guerre. C’est en particulier le cas de
trois ouvrages, dont le premier est la traduction anglaise par le sinologue britannique
Lionel Giles (1875-1958) d’une cinquantaine de « biographies » d’immortels tirées de
diverses sources chinoises >. Le second est la traduction francaise intégrale par Max
Kaltenmark (1910-2002) des soixante-dix Biographies sérielles d’immortels (Liexian

zhuan F/{[[{%), recueil conventionnellement attribué a Liu Xiang mais dont la version

regue parait avoir été fixée au onziéme siécle **. Le troisiéme ouvrage est la traduction
francaise par Ngo Van Xuyet (1913-2005), ¢éléve de Kaltenmark, des « biographies de
magiciens » (« Fangshu liezhuan » Ffl%//{#, « biographies sérielles de [spécialistes

de] formules et procédés ») qui figurent dans les Documents des Han postérieurs >

Pour Giles et Kaltenmark, qui n’emploient pas « hagiographie » dans leurs
livres respectifs, ces « biographies » de nature un peu particuliére se rameénent a des
« légendes ». Giles suppose ainsi que la réception de son matériel a di rencontrer
« quelques difficultés » dans le cas de figures a proprement parler historiques, car la
théorie de I’immortalité prétendument atteinte par ces personnages était mise a mal par
I’enregistrement officiel de leur décés — un obstacle qui pouvait étre contourné en

faisant circuler des histoires selon lesquelles leurs cercueils avaient été ouverts et

33 GILES, 1948.

3 KALTENMARK, 1987 [1953]. Sur le Liexian zhuan, CT n° 294, voir la notice dans SCHIPPER
/ VERELLEN, 2004, p. 114 (K. Schipper).

35 NGO, 1976. La source en est le Hou Han shu, « Fangshu liezhuan », vol. 82, p. 2703-2754.
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s’étaient révélés ne rien contenir, hormis peut-étre un accessoire ou un vétement .
Ngo, ayant remarqué¢ que « I’histoire de ces personnages semble parfois sortir des
contes populaires, mais amoindrie, un peu desséchée par un historien confucianiste
dont I’esprit tend a la censure », préfére évoquer une nature « mi-historique, mi-
légendaire » *’. En outre, Kaltenmark et Ngo avertissent tous deux leur lecteur que
« biographie » est une traduction par défaut du terme zhuan et qu’il s’agit en fait de
« notices », généralement bréves. Les Biographies sérielles d’immortels, pour
Kaltenmark, sont « une sorte d’aide-mémoire » qui aurait répondu a la vogue, « dans

tous les milieux » de la société chinoise d’alors, de la quéte d’immortalité *°.

Seconde phase : invention de I’objet scientifique

Si les sources évoquées par Giles, Kaltenmark et Ngo sont surtout textuelles, la
question de leur forme littéraire est néanmoins a peine effleurée. Bénéficiant a partir
des années quatre-vingt de 1’essor de 1’é¢tude du taoisme, lui-méme favorisé par les
avancées méthodologiques et épistémologiques en sciences humaines et sociales,
I’analyse s’affine, comme le montre ['ouvrage de Kenneth DeWoskin (1983).
Reprenant le méme format et le méme corpus documentaire que ceux du livre de Ngo,
DeWoskin y ajoute cinq biographies extraites des Chroniques des Trois royaumes et
des Documents des Jin *°. En introduction, DeWoskin remarque que la biographie en
tant que genre reprend les « formats » et les « conventions de style » des histoires

dynastiques *°. Il présente ensuite les multiples sources potentiellement mises en

36 GILES, 1948, p. 10 (« Some difficulty must have arisen at first in the case of historical
personages whose claim to immortality was rendered dubious by the fact that their deaths had
been publicly recorded ; but this could be met by the circulation of a report that their coffins
had been opened and found empty, except perhaps for a sword or a slipper or some other
article of clothing »).

37NGo, 1976, p. 68-69.
3% K ALTENMARK, 1987 [1953], p. 4-5.

39 Voir Sanguo zhi, vol. 29, « Fangji zhuan» F;{# [« Biographies de (spécialistes de)
formules et techniques »], p. 799-806 (Hua Tuo #£{g2), 808-810 (Zhu Jianping Z7EF), 810-
811 (Zhou Xuan HE) et 811-818 (Guan Lu &#%) ; Jin shu, « Liezhuan », vol. 95, « Yishu »
ELAT [« Arts et procédés »], p. 2469-2476 (Dai Yang #{)F). Le terme fangji /51% semble
désigner ici la médecine et les arts mantiques ; yishu Ei{jf, les arts mantiques.

40 DEWOSKIN, 1983, p. ix (« The longer and better-articulated narratives were biographical
accounts, borrowing their formats and conventions of style from the dynastic histories, which,
by the time, had already developed a mature type of biographical narrative »).

166



ceuvre par les biographes. Outre des « matériaux historiques résiduels dans les archives
impériales » (« leftover historical material in the imperial archives »), il énumeére les
« biographies séparées », donc non officielles (« separate biographies, the [biezhuan

AIE] »), les traditions familiales et vies composées par des disciples (« biographies of

individual men compiled by families or disciples ») — et, a partir du haut Moyen-Age,
les récits de miracles (« miracle tales »), la littérature de voyage (« travel records »),

mirabilia et contes fantastiques (« [zhiguai &) and [chuangi {#3F] short stories »)

. . 41 \ . .

et les histoires de sages héros (« sage hero tales ») *". 1l suggére aussi que certaines
’ . ~ .. 42 . . . .

données puissent étre d’origine orale *°. Toutefois, il estime que le genre devint

progressivement « conventionnel » :

Mais, le temps passant, le poids de la tradition s’accrut sur les historiens, créant
une tendance aux biographies formalisées, dans lesquelles la narration céda le
pas a ce qui pourrait étre appelé des catalogues, en forme de vies,
d’accomplissements officiels complétés de citations mot pour mot des propres

;. . 4
écrits du sujet *.

L’hypothése du recours a des sources orales sera confirmée par Franciscus
Verellen dans son étude d’un recueil hagiographique du début du dixiéme siecle, les
Biographies de rencontres élicitées avec les divins immortels (Shenxian ganyu zhuan

T B8 (), par Du Guangting F1Y¢EE (850-933) **. En effet, outre les titres de ses

sources écrites, Du Guangting consigna « explicitement ou implicitement » dans son

*! DEWOSKIN, 1983, p. 29-31.

42 Ibid., p. 33 : « There is evidence that an oral tradition played an important role in the
assembly of information. Typically, a [fangshi 75+ ] was educated in an apprentice
relationship with a master. The biographies indicate that the means of training involved oral
transmission of information, the passing along of secret texts, and sometimes the passing
along of special materials or drugs ».

3 Ibid., p. 40 : « But as time passed the burden of tradition increased on the historians,
creating a tendency toward conventionalized biographies, in which narrative gave way to
what might be called vita-like catalogs of official accomplishments complemented by verbatim
quotations from the subject’s own writing ».

* Shenxian ganyu zhuan, CT n° 592. La monographie de référence sur Du Guangting en une
langue occidentale est VERELLEN, 1989.
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texte 1’identité de certains de ses informateurs contemporains *. Verellen, comme
Schipper avant lui, rapproche le réle de I’hagiographie taoique en Chine classique de

. . . . L. 4
celui des « vies des saints » dans 1’Occident chrétien *°.

L’année méme ou parait I’encyclopédie incluant sa notice déja mentionnée,
Judith Boltz publie une monographie de la littérature taoique dont un chapitre entier
est consacré aux textes hagiographiques *’. Elle note d’abord que ces textes sont en
majorité postérieurs a la dynastie Tang et que 1’hagiographie se rencontre dans tous les
genres littéraires taoiques, en particulier le rituel **. Boltz observe que I’hagiographie
taoique tend a se standardiser pour ne reposer que sur un nombre limité d’expressions,
les mémes que celles qu’utilise la biographie officielle *. Dépassant le cadre
strictement littéraire de son analyse, Boltz note I’intérét croissant du pouvoir central
pour les divinités faisant I’objet de cultes locaux a partir du dixiéme siécle, et reléve
quelques cas d’hagiographie de telle ou telle figure locale ou régionale composée a la
demande de certains souverains pour que celle-ci soit élevée au rang de divinité

protectrice nationale *°. Ce théme de la « récupération politique », également noté par

45 VERELLEN, 1998, p. 366, n. 18 (« In some cases the informant is explicitly or implicitly
named »).

46 Ibid., p. 363 (« The writing of such Lives [...] represents the quintessential form of Taoist
hagiography. Its aim was practical and devotional, in much the way the early Lives of
Christian saints and martyrs served devotional or liturgical purposes »). Voir aussi SCHIPPER,
1985, p. 812-813 : « L’hagiographe taoique, une forme littéraire, est comparable, a bien des
égards, aux vies des saints chrétiens. Comme ces derniéres, ces textes se situent quelque part
entre des récits historiques et de simples histoires » (« 4 literary form, Taoist hagiography is
comparable, in many respects, to the Christian lives of the saints. Like the latter, these texts
are situated somewhere between historical accounts and mere stories »).

47 BOLTZ, 1987, « Hagiography », p. 54-99.

48 Ibid., p. 54 : « As anyone familiar with the index to hagiographies in the Harvard-Yenching
Index no. 25 will have noticed, the majority of the 77 texts listed are post-[Tang] compilations.
[...] [Biographical] data can be found in nearly every genre of Taoist literature, in addition to
the formally compiled hagiographies. Ritual collections [...] prove to be one of the most
valuable, if often overlooked, sources of biography »).

Y Ibid. : « As more extensive hagiographic accounts were written, they became more or less
composite pieces, organized according to a fairly standard repertory of formulaic passages.
Among the topoi employed are those common to imperial biographies, namely, divine
conception and youthful precocity ». On retrouve dans KIESCHNICK, 1997, p. 69, I’idée que le
genre hagiographique tend a utiliser des formules toutes faites et est stéréotypé (« formulaic
and stereotyped »).

>0 Ibid., p. 55-56 : « From the [Song] period on, the state clearly began to take a more intense
interest in recognizing the spiritual potency of local cultic figures. This the emperor did by
elevating those of proven divinity to the rank of national guardians ».

168



Seidel °', sera abordé par Benjamin Penny dans le chapitre « Immortalité et
transcendance » contribué au Daoism Handbook (2000). Penny y souligne que certains

propos abscons attribués a des immortels jouent une fonction éminemment politique :

Les immortels ont joué des roles cruciaux dans la fondation et la légitimation
de dynasties, typiquement en prédisant I’ascension d’un futur fondateur. [...] |
Ces prédictions sont souvent couchées en un langage obscur, au point que le
sens de I’énonciation de I'immortel n’est pas clair tant que les événements

. 2
n’ont pas eu lieu .

Cette derniére remarque renvoie a une problématique plus générale, celle de la
justification rétrospective d’événements sociopolitiques importants, que ce soit par la
relecture interprétative d’énoncés plus ou moins abscons ou en extrapolant un sens

annonciateur ou explicatif sur la base de 1’observation d’occurrences inhabituelles .

Troisiéeme phase : interprétation culturelle et sociologique

A 1a fin des années quatre-vingt, ayant survolé un corpus d’une demi-douzaine
d’études de biographies essentiellement composé de traductions annotées, Anna Seidel

déplorait a propos des immortels et de leur univers représentationnel :

Ces personnages et thémes ont une longue et riche tradition en Chine, en

majeure partie inexplorée a 1’exception d’exemples célébres parmi les classes

31 SEIDEL, 1989-1990, p. 247-248, citant une étude de Livia Kohn sur la figure de Chen Tuan
FH4E (mort en 989), KNAUL, 1981. Voir aussi KOHN, 1990. Dans le méme numéro spécial de

la revue Taoist Resources, on trouve une étude de la récupération hagiographique bouddhique
de Chen Tuan (RUSSELL, 1990).

22 PENNY, 2000, p.126-127 : « Immortals have played pivotal roles in the founding and
legitimation of dynasties, typically by predicting the rise of a future founder. [...] | These
predictions are often couched in obscure language, to the extent that the meaning of the
immortal’s utterance is not clear until after the events have taken place ».

>3 Voir notamment 1’étude des « prophéties » (chen ) politiques médiévales dans Lu, 2003,
et une analyse de la grille de lecture de I’interprétation officielle des présages sous les Han
dans ESPESSET, 2016b.
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lettrées >*.

Mais cet état de fait était en train de changer, notamment sous 1’impulsion du
prolifique Robert F. Campany, dont il faut rappeler trois ouvrages importants. Dédié

au genre des « mirabilia » (zhiguai 7&'Ff), le premier consacre quelques pages a notre

théme dans le chapitre « Etranges persuasions : la rhétorique cosmographique > ».
Selon Campany, I’hagiographie taoique reprendrait les codes de la biographie, laquelle
serait un sous-genre de 1’historiographie dont « ’anomalie » la distingue *°. Certaines
des figures mises en scéne sont des « adeptes », « rétrospectivement cooptés » par les
hagiographes taoistes, mais ils se distinguent des fangshi (« hommes a formules ») par
les relations qu’ils entretiennent, souvent de nature conflictuelle et élusive, avec
I’autorité politique, ses représentants et leurs injonctions répétées >’. Analysant les
« stratégies rhétoriques de confirmation » des récits hagiographiques, Campany
souligne que, dans les sources attribuées a Ge Hong, le détail des techniques que les
apprentis immortels emploient n’est jamais divulgué — ce que, peut-on ajouter, 1’on
attendrait davantage d’une source interne prescriptive —, mais que leur efficacité est
implicitement sanctionnée par [’accession ultime du sujet a une condition
surhumaine *®. Tl pense que certains motifs narratifs pourraient provenir des lieux de
culte des immortels, que fréquentent parfois des personnages officiels, voire le

souverain en personne 59.

> SEIDEL, 1989-1990, p. 248 : « These figures and themes have a long and rich tradition in
China, mostly unexplored except for famous examples among the lettered classes ».

> CAMPANY, 1996, « Strange Persuasions : Cosmographic Rhetoric », p. 273-363.

26 Ibid., p. 294 : « The dominant trope of these texts, particularly the [Liexian zhuan] and
[Shenxian zhuan], is the arraying of a gallery of named individuals, each of whom exemplifies
in a particular way the attainment of transcendence. The mode of writing is “biographical” —
a subset of historiographic writing — but with the note of the anomalous distinctly sounded ».

> Ibid., p. 305 : « To be sure, Daoists (or, more accurately, various adepts who are being
retrospectively co-opted by the pro-Daoist hagiographers as exemplars of their own
traditions) in these texts are depicted as assisting rulers as their advisors or as serving the
state in some official capacity [...] [but] they do so in their own terms : some refuse court
summonses, others refuse to answer when asked to reveal their methods », etc.

>8 Ibid., p. 295, n. 51 : « Many techniques, medicinal substances, and elixir ingredients are
mentioned |[...], but such information is never given in detail sufficient to engage in the
practices in question ».

> Ibid., p. 301-302 : « The [Liexian zhuan] and [Shenxian zhuan] both often mention shrines
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Campany est aussi I’auteur d’une étude et d’une traduction des Biographies des
divins immortels (Shenxian zhuan), un recueil aujourd’hui perdu, mais dont la version
originale aurait été achevée peu avant 320 par Ge Hong ®. Pour ce second ouvrage,
Campany emprunte notamment a Geertz la notion de modele descriptif et prescriptif
du récit hagiographique ®'. Campany reléve, parmi les « sources majeures » mises en
ceuvre par les hagiographes, les inscriptions sur stéle %, dont nous verrons un exemple
au chapitre suivant. Dans un long chapitre, il défend I’interprétation des Biographies
des divins immortels comme une « fenétre » ouverte sur la société et le temps de Ge
Hong, et en consacre un autre a I’hagiographie en tant que genre, ou il s’oppose en

particulier a sa réduction & de la « fiction » ©.

Campany mettra a exécution son projet d’interprétation sociologique dans une
monographie détaillant les divers processus — rhétoriques, mémoriels et sociaux — au
terme desquels tel individu était considéré par la communauté comme ayant eu acces a
une condition « transcendante ». La section sur '« interprétation des sources
hagiographiques » qui occupe la majeure partie du premier chapitre semble constituer
la discussion sinologique de I’hagiographie la plus approfondie & ce jour®. En dépit
des problémes d’historicité que pose la mise par écrit du passé, Campany récuse une
nouvelle fois la réduction de 1’hagiographie a une forme littéraire coupée du contexte
social de sa production. Le récit hagiographique est un « artefact » rhétorique ®, ¢’est-

a-dire un outil de persuasion, instable et évolutif, congu pour un public donné. Pour

and temples to departed or still-present adepts, as well as depicting rulers and officials
making offerings and otherwise showing deference to them. These items model the appropriate
response to Daoist adepts by readers. Their contents also in some cases probably derive from
legends promulgated at the cult sites in question ».

60 CAMPANY, 2002. Pour la date du Shenxian zhuan et son attribution & Ge Hong, voir PENNY,
1996. BUMBACHER, 2000a, examine les conditions et les sources de sa reconstitution.
BARRETT, 2003, ¢value le résultat de telles « reconstitutions » dans son compte rendu du livre
de Campany. Nous y reviendrons au prochain chapitre.

61 GEERTZ, 1966.

62 CAMPANY, 2002, p. 106-107 : « Such texts were a major source for early medieval Buddhist
hagiography ; I believe they were for other hagiographies as well ».

63 Ibid., p. 18-97 et 98-117. Dans I’ouvrage précédemment mentionné, ’auteur s’était déja
oppos¢ a la réduction du genre des mirabilia & une forme intermédiaire dans I’histoire
« téléologique » du développement de la « fiction ». Voir CAMPANY, 1996, p. 156-159.

%% Voir CAMPANY, 2009, « Interpreting Hagiographic Sources », p. 8-22.

63 Ibid., p. 10 : « Each hagiographic narrative is an artifact of an attempt to persuade an
audience ».
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I’interpréte rétrospectif, cet outil peut sembler avoir un double objectif, « didactique »
et de « divertissement », mais Campany insiste sur le fait que, pour le Chinois d’alors,

le divertissement n’impliquait pas nécessairement 1’incroyance :

Les savants modernes qui ont de la difficulté a imaginer un monde culturel et
religieux dans lequel on faisait circuler avec enthousiasme de telles histoires
fantastiques, doivent inventer un objectif pour 1’auteur de leur fabrication
supposée solitaire et fictive dans le sens récent [du terme]. Le divertissement,
couplé peut-&tre a un peu de didactisme simplement moral, est 1’objectif autre
qu’ils suggerent, encore par analogie silencieuse avec les genres modernes.
[...] [Les histoires] d’étranges faits et gestes d’adeptes et le cadre céleste
somptueux des transcendants étaient sans nul doute infiniment divertissants
pour le public chinois du haut Moyen-Age [...], [mais il était] tout a fait

possible de croire [ces] histoires littéralement tout en étant diverti par elles .

Il faut enfin mentionner deux livres parus au tournant du siécle, qui évoquent
conjointement 1’hagiographie taoique et I’hagiographie bouddhique. Le premier est la
version publiée de la thése doctorale de Stephan Bumbacher sur le corpus fragmentaire

des Biographies des étudiants de la voie (Daoxue zhuan EE2{#), un recueil

hagiographique datant du sixiéme siécle, que ’on retrouvera au chapitre suivant ®’,
Dans cette volumineuse étude textuelle complétée d’une traduction intégrale du texte
« reconstitué », Bumbacher se dit convaincu que biographie officielle, hagiographie
taoique et hagiographie bouddhique se sont réciproquement influencées en empruntant

les unes aux autres et en se définissant les unes par rapport aux autres, mais il avertit

66 CAMPANY, 2009, p. 19-20 : « Modern scholars who have difficulty imagining a religious
and cultural world in which such fantastic stories were enthusiastically circulated must invent
an authorial purpose for their supposedly solitary, fictive-in-the-recent-sense fabrication.
Entertainment, coupled perhaps with a dash of merely moral didacticism, is the alternative
purpose they suggest, again by silent analogy with modern genres. [...] [Stories] of adepts’
strange doings and transcendents’ sumptuous celestial surroundings were no doubt vastly
entertaining to early medieval Chinese audiences [...] [but it was] quite possible to believe
[these] stories literally and being entertained by them at the same time ».

67 BUMBACHER, 2000b. Les citations des Biographies des étudiants de la voie ayant fourni le
matériau de base du travail de Bumbacher avaient précédemment été collectées dans CHEN,
1963 [1949], p. 454-504. Bumbacher a complété ce matériau avec d’autres fragments.
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que procéder a I’analyse de ce « processus complexe » dépasserait les objectifs de son
livre ®®. On remarque que le livre, comme ceux de Giles et de Kaltenmark, ne contient

aucune occurrence du terme « hagiographie ».

Le second livre, paru la méme année, est une monographie d’Alan Berkowitz
consacrée a la représentation des anachorétes dans la Chine du haut Moyen-Age ©.
Tout en s’efforcant de différencier, au moins formellement, 1’ermite, figure « laique »,
de I’immortel, figure «religieuse» — sa phraséologie oppose «lay» (laic) et
« secular » (séculier) a « religious » (religieux) et « clerical » (clérical) —, Berkowitz
admet une certaine convergence entre la biographie officielle et 1’hagiographie, ce qui
le conduit a définir, dans sa « taxonomie » de la réclusion, une réclusion « imprégnée
de bouddhisme » et une autre « imprégnée de taoisme » . Les nombreux exemples
qu’il donne suggerent que la stature de certaines figures explique leur inclusion a la
fois dans le corpus biographique de I’historiographie officielle et 1’hagiographie
taoique ; c’est évidemment le cas du lettré, bibliographe, calligraphe, alchimiste,
hémérologue et pharmacologue Tao Hongjing, figure « extraordinaire » qui semble

transcender les distinctions définies par Berkowitz .

Epilogue : un bilan heuristique et problématique contrasté

On peut se représenter 1’évolution d’ensemble de I’approche sinologique des

sources hagiographiques chinoises sur un peu plus d’un demi-siécle par 1’abandon

o8 BUMBACHER, 2000b, p.5: « Daoist biographical writing [and] Chinese Buddhist and
secular biographies [...] mutually influenced each other both by borrowing elements and by
trying to define themselves against each other. But to investigate this complex process lies well
beyond the aims of this book ».

69 BERKOWITZ, 2000. VERVOORN (1990), étude socio-historique de 1’anachorétisme consacrée
a la période précédente, n’aborde pas la question de 1’hagiographie.

70 BERKOWITZ, 2000, p.208 : « The categorical description “Buddhist-imbued reclusion”
might be useful to characterize the eschewal of public service in favor of a life devoted to
Buddhism. [...] A category of “Daoist-imbued reclusion” would be analogous to “Buddhist-
imbued reclusion,” but with devotion to the Daoist religion ».

m Ibid., p. 212 : « Tao Hongjing was by any measure an extraordinary individual, and he is
portrayed as such in both secular and religious sources ». ESKILDSEN, 2002, p. 679-680, a
déploré que I’interprétation strictement « laique » de I’anachorétisme par Berkowitz semble
nier le caractére religieux de I’engagement bouddhique ou taoique. Voir aussi les comptes
rendus de HOLZMAN, 2002, p. 443 ; VERVOORN, 2002, p. 249-250.
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progressif de sa réduction a de la « légende » ou « fiction » traduite a I’attention d’un
public occidental cultivé, au profit de sa valorisation ou revalorisation en tant que
« produit culturel » historiquement, socialement et linguistiquement déterminé, dont la
pleine compréhension exige et rend légitime un traitement proprement scientifique.
Comme I’affirma I’historien, philosophe et théologien Michel de Certeau (1925-1986),
I’hagiographie ne peut étre évaluée en fonction des seuls critéres d’authenticité et
d’historicité 2. Sont désormais assez bien connus la morphologie générale du récit
hagiographique chinois et, dans le cas du taoisme, sa (relative) standardisation a
mesure que les hagiographes en vinrent a incorporer un nombre croissant de figures au
cours des siccles, ses motifs de prédilection, sa possible instrumentalisation politique
et ses fonctions sociales. Isabelle Robinet, par exemple, a montré que les biographies
dictées par les Véritables a Yang Xi — textes le plus souvent transmis sous le titre de

« biographie ésotérique » (neizhuan N{&) — avaient pour fonction de rattacher au

contenu des communications de la Clarté supérieure certaines techniques et pratiques
4 . 73 r . . ror . . .
préexistantes . Plus récemment, Julius Tsai a suggéré que la narration hagiographique
participe pleinement du processus formatif d’une « tradition» '*. Les principales
sources hagiographiques taoiques sont désormais identifiées, cataloguées et décrites
avec un degré variable de précision . Concomitamment se sont multipliées les
publications monographiques consacrées a 1’étude biographique d’une personnalité ou

d’un groupe de personnalités taoiques '°.

72 DE CERTEAU, 1975, p. 317, cité dans HUREAU, 2015, p. 116.
7 Voir ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 51-57.

I TSAI 2008. Pour les « fonctions sociales » de 1’hagiographie bouddhique, voir, entre autres,
SALGUERO, 2010, qui montre comment I’hagiographie servit a propager dans la société
chinoise I’image des moines comme étant des « guérisseurs ».

7 Dans sa monographie, Boltz a présenté et décrit une quarantaine de textes hagiographiques
taoiques (BOLTZ, 1987, p. 54-99). Le recueil de notices SCHIPPER / VERELLEN, 2004, présente
six sections contenant des sources hagiographiques, pour un total de 63 notices (le recueil en
compte presque 1 500), dont une demi-douzaine semblent ne pas relever de I’« hagiographie »
proprement dite : « Mythology and Hagiography », p. 111-117 (6 notices) ; « Early Shangqing
Hagiographies », p. 196-198 (2 notices) ; « Hagiographies », p. 424-432 (9 notices) ; « Sacred
Histories and Records », p. 870-884 (13 notices) ; « Hagiographies », p. 885-908 (24 notices) ;
et « Hagiography and Biography », p. 1135-1142 (9 notices).

7% parmi les monographies en langue francgaise parues au cours du demi-si¢cle écoulé, relevons
SCHIPPER, 1965 ; SEIDEL, 1969 ; PORKERT, 1979 ; GYSS-VERMANDE, 1984 ; VERELLEN,
1987 ; VERELLEN, 1989 ; DESPEUX, 1990 ; DIENY, 1997 ; MARSONE, 2010. Pour un exemple
bouddhique parmi d’autres, voir MAGNIN, 1979.
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Certains points demandent cependant quelque approfondissement. D’abord, les
matériaux en langue chinoise ne justifient pas toujours 1’insistance des auteurs sur le
théme de I’immortalité. Certaines hagiographies ne sont visiblement pas construites
autour de ce théme. En d’autres termes, 1’hagiographie taoique est plus qu’un simple
« gotha » des immortels ou des étres de condition surhumaine. Ensuite, la proximité de
la biographie officielle et du genre hagiographique parait largement admise, mais elle
est rarement montrée ou démontrée. On n’a pas encore assez prété attention aux
phénomenes d’intertextualité, qui sont pourtant, on va le voir au chapitres suivants,
I’une des clefs permettant de déméler les fils de 1’évolution diachronique du récit, de
ses représentations et de ses fonctions. Enfin, I’approche philologique classique
semble induire la recherche d’une lecon supposée authentique — en quelque sorte, de
ce que les musicologues appellent « Urtext» — alors que 1’un des caractéres
intrinséques du récit hagiographique, comme on le constatera ¢galement, semble bien

en étre la mutabilité.
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CHAPITRE VI

Les vies profanes et religieuses d’un ermite médiéval :

Chu Boyu

Ce chapitre propose une étude diachronique — un peu a la manicre de celle que

donna le sinologue frangais Jean-Pierre Diény (1927-2014) de Zhang Guo 55, un

taoiste de I’entourage de I’empereur Xuanzong ' — de différentes versions de la vie

d’une figure érémitique de Chine médiévale, Chu Boyu #&{H T (394-479). Le but de

ce travail est d’illustrer les phénomenes d’intertextualité observables entre différents
genres ou sous-genres biographiques chinois, tout en évaluant la place de la vocation
religieuse du sujet dans la représentation de son vécu. Son cas est intéressant a
plusieurs titres : objet d’une biographie a caractére officiel dés la fin du cinquiéme
siecle, il intégre I’hagiographie taoique au plus tard a partir de la fin du si¢cle suivant.
Sa vie, peut-étre éclipsée par celles de taoistes plus éminents, a suscité relativement
peu d’écrits, ce qui laisse espérer pouvoir en donner une étude quasi exhaustive — au

moins pour la période médiévale, avant que les anthologies ne se multiplient.

Chu Boyu aurait compté parmi ses disciples Kong Zhigui FLHEFE (447-501) %,
officiel et poéte, et un certain Zhu Sengbiao K42, de dates inconnues. Il aurait été
une relation de Sun Youyue 4775k (399-489), ermite taoiste et huitiéme patriarche a
titre posthume du mouvement religieux de la Clarté supérieure. Il est également

mentionné en rapport avec la dispersion des manuscrits autographes du mouvement,

produits par le clan Xu de Jurong, dont il aurait détenu quelques volumes et assuré leur

! DIENY, 1997.

? Nom personnel : Dezhang {&3&. Biographie dans Nan Qi shu, « Liezhuan », vol. 48, p. 835-
840. Voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 465-466 (T. Chang).

? Sur Sun Youyue, voir CHEN, 1963 [1949], p. 44-46 ; PREGADIO, 2008, p. 928-929 (K.
Mugitani). Biographie traduite dans BUMBACHER, 2000b, p. 263-265.

177



. 4 . . . , .
transmission ~. Suivons chronologiquement la transformation de la représentation de

son vécu au fil des rédacteurs et des narrations.

Les données biographiques

Premiére version : notule biographique

La premiére biographie de Chu Boyu apparait dans les Documents des Song, au

volume 53 des biographies, consacré aux « anachorétes » (yinyi [Zi%). Chu Boyu y est

briévement évoqué a la fin de la biographie d’un certain Wang Su 2% (418-471) :

S AE - [ AEENRR ML= T6rE - HINREEERESE - A5 -

Chu Boyu, de la commanderie de Wu°. [...] °® Boyu résida a la préfecture de
Shan ’, au mont Pubu ®, plus de trente années. La province de Yang ® le nomma

a la téte du Bureau des consultations '°, [mais] il ne prit pas [ses fonctions] .

Ce premier portrait date de quelques années seulement aprés la mort de Chu.
C’est I’image assez conventionnelle du reclus ayant préféré la solitude a une carriére
dans le fonctionnariat local. L’absence de faits datés pourrait s’expliquer par le fait que
le déces étant survenu au cours des premiers mois de la dynastie suivante, celle des Qi
du Sud, les archives des Song que Shen Yue et ses collaborateurs purent consulter ne

contenaient pas encore un « dossier » complet sur Chu. A ce stade, nous avons donc

* Voir STRICKMANN, 1977, p. 31.

> Wu Jjun RE[ : circonscription territoriale dont le siége était sur le site de 1’actuelle Suzhou,
au Jiangsu.

6 L’ellipse (49 logogrammes) correspond aux deux autres notules biographiques incluses dans
le méme passage.

7 Shan xian %[l : préfecture créée sous la dynastie Qin dans la commanderie de Kuaiji.

¥ Pubu shan 8451l : autre nom de Baishi shan (475111 ou Xibai shan PG 5111, au Zhejiang.
? Yang zhou $5J : circonscription territoriale dont le siége était situé au Jiangsu actuel.

' Yicao congshi SE (/L % Voir HUCKER, 1985, p. 270 (entrée n°® 3018) et 535 (n° 7176).

1 Song shu, « Liezhuan », vol. 93, p. 2296.
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affaire a une simple notule.

Deuxiéme version : biographie officielle

Un demi-siecle plus tard, les Documents des Qi du Sud de Xiao Zixian, histoire
dynastique soumise au trone en 537, livrent de notre personnage une biographie plus
développée. Cette seconde version est bien plus longue que la précédente notule et a

I’ampleur textuelle d’une notice biographique proprement dite :

wAL  FouE  REREAL - SHE > BVRSTF - iE o 1EE
H o

()

AEVARRE > FEW - £/ /2B - WARIFT  AEEE
FIH » ZER > EEAl - MEmsEE > B AEZ 2P ED - il =18k
FoREANY - THELRE > HREZ - AEARE  FEMEE -
KSR - ERKELEAREEESH © " HettdEEE - BT
BEERE > AFELE - IIEAER  AEHZ - HIFTEHEFE - MU
Z?ECRE R EABM  BAM=5 - Rzt~ REZ

H > BEEEE  JREB RER - ) EEH ¢ TRAARAERES
o ZIRE o SRR R o TR - ARG » T
Plzesdsms - B - TEEEALL > HRIHK - EEBGET 2 > B9
THEk > HOERER -~ BERNSR - MBEMRRY - BIEHE -

REFRHAE - BEAEAAEETTEE > REBE > IEEAINRERE
o Apt o KRHERML > FRRREG ZEDGHIE > @k - EAER
& BORRIE AN PR Z « BTt > 260 )N - Bl
o 9ZEERT o FUMEEERCH 2 E7E - RyBCREMINTIAR -

Chu Boyu, nom personnel Yuanqu, était un ressortissant de Qiantang '%, dans la

12 Qiantang $&€FF (ou ##) : préfecture qui était située dans la province actuelle du Zhejiang.
Son siége était ’actuelle Hangzhou Fi ).
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commanderie de Wu. Son trisaieul [Chu] Han fut commandeur de Shiping .

Son pére [Chu] Ti fut conseiller militaire '* pour la répression des captifs.
p p P

Jeune, Boyu avait une conduite réservée et peu de sensualité. Quand il
eut dix-huit ans, son pére lui fit prendre femme. [Tandis que la nouvelle]
épouse entrait par la porte principale [de la résidence familiale], Boyu sortit par
la porte de derriére. Il alla alors a Shan et résida au mont Pubu. [Comme] il
était par nature résistant au froid et a la chaleur, ses contemporains le
comparérent 3 Wang Zhongdu . Il demeura sur la montagne plus de trente
années, isolé des étres humains. Wang Sengda '®, qui dirigeait la commanderie
de Wu, s’évertua en manifestations cérémonieuses pour I’attirer. Boyu ne put
¢éviter de faire halte a la commanderie et y passer deux nuits ; il échangea a
peine quelques paroles puis prit congé. Qiu Zhensun '’, général pacificateur du
septentrion '¥, écrivit 4 Sengda : « J’ai entendu dire que Monsieur Chu vient
séjourner en votre honorable logis. Cela fait des années qu’a disparu 1I’ombre de
ce maitre perché dans les nuages et qui ne sert pas la noblesse, sublime et
vivant de plantes sauvages. [Quand] on ne s’abaisse pas de soi-méme devant

les sages excellents, comment les attirer ? Jadis, Wenju '° perchait a Yecheng *°

13 Shiping %5 : commanderie qui, sous la dynastie Jin de I’Est, Dong Jin 5% (317-420),
était située au Hubei actuel.

' Canjun £2%6. Voir HUCKER, 1985, p. 517-518, entrée n° 6876.

15 Wang Zhongdu F{fi&} (premier siécle avant notre ére) : parangon de la résistance aux

températures les plus extrémes, dont une vie, traduite dans CAMPANY, 2002, p. 271, est donnée
dans les Biographies des divins immortels.

' Wang Sengda T firi (423-458): officiel, lettré et poéte, descendant de "homme d’état
Wang Dao T-Z (267-339 ?). Voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 1216-1218 (J. Wu /
D. R. Knechtges).

17 Qiu Zhensun ¥ f4 (actif 420-450): officiel de la dynastie Qi du Sud, qui occupa
notamment les fonctions de magistrat (/ing <) (voir HUCKER, 1985, p. 313, entrée n° 3733),
commandeur, et général pacificateur du septentrion (voir note suivante).

18 Ningshuo jiangjun ZE§HEE : I'un des titres de commandement militaire en vogue durant le
haut Moyen-Age et jusqu’au début de la dynastie Sui. Sur le titre de général (jiangjun JE),
voir HUCKER, 1985, p. 140, entrée n°® 694.

19 Wenju 3Z#2 : probablement le nom personnel de Kong Rong fLF# (153-208), descendant de

Confucius et homme de lettres, exécuté sous Cao Cao. Voir DE CRESPIGNY, 2007, p. 391-393 ;
KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 460-463 (D. R. Knechtges).

% Yecheng &1 : ancien nom de Nankin. Mais Kong Rong aurait plutdt résidé a Ye ¥, au
Henan actuel, dont Cao Cao fit son quartier général & partir de 204 et ou se réunirent des
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et Andao *' entrait par la Porte de la gloire %, il fait trois avec ceux-la. Les
hommes qui renoncent aux céréales et les personnes qui se nourrissent de
nuées >, on peut les attirer bri¢vement, il ne convient pas de les brider
longtemps. Votre seigneurie devrait penser a en suivre la marche éminente et
en accomplir la mue **. Guettez le jour ou il reprendra la route et condescendez
briévement & souhaiter 1’aide de son honorabilité * en propos métaphoriques ».
Sengda répondit : « La flanerie de Monsieur Chu avec les nuages blancs est
ancienne. Tel ermite de I’ Antiquité conserva le souci de ses fils et filles %, tel
autre fit se former un marché a Huayin 7 mais ce maitre est un solitaire, il
sympathise seulement avec les coniféres et les pierres. Cela fait des décennies
qu’il se trouve entre des éminences isolées et des sommets écartés. Récemment,
voulant qu’il vienne ici, j’ai été prévenant et 1’ai réconforté jour et nuit. Quand
nous eiimes discuté champignons et canneliers, et rendu visite aux litchis et
navets, ce fut comme avoir entrapercu les eaux brumeuses et s’étre approché du
rivage *°. Sachant que votre seigneurie souhaite le voir, alors elle devra énoncer

des métaphores ».

hommes de lettres, dont les « Sept maitres de [I’ére de régne] Jian’an (196-220) » ( jian an qizi
##97t+), auquel Kong Rong est parfois rattaché ; voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014,
p.- 428 (D. R. Knechtges).

2! Andao 77 : nom personnel de Dai Kui &3 (vers 330-396), peintre, calligraphe et homme
de lettres renommé durant la dynastie Jin de 1’Est, qui refusa plusieurs postes et passa les dix
derniéres années de sa vie en ermite, non loin de la moderne Suzhou. Voir KNECHTGES /
CHANG, 2010-2014, p. 180-181 (J. Wu / D. R. Knechtges).

22 Changmen £ : nom de la porte occidentale de la capitale de ’ancien royaume de Wu &,
puis du siege de la commanderie du méme nom, c’est-a-dire de la moderne Suzhou.

23 o = , , . )
Xia BE : nuées colorées observables le matin ou le soir.

24 , . .
Yuhua *PI{L : métaphoriquement, devenir immortel.

25 . . . . .
Qingchen J5EE : la « claire poussiére » soulevée par le passage d’une personne honorable.

2% Allusion probable a I’ermite Wang Ba -5 des environs du début de notre ére, qui aurait
présenté des excuses a son épouse pour lui avoir imposé, ainsi qu’a leurs enfants, un mode de
vie simple. Voir Hou Han shu, « Lienli zhuan » %1 2.{# [« Biographies de femmes »], vol. 84,
p- 2782-2783.

" Mont (Huayin shan %£[2111) dans la province actuelle du Hunan. Selon le Hou Han shu,
« Liezhuan », vol. 36, p. 1242-1243, le lettré Zhang Kai 5Ef% (vers 80-vers 150) y vivait en
reclus, mais sa présence attira tant de disciples qu’un marché se constitua au sud de la
montagne.

*8 Evocation métaphorique de I’'immortalité.
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La seconde année (455) de [I’¢re de régne] Xiaojian (454-456) de [la
dynastie] Song, le cavalier en service permanent > Yue Xun, faisant fonction
de [surveillant] des meeurs *°, recommanda Boyu dans un mémoire [au trone].
[Chu Boyu] fut promu et appelé a prendre ses fonctions a la téte du Bureau des
consultations de la présente province ' ; il ne les prit pas. [Quand] Taizu **
monta sur le trone, un édit de sa main [ordonna] aux deux commanderies de
Wu et de Kuai[ji] de lui adresser une invitation cérémonieuse ; [Chu Boyu]
refusa encore, prétextant la maladie. Ne souhaitant pas s’opposer a sa volonté,
le souverain ordonna qu’au mont Baishi *°, a Shan, soit érigé I’Ermitage de la
Grande paix [pour que Chu Boyu] y réside. [Chu] décéda en la prime année
(479) de [I’ére de régne] Jianyuan (479-482), agé de 86 ans. Comme il avait
I’habitude de résider dans un pavillon a 1’étage, on 1’inhuma a I’emplacement
du pavillon. Kong Zhigui, qui avait recu de lui la loi de la voie, fit ériger une

N N . 4
stéle & coté de 1’ermitage **.

Cette version étendue du vécu de Chu Boyu offre un supplément considérable
de données biographiques : nom personnel (zi), préfecture d’origine, états de services
de deux ascendants patrilinéaires, tempérament, événement particulier ayant déterminé
la vocation érémitique (mariage), refus répété de prendre du service malgré
I’intervention personnelle du souverain, fondation sur ordre impérial de I’Ermitage de

la Grande paix (taiping guan & F8E) pour lui servir de résidence, date du déceés et age

lors de celui-ci, emplacement de la sépulture enfin. On y apprend aussi qu’il eut au

moins un disciple, qui composa une épitaphe a sa mémoire, dont le texte, nous le

29 Sanji changshi 555 {F : titre honorifique désignant ici 1’un des historiographes officiels.
Voir HUCKER, 1985, p. 395-396, entrée n°® 4834.

30 Xing fengsu {TJE{%. Ma traduction s’inspire de HUCKER, 1985, p. 215 (entrée n° 2019) et
244 (entrée n® 2561).

31 . .. ;e . .
Le nom de cette province n’est pas ici précisé, mais on se souvient que les Documents des
Song indiquaient Yang.

32 Taizu AHH : Xiao Daocheng EfiE ik (427-482), ’empereur Gao =7 (r. 479-482) des Qi
du Sud. Voir KNECHTGES / CHANG, 2010-2014, p. 1476-1478 (D. R. Knechtges).

33 Selon les dictionnaires chinois de géographie historique, une dizaine de lieux ont porté le
nom de Baishi shan. Il devrait ici s’agir de Xibai shan, au Zhejiang actuel.

3* Nan Qi shu, « Liezhuan », vol. 54, « Gaoyi » [« Ermites éminents »], p. 926-927.
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verrons, a €té¢ conservé. L ensemble de ces détails suggere que des archives officielles

ou familiales ont pu étre consultées.

Si le long intermede de I’échange épistolaire entre Wang Sengda et le général
Qiu Zhensun n’apprend rien de factuel sur le vécu du principal intéressé, on y reléve
I’allusion du second au régime alimentaire de certains ermites — « renoncer aux

==
B -

céréales » (queli HIKI) et « se nourrir de nuées » (canxia &FE) —, donnée que 1’on

retrouvera dans des versions ultérieures de la biographie, intégrées au récit. Outre que
cet échange constitue un témoignage de premiére main sur la perception chinoise
ancienne de la vocation érémitique, c’est aussi un exemple type de correspondance
érudite : chaque épistolier procede a deux allusions historiques et littéraires. C’est a
coup sUr pour cette raison que I’on retrouve la biographie de Chu sous une forme
abrégée et réaménagée qui fait de cet échange épistolaire le cceur du texte, dans les
Précédents tirés des archives (Cefu yuangui {f}f75E), encyclopédie réalisée de 1005
a 1013 sous la direction de Wang Qinruo T3 (962-1025) et Yang Yi #5{& (974-
1020) *°.

Cette « version développée » des Documents des Qi du Sud constitue désormais
la « biographie officielle » de Chu Boyu. Plusieurs sources ultérieures la citent sous

une forme quasi identique, hormis quelques variantes mineures, par exemple |’ Histoire

[des dynasties] du Sud (Nanshi Eg5%), compilation historiographique réalisée a titre
privé par Li Yanshou ZEfEZS (actif vers 618-676) et achevée en 659, sous la dynastie

Tang *°. Cinq siécles plus tard, on la retrouve aussi dans la vaste réorganisation de

I’historiographie officielle, achevée en 1161, par ’officiel et lettré Zheng Qiao E[f&
(1104-1162), sous le titre d’Annales générales (Tongzhi #H:E5). Les variantes qu’on y

releve suggerent que Zheng Qiao a consulté aussi bien la lecon de Xiao Zixian que sa

reprise par Li Yanshou. Par contre, on remarque que Zheng n’a pas conservé la

> Voir le Cefu yuangui, sous la direction de WANG Qinruo et YANG Yi, vol. 905, « Shuxin »
(= [« Epitres »], f. 13b-15b. Cette version de la biographie compte 235 logogrammes — soit
environ 60 % de la version des Documents des Qi du Sud —, dont quatre cinquiémes environ
consistent en une reprise intégrale de 1’échange épistolaire; seul le premier cinquiéme,
réaménagé, concerne Chu Boyu. Sur la compilation du Cefu yuangui, voir KURZ, 2007, p. 56-
66. Ma traduction du titre s’inspire de celle donnée dans le résumé francais de 1’article.

36 Voir Nanshi, « Liezhuan », vol. 75, « Yinyi » [« Anachorétes »], p. 1873-1874. Sur cette
compilation historiographique et son auteur, voir MCMULLEN, 1988, p. 168-169 ; KNECHTGES
/ CHANG, 2010-2014, p. 690-691 (D. R. Knechtges).
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correspondance entre Wang Sengda et Qiu Zhensun, peut-étre jugée hors de propos >’
En fait, au-dela de la période médiévale, plusieurs recueils et anthologies reprendront
la biographie officielle de Chu Boyu, parfois sous une forme réaménagée et
considérablement abrégée **

L’expression dao fa 76,7, que je traduis ci-dessus littéralement par « loi de la

voie », €tablit la nature religieuse du personnage avant méme sa récupération par
I’hagiographie taoique. Si I’expression peut aussi s’appliquer au bouddhisme dans les
sources chinoises médiévales, au sixieme siécle et dans une source historiographique,

I’identité bouddhique serait certainement exprimée par un terme moins équivoque.

Une dédicace épigraphique

rar or..*

ne parait pas avoir €té conservée, une transcription intégrale de ’inscription a laquelle

elle servait de support est citée en 624 par Ouyang Xun EX[5zH (557-641) et ses

collaborateurs dans 1’'un des volumes qu’ils consacrent aux « anachorétes » (yinyi)

dans leur Collection catégorisée des belles-lettres (Yiwen leiju B FHEY). Voici le

texte de cette transcription, suivi de sa traduction :

PALMEEE (e EM) H o T RINSEE - tiE 2 il o (53
B AIEE 2 BT o FmHEEEH TR o BT SRR - SR
o MOEE > IENER - @MU TEEHR BENRKE  TEHES
PERSHY 28T - AP PMEliE - <fg> (8) P - tiEW s > Rkl - 1
B  EZHELISE - AREEE > St - fEsH > It
R > RORZEE » Frimciar o JoE B aRepie - TEtB T - <@ ()

37 Tongzhi, « Yinyi zhuan » [Zi#R{#H [« Biographies d’anachorétes »], vol. 178, p. 2850a. Sur
cette vaste réorganisation historiographique, voir TENG / BIGGERSTAFF, 1971, p. 109.

3% Pour s’en tenir & un exemple disponible en traduction, signalons la monographie locale Wu
Jjun tujing xuji BEPEELEEC [Supplément d’annotations au Livre illustré de la commanderie
de Wu] (1084), par ZHU Changwen 232 (1039-1098), vol. inférieur, fasc. 27a-b. Traduit

dans MILBURN, 2015, p. 192-193. Cette version compte 137 logogrammes, soit un tiers des
393 logogrammes de la version des Documents des Qi du Sud.
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ERR 5% > LR - BThRRAHEEER » —FIF0) > B e S > BB -
TEMmHIEKEE » JFREEES > asidhw o fEMEE > T RAE > [ER
1=

e

"RATETTD | TR | BB | AR AT | ¢
JotEitd | MEREE | RO | EE A | M ESIH | AU E | JOfE L
SR -

La Stéle de Monsieur Chu Boyu, par Kong Zhigui de [la dynastie] Qi, dit:
« Les trésors que déploient le Fleuve [jaune] et la [riviére] Luo *° ont transmis
les mérites de la voie divine, les secrets divulgués par [les monts] Dai et Hua *°
permettent de contempler les traces des génies immortels. Ces choses-la sont
détaillées sur les tablettes de jade et leur principe resplendit sur les symboles
d’or *' ; bien qu’impénétrables et difficiles a retracer, et malgré les divergences
entre I’illustre et I’obscur, sonder son cceur et scruter 1’ Antiquité permet de les
trouver et d’en parler. C’est ainsi que Zijin **, jouant de I’orgue & bouche,
conduisit les phénix dans I’immensité céleste et que Wang Qiao, s’¢élevant dans
les nuages, dirigea les grues vers la Céruléenne métropole **. [Des immortels],
il y en eut qui s’emplumérent en muant [comme] la cigale, éliminérent ** leur
ombre et se rendirent invisibles, prirent leur envol divin vers le palais de

I’empereur [céleste], laissérent une épée ou un baton comme vestige, flanérent

3% Allusion au Diagramme du Fleuve [jaune] (He tu ji][&]) et a I’Ecrit de la [riviére] Luo (Luo
shu 7&E), sur lesquels voir SASO, 1978 ; NIELSEN, 2003, p. 103-105, 169-171.

* Dai shan 1511 : dans la province actuelle du Shandong, également appelé mont Tai (Tai
shan ZZ[1]). C’est le Pic de I’Est (Dongyue BijEt), associé depuis 1’époque ancienne a 1’au-
dela. Voir CHAVANNES, 1910. Hua shan #£11] : dans le Shanxi actuel, le Pic de 1’Ouest (Xiyue
PE#1), associé a la quéte d’immortalité. Voir PREGADIO, 2008, p. 516-517 (V. Goossaert).

*! Yudie FJt : en langue administrative, la généalogie et les archives impériales. Jinfi 475 :
les présages favorables envoyés par le ciel pour confirmer la légitimité du souverain. Ici, les
deux expressions semblent plutdt désigner les écrits d’origine céleste du taoisme.

*2 Zijin 7% ou Jin % : Wangzi Qiao T 7-&, mentionné juste aprés, fils héritier du roi Ling
& T (r. 571-545 avant notre ére) de la dynastie Zhou f& (vers 1046-256 avant notre ére). Son

hagiographie dans les Biographies sérielles d’immortels est traduite dans KALTENMARK, 1987
[1953], p. 109-114.

® Xuandu 2L« le plus élevé des lieux célestes dans la cosmologie du taoisme médiéval.

* Je lis 52 au lieu de f&s2 (f.4b), suivant la lecon du Shan lu £l$% [Recueil de Shan]
(1214), par GAO Sisun 514 (1158-1231), vol. 5, f. 6a.
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a I’Etang de jadéite * et ne revinrent pas, ou banquetérent au Céruléen verger *°
jusqu’a en oublier le retour. Les mauvaises voies [de communication] de
Yongjia *’ sont une zone dangereuse au bout du monde. Des gorges instables
interceptent le jour, les roches sont culbutées par les flots contraires, la vague
impétueuse s’¢élance vers les nuages et le courant y est d’une grande vélocité.
Monsieur [Chu], ayant grimpé les chemins et franchi les obstacles, s’abritait
pour la nuit prés d’un bac sur le méandre [d’une riviére], quand une tempéte se
déchaina ** en roulements de tambour nocturnes et de violents torrents jaillirent
de la montagne. Un effondrement soudain fit que le bateau bascula dans un
ravin ; tombant d’une trés grande hauteur *, il [quitta] le sol en tourbillonnant
et disparut dans I’abime, se renversant en une chute sans fin. Les compagnons
[de voyage de Chu Boyu] pensérent que [le bateau] s’était fracassé et les
bateliers craignirent qu’il elit volé en éclats ; en proie a une vive anxiété, au
milieu de la nuit, ils se précipitérent sur 1’obstacle a sa recherche, quand ils

apercurent Monsieur, imperturbable, paisiblement endormi ». Eloge :

« A T’ouest des passes s’¢élevant au merveilleux | A droite de la [riviére]
Luo voletant avec légéreté | Phénix sifflant au Portail d’or °° | Et jouant de la
flite dans la Capitale de jade | Ayant complétement rompu avec les myriades
de foyers | Ainsi devint-il monsieur [Chu] | Immense monsieur ! | Que sa voie
était divine ! | Torrents et montagnes °' convenaient a sa nature | La brume et
les nuées se jetaient dans ses bras | Au plus haut des cimes ombre dérobée |

Nichant isolé dans I’herbe impénétrable | Son cceur avait dessein de monter au

¥ Yaochi B3 : lieu de résidence de la Mére reine de 1’Ouest (Xiwangmu 7§+ £}) sur le mont
Kunlun et I'un des séjours paradisiaques des immortels.

* Xuanpu Z[f| : autre séjour paradisiaque des immortels sur le mont Kunlun.
47 Yongjia 7k 5% : commanderie qui était située au Zhejiang actuel.

B Je lis chong {7 au lieu de heng ff7, suivant la lecon du Shan lu, vol. 5, f. 6a, a laquelle
correspond la legon du passage paralléle dans deux sources hagiographiques (voir plus bas).

* Oianren T-1], « plusieurs milliers de pieds ». Le ren {J] est une ancienne unité de longueur
qui correspondait @ un nombre variable de pieds (chi K'), de quatre a huit selon les sources.

% Jinque 4:Bf : lentrée de la Capitale de jade, yujing Fo5%, lieu divin dans la cosmologie
taoique mentionné au vers suivant.

51 . s .
Quanshi 7215 (littéralement « sources et roches ») : ’environnement sauvage montagneux.
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I3 I3 I3 . . , . . 2
céruléen | Sa volonté communiquait avec la création majeure » .

Le texte de ce document épigraphique comporte trois parties bien distinctes. La
premiere (99 logogrammes) est un panégyrique impersonnel et assez conventionnel de
I’accession au statut d’immortel. La troisiéme (56 logogrammes) est un « ¢loge »

(ming $#%) sans donnée historique ni pertinence individuelle, en ce sens qu’il pourrait

exalter virtuellement n’importe quelle figure taoique. Par contraste, la partie médiane
(93 logogrammes), qui relate un voyage et un incident survenu a I’occasion de celui-ci,
adopte la morphologie d’un récit, mais a ce point dépourvu de contexte — hormis une
indication géographique — que le lecteur ne peut se représenter la place qu’occupe
I’anecdote dans le vécu du principal intéressé. Le seul point commun entre la
biographie officielle de Chu Boyu et cette inscription est le motif du choix de
I’isolement en milieu alpestre, lui aussi conventionnel. En somme, cette épitaphe,
contrairement a d’autres épitaphes développant des thémes comparables comme celle
du second siécle de notre ére dédiée a Wangzi Qiao >, est un exercice de style
littéraire dont 1’objet n’est nullement de commémorer un vécu historique, que ce soit
de maniere factuelle ou chronologique ni avec quelque degré d’exactitude, mais plus

généralement de célébrer le taoisme a travers 1’une de ses figures.

Translation hagiographique de la biographie

C’est au plus tard durant la seconde moiti¢ du sixieme siécle que la biographie
officielle de Chu Boyu va connaitre une premicre « translation hagiographique »,
terme par lequel j’évoque le processus évolutif de la forme et du fond qui tend a en
gommer le caractére factuel et I’historicité au profit d’un potentiel évocateur religieux.
Le phénomeéne est connaissable grace a deux fragments des Biographies des étudiants
de la voie, ce recueil aujourd’hui perdu qu'un ancien bouddhiste converti au taoisme,

Ma Shu FEAE (522-581), aurait compilé entre 557 et 581 > De cet ouvrage subsistent

52 Yiwen leiju, « Yinyi », vol. 37, f. 4a-5a.
53 En voir 1’étude et la traduction dans BUJARD, 2000.

* Pour les dates de Ma Shu et de son recueil, voir BUMBACHER, 2000b, p. 9-11.
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une centaine de biographies, citées, peut-étre en intégralité dans certains cas, a partir
des Tang, dans une dizaine de sources. Parmi celles-ci figurent deux ceuvres attribuées

a un taoiste dénommé Wang Xuanhe -5 (actif vers 664-684) et datées de la fin du
septieme siecle, I’Inventaire catégorisé de la Voie de la Clarté supérieure (Shangqing
dao leishi xiang [ 5EHEEHR) et IEcrin de perles des Trois grottes (Sandong
zhunang —=FEREE), toutes deux principalement basées sur le corpus de la Clarté

supérieure de I’époque du haut Moyen-Age >

Premieére translation (Ma Shu / Wang Xuanhe)

Le premier ouvrage de Wang, 1’Inventaire catégorisé de la Voie de la Clarté
supérieure, est consacré aux personnages emblématiques du taoisme. Son contenu est
organis¢ en fonction du type de résidence auquel chaque personnage est assigné.
L’auteur s’appuie sur des citations d’une centaine de sources relevant en partie de la
Clarté supérieure, mais pas uniquement, contrairement & ce que laisse entendre son
titre, de sorte que I’édition canonique pourrait étre le reliquat d’une ceuvre jadis plus
importante °°. Parmi les sources citées par Wang figure le recueil hagiographique de
Ma Shu. Dans son premier volume, consacré a un type de résidence qu’il nomme

« monastéres des immortels » (xianguan /i), Wang cite la notice suivante consacrée

a Chu Boyu, en 86 logogrammes, comme provenant du recueil de Ma Shu :

GESE) 7 T[] WOEE > 0 SESEAL - R -
ORI ZEEEE G - RORAHE  BER RS - PRI A G B
M BB - TR HE - BB - Ty AL TIPS - 4 -
[T CRPAE) FRIEH - BB -

Il est dit dans les Biographies des étudiants de la voie : « [...] Chu Boyu, nom
personnel Yuanqu, était un ressortissant de Qiantang, dans la commanderie de
Wu. 1l se retira au Pic du Sud, au mont Pubu. Il faisait preuve d’une

merveilleuse compréhension des procédés, examinait profondément les secrets

>> REITER, 1982, p. 245-246.

56 REITER, 1992a, p. 2-7. Voir aussi SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 628-629 (F. C. Reiter) ;
PREGADIO, 2008, p. 866-867 (C. D. Benn).
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des diagrammes °’ ; recueillir, raffiner, intérioriser et diriger [le souffle], il n’est
nul [de ces exercices] qu’il n’ait pratiqué °®. [L’empereur] Gaozu de [la
dynastie] Qi > ordonna aux deux commanderies de Wu et de Kuai[ji] de
I’inviter avec cérémonie et des dons substantiels, mais [Chu Boyu] refusa
encore, sous prétexte de maladie. Peu aprés, il trépassa. Gaozu, accablé par le
deuil, ordonna alors que soit érigé au pied du mont Pubu I’Ermitage de la
Grande paix. Initialement, [Chu] Boyu aimait lire le Livre de la Grande paix et

\ . \ . 0
s’exercer a sa voie ; d’ou le nom de I’ermitage » .

On remarque que 1’énoncé « refusa encore » (you ci X &¥) est ici inapproprié,

dans la mesure ou cette version hagiographique ne rapporte qu’un refus de prendre du
service. Il est probable que la citation de Wang Xuanhe est tronquée et que Ma Shu
utilisa comme source principale la notice biographique donnée dans les Documents des
Qi du Sud, qui rapporte bien deux refus, on s’en souvient (en 455 et 479). La version
de Ma Shu mentionne pour la premicre fois le savoir technique de Chu Boyu et les
pratiques psychosomatiques auxquelles il se serait livré. C’est aussi la premicre a
mentionner son intérét supposé pour le Livre de la Grande paix, ce texte que nous
avons déja rencontré, et pour la «voie» du méme nom, données servant de
justification au nom de I’ermitage. Autre particularité, 1’ermitage y est dit avoir été
érigé a la mémoire de Chu Boyu, c’est-a-dire aprés sa mort, et non de son vivant
comme lieu de résidence. Ensemble, ces données a caractere religieux caractérisent la
translation hagiographique de la biographie. Méme la mention du Pic du Sud (Nanyue)

a acquis une valeur symbolique et religieuse plutét que proprement géographique : du

T Les pratiques et les textes du taoisme : les « procédés » (shu fiif) désignent des savoirs
techniques plus ou moins ésotériques, notamment mantiques ; les « diagrammes » (fu [&|),
divers documents d’origine surhumaine, tel le Diagramme du Fleuve [jaune], déja noté.

>8 BUMBACHER, 2000b, p. 201, traduit « cueillant [des herbes], [se] purifiant, inhalant [du
souffle] et [le] conduisant [a travers son corps]» (« plucking [herbs], purifying [himself],
inhaling [breath] and driving [it through his body] »). Mais, comme on va le voir dans
d’autres versions de I’hagiographie, les deux premiers verbes semblent mieux s’appliquer au
« souffle » (gi) et le second, aux « fluides » corporels (ye Jf&).

59 L’empereur Gao des Qi du Sud, Xiao Daocheng.

60 Shangqing dao leishi xiang, CT n° 1132, vol. 1, « Xianguan pin » [/ [« Catégorie des
monastéres d’immortels »], f. 11b-12a; vol. 1, f. 9a, pour la source du passage. Traduit dans
BUMBACHER, 2000Db, p. 201.
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temps de Wang Xuanhe, depuis le régne de Yang Guang 15 (569-618), ’empereur
Yang /57 (r. 605-618) de la dynastie Sui, le toponyme désignait le mont Heng (Heng

shan #7111), dans la province actuelle du Hunan ®'.

L’autre ouvrage canonique attribué¢ 8 Wang Xuanhe, 1’Ecrin de perles des Trois
grottes, a été défini comme une encyclopédie thématique des pratiques du courant de
la Clarté supérieure °*. On y trouve une seconde citation de I’hagiographie de Chu tirée
des Biographies des étudiants de la voie, mais ne comptant que 24 logogrammes, soit
moins d’un tiers (28 %) de la version donnée dans 1’Inventaire catégorisé de la Voie
de la Clarté supérieure. La référence est ici plus précise : le texte source est localisé au
volume 6 du recueil de Ma Shu. Elle est plus bréve que la notule des Documents des
Song, mais la moitié de son contenu I’en distingue clairement. En dépit de sa briéveté,

elle présente avec la version traduite précédemment des variantes intéressantes :

(HEME) BRm 0 "THREES > FouE > BESEAL - BEL > 3R
BE - EFEN -

Il est dit au [volume] sixiéme des Biographies des étudiants de la voie : « Chu
Boyu, nom personnel Yuanqu, était un ressortissant de Qiantang, dans la
commanderie de Wu. Il se retira au mont Huo ®, raffina ses fluides ** et se
nourrit de nuées, interrompant [son alimentation en] céréales pendant de

nombreuses années » 65.

Apres une formule (12 logogrammes) directement empruntée aux Documents

des Qi du Sud comme le faisait la précédente citation, cette seconde citation, fidele au

%! Voir ROBSON, 2009, p. 57-89.

62 REITER, 1992b, p. 1-6. Voir aussi SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 440-441 (F. C. Reiter) ;
PREGADIO, 2008, p. 832-833 (C. D. Benn).

63 Toponyme ayant désigné plusieurs montagnes des provinces actuelles du Hunan, de I’ Anhui
et du Fujian. Sous les dynasties du Sud, il s’agit soit de Tianzhu shan (Anhui), soit d’une
montagne « secrete » dans le Fujian. Voir PREGADIO, 2008, p. 533-534 (J. Robson).

% Ye /& (« fluide ») peut désigner des fluides corporels comme le sang menstruel ou la salive.
Il pourrait s’agir ici d’une erreur pour gi 5@, comme le suggére une variante (voir plus bas).

63 Sandong zhunang, CT n° 1139, vol. 4, « Jueli pin » 48 [« Catégorie : interruption des
céréales »], f. la. Traduit dans BUMBACHER, 2000b, p. 200.
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théme du début de ce volume de I’Ecrin de perles des Trois grottes, s’intéresse au lieu
de la retraite — le mont Huo, alors honoré comme Pic du Sud — et, surtout, aux
exercices de 1’ascése observée par le sujet. L’énoncé « raffiner les fluides » corporels
(lian ye %) différe du vocabulaire employé dans la premiére citation, qui semblait

concerner le souffle (gi). « Se nourrir de nuées » (can xia & ES), pratique qui s’oppose

a l’alimentation vulgaire symbolisée par les céréales (/i fiI) et évoque le volet

diététique de I’ascése, parait résulter d’un emprunt direct a I’échange épistolaire entre

Wang Sengda et Qiu Zhensun.

Dans ses deux ouvrages, Wang Xuanhe présente ainsi deux citations supposées
d’une méme source — les Biographies des étudiants de la voie de Ma Shu — dont on
ne connait pas la physionomie originale. S’agissant de citations a 1’évidence tronquées,
on ne peut rien conclure du fait qu’elles ne s’accordent pas parfaitement entre elles et
ignorent les données historiques a caractére familial et institutionnel consignées dans
la biographie officielle. Ayant remarqué qu’« environ un tiers » de I’hagiographie de
Chu Boyu dans le livre de Ma Shu refléte sa biographie officielle dans les Documents
des Qi du Sud, Bumbacher estime que ces deux textes « s’appuient probablement sur la
méme source °° ». Mais si I’on considére que le recueil de Ma Shu fut compilé une ou
deux générations apres les Documents des Qi du Sud, il semble plus probable que Ma
Shu s’inspira de la biographie de Chu Boyu dans cette derniere source et lui ajouta des

informations tirées d’autres sources, y compris non officielles ou orales.

Seconde translation (Wang Songnian)

Le Recueil de perles du jardin des immortels (Xianyuan bianzhu {[[504FEE) est
I’ceuvre d’un moine taoiste du dixieéme siécle, de dates inconnues, Wang Songnian +
FATE. Cette hagiographie s’inspire de la « suite de perles » (lianzhu ##Ef), un genre

littéraire congu comme une mnémotechnie ; les figures y sont introduits par paires, en
vers octosyllabes dont un court paragraphe clarifie le sens ®’. Les sources explicites de

cette collection sont en majorité de nature hagiographique, mais aucune n’est donnée

66 BUMBACHER, 2000b, p. 200, n. 399 : « More probably both, the [Nan Qi shu] and the
[Daoxue zhuan], relied on a common source ».

%7 Voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p.885-886 (P. Bentley Koffler); PREGADIO, 2008,
p. 1095-1096 (B. Penny).
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dans le cas qui nous intéresse. Chu Boyu y est associ¢ a Wei Huacun, matriarche du
courant de la Clarté supérieure, dans le vers « La racine de réglisse de Xian’an / Les
pommes de pin de Boyu » (« Xian’an gancao / Boyu songxie » EZHE » {H £ A

J&Z) %, La seconde moitié du paragraphe subséquent est consacrée a une vie de Chu

Boyu (76 logogrammes) :

BEE > AL - FHN > BB - WREMA - SobEmEmd -
R REehE_T4 BARZ FHERZ T BEORE EEHAR
JBR > BHEEINZ - BEwEZ > A JSBEREL - X -

Chu Boyu était un ressortissant de Qiantang. Quand il eut seize ans, sa famille
lui fit prendre épouse. [Tandis que la nouvelle] épouse entrait [dans la
résidence familiale] a bord d’une voiture, Boyu en sortit en enjambant la
cloture. Il se retira sur I’éminence centrale du [mont] Tiantai [durant] vingt
années. Des bicherons le virent, qui se trouvait sous un pic étagé, la mine
réjouie, avec seulement deux pommes de pin a sa gauche et a sa droite, et pour
cette raison il fut connu en tout lieu ®. L’empereur Gao de [la dynastie] Qi
I’appela a une fonction, mais il ne quitta pas sa retraite ; il déplaca alors sa

;o . 0 .. . .
résidence au mont Huo majeur "°, [ou il devint] immortel et s’en fut ',

On reconnait aisément plusieurs motifs dérivant des versions antérieures de la
vie de Chu Boyu, bien que sous une forme simplifiée et dans une phraséologie parfois
modifiée. Citons, par exemple, I’épisode du projet de mariage (mais 1’age de Chu lors

de I’événement pourrait relever de la corruption graphique, les logogrammes liu 75 et

ba J\ étant aisément pris 1’un pour I’autre), ou le toponyme « mont Huo majeur » pour

68 Xianyuan bianzhu, CT n° 596, vol. inférieur, « Xian’an gancao / Boyu songxie », f. 4a. La
racine de réglisse chinoise, Radix glycyrrhizae uralensis (gancao HE), et la pomme de pin
(songxie FAJE est donné comme équivalent a songshi FAE par les dictionnaires, mais il
pourrait s’agir d’une autre partiec du conifére) relévent toutes deux de la pharmacopée

traditionnelle chinoise et ont ici valeur d’adjuvants alimentaires dans la quéte transcendante.
Voir UNSCHULD, 1986, p. 120 ; NEEDHAM / LU / HUANG, 1986, p. 482-483.

69 Yuanjin %237, littéralement « de prés comme de loin ».
" Da Huo shan RKEELL : en contexte taoique, toponyme désignant le Pic du Sud.

& Xianyuan bianzhu, vol. inférieur, f. 4b.
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évoquer le Pic du Sud. Il faut souligner trois nouveautés. La premiére est 1’association
de Chu Boyu avec le mont Tiantai, haut lieu du taoisme et, surtout, comme nous
I’avons déja noté, du bouddhisme. La seconde est le motif de la pomme de pin, alors
que nous avions eu affaire a d’autres pratiques diététiques — mais on se souvient que
Wang Sengda plaisantait déja de son amitié pour « les coniféres et les pierres » (song

shi fA47). La troisiéme est — si I’on veut bien omettre 1’inscription sur stéle, trop peu

spécifique — 1’association textuelle explicite de Chu Boyu au théme de I’immortalité,

qui jusqu’alors était au mieux implicite dans 1I’euphémisme gaoshi =3 (« trépasser »

dans ma traduction, mais, littéralement, « passer dans les hauteurs »). Ces nouveautés
permettent de se représenter 1’hagiographe au travail, triant son matériau narratif et
procédant a sa réécriture, ne serait-ce qu’afin de justifier 1’association thématique de

. . 2
deux figures sans rapport historique 1’une avec 1’autre .

Cette réécriture sanctionne aussi la récupération de Chu Boyu au profit du
patrimoine intangible de la communauté taoique du mont Tiantai, dont 1’auteur, Wang

Songnian, faisait lui-méme partie.

Troisiéme translation (Chen Baoguang)

Deux siécles plus tard, un certain Chen Baoguang [ de dates inconnues

compile le Recueil des multitudes d’immortels des Trois grottes (Sandong qunxian lu

=JAZAlI$£), une nouvelle ceuvre hagiographique accompagnée d’une préface, datée
de 1154, par un certain Lin Jizhong #£ZE{f de dates inconnues . S’inspirant aussi de

la « suite de perles », cette collection introduit la vie de Chu Boyu par un octosyllabe,

« Boyu prend épouse, Maitre Ji rapporte I’enfant » (« Boyu qu fu, Jizi huan er » {HE&
R o &iT#250), et la fait suivre de celle de Ji Liao #ij#&, reprise explicitement des

Biographies des divins immortels *. Bien que 1’habituel logogramme d’énonciation (le

plus souvent yue H ou yun ) reliant le contenu d’une citation au titre explicite de sa

source soit omis, la mention « Ecrin de perles des Trois grottes » qui précede cette

72 Mais Chu Boyu et Wei Huacun sont associés au Pic du Sud et a la Clarté supérieure.

7 Voir SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 886-887 (F. Verellen) ; PREGADIO, 2008, p. 831 (B.
Penny).

I Sandong qunxian lu, CT n° 1248, vol. 6, « Boyu qu fu, Jizi huan er », f. 20b. Traduit dans
CAMPANY, 2002, p. 169-172, ou le patronyme Ji & a été transcrit ## (« Su ») par erreur.
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version de la narration ne peut avoir pour fonction que d’en indiquer la provenance.

Cette version totalise 110 logogrammes :

(ZHERE) © "T#EE > U - REEREA - CRHUF ARIFIHE -
AEGEEFTME - X EFEAAL - BE - XEERR - AT > R
smiebb o (IR > A& - FUHJERR o ERESRE o (SR - BN
HOUZ b HEREE - [EEAERT - AIHUKRE - GiHE=K - ERAERBA
B - REEL - JREE > FEEN -

Ecrin de perles des Trois grottes : « Chu Boyu, nom personnel Yuanqu, était
un ressortissant de Qiantang, dans la commanderie de Wu. Au moment ou
I’épouse que son pére [voulait] lui faire prendre entrait par la porte principale
[de la résidence familiale], Boyu sortit par la porte de derricre. Il se rendit a
Shan, ou il s’établit au mont Pubu et s’exerca a la voie. En outre, il fit un
voyage au Pic du Sud; en route, il pénétra & Minzhong ”°, ou les courants
impétueux se précipitent en des zones dangereuses. A I’approche du soir, alors
que le bateau a bord duquel Boyu naviguait accostait a une rive reculée, une
tempéte se déchaina, le tonnerre vespéral [retentit] et les torrents de la
montagne s’enflérent violemment, propulsant & une trés grande hauteur '°
I’embarcation, qui retomba sur une greve écartée. Les compagnons [de voyage
de Boyu], qui se trouvaient en avant, penseérent qu’elle s’était fracassée ; ils
escaladerent les rochers a la recherche de Boyu et I’apercurent, joyeux et
impassible. Ensuite, il gagna le mont Huo, ou il raffina le souffle et se nourrit
des brumes colorées, et interrompit [son alimentation en] céréales pendant de

nombreuses années » 77.

La biographie officielle transparait dans cette hagiographie, mais encore plus

dépouillée d’information a caractére historique ou institutionnel. La derniére douzaine

7> Minzhong [t} : commanderie qui était localisée au Fujian actuel.

7 Wanren zhi shang E{J] 2 I, littéralement « au-dessus de dizaines de milliers de pieds ». La
donnée chiffrée a évidemment ici une valeur métaphorique.

77 Sandong qunxian lu, vol. 6, f. 20b-21a. Traduit dans BUMBACHER, 2000b, p. 202.
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de logogrammes recoupe en effet la breve citation des Biographies des étudiants de la
voie donnée par Wang Xuanhe dans I’Ecrin de perles des Trois grottes, ce qui semble
confirmer que c’est bien ce dernier recueil qui servit de source & Chen Baoguang '*.
Mais la principale singularité de cette version du douzieme siécle réside dans le motif
du voyage, dont la fonction la plus évidente est de donner une résonance dramatique
au récit tout en exaltant le controle émotionnel du héros. Cet épisode constitue ici la

partie centrale du texte. Il est introduit par le logogramme you X (« en outre »), qui

dans cet emploi sert a interrompre la linéarité narrative pour introduire un motif tiré
d’une source tierce : ici, il semble bien s’agir d’une adaptation du motif principal de
I’inscription composée par Kong Zhigui. Les variations de phraséologie observables
d’une version a ’autre tiennent a divers facteurs, parmi lesquels 1’écart diachronique
(plus de six siecles) ainsi que la différence de genre (épitaphe d’un c6té, hagiographie
de ’autre) et la différence d’audience visée par chaque auteur (visiteurs occasionnels
ou voyageurs d’un coté, de I’autre un lectorat aussi bien religieux que profane, que le
taoisme et son hagiographie ou les 1égendes relatives aux immortels intéressent). Ainsi
la hauteur de la chute vertigineuse, « plusieurs milliers de pieds » dans la source
épigraphique, a-t-elle été décuplée dans la version hagiographique de Chen Baoguang,

qui n’hésite pas a évoquer des « dizaines de milliers de pieds ».

Dédoublement textuel et représentationnel

La coexistence de deux « traditions» paralleles du vécu de Chu Boyu
s’apparente a un dédoublement narratif et fonctionnel. Il semble inéluctable que ce
phénoméne produise a son tour un cas de « duplication discordante » de la narration,
c’est-a-dire son apparition simultanée sous deux formes différentes dans une méme
source. C’est ce qui se produit vers la fin du Moyen-Age, dans les Lectures impériales

de [I’ére de régne] Taiping (Taiping yulan F-VAHIE), encyclopédie en mille volumes

L’ Ecrin de perles des Trois grottes comptait a I’origine trois fois plus de volumes (trente)
que la version canonique regue. Voir Song shi K5 [Histoire des Song] (1345), par TUOTUO
Riifi (1313-1355), « Zhi» & [« Monographies »], vol. 205, « Yiwen » [« Belles-lettres »],
p. 5193. L’hagiographie de Chu Boyu qui y figurait pourrait donc avoir été celle citée par
Chen Baoguang au douziéme siécle, et la courte citation présentée plus haut en étre un
fragment. BUMBACHER, 2000b, p. 92, considére cette version comme fragment « possible »
des Biographies des étudiants de la voie, bien que le passage ne mentionne pas cette source.
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compilée a partir de 977 par une quinzaine de lettrés sous la direction de Li Fang Z=H}j

(925-996) et achevée en 982, citant plus de 1 690 sources "°. L’intérét de cette
encyclopédie pour notre étude de cas est que la vie de Chu Boyu y a été transcrite sous
deux versions différentes et dans deux volumes distincts : une version biographique ou

« séculiere », une autre hagiographique ou « religieuse », a coloration taoisante.
La premiére ouvre le cinquieéme des dix volumes (501-510) que I’encyclopédie
consacre aux « ermites » (yimin 3#%ES). On y reconnait la biographie développée que

donnaient les Documents des Qi du Sud au sixiéme siécle, mais abrégée de plus d’un

tiers, sous la forme que voici :

ArE OFF) H: THERE > FouE > REEEAL - £1H/0 Lk
9% > wm ARIFT - ATEEMTH - ZER > B - e NBEZ AR -
FEUL=TE85F 0 [REAY) - THMELSRE - HE - BEABE 8
e GXBEMNER - BEWRELERERESE © THELELE
HEE - TR ERE > AELE  Jis <> 00 & - AE#EZ - BHIFT
Bt MLIgz P EHERZH > HEEE > FEASE - , BH
PRIARREERESR - ILTRA - WG - MR IlEEsE?E - FHE
T o ATHEEARIL - MHKR - LhEETZRE - g BEEEER
ERMZ - SIEWE > B RAHE - 5 KHERML - FEESE A el
B EHE o EAYEERE > FRIBAlNIK R -

Les Documents des Qi de Xiao Zixian disent : « Chu Boyu, nom personnel
Yuanqu, était un ressortissant de Qiantang, dans la commanderie de Wu.
Quand il eut dix-huit ans, son pére lui fit prendre femme. [Tandis que la
nouvelle] épouse entrait par la porte principale [de la résidence familiale],
Boyu sortit par la porte de derricre. 11 alla alors a Shan et résida au mont Pubu.

Les contemporains le comparérent a Wang Zhongdu. Il demeura sur la

montagne plus de trente années, isolé des étres humains. Wang Sengda, qui

7 On sait que le titre de 1’ceuvre aurait été choisi en 985, aprés que ’empereur Taizong K 5%

(r. 976-997) en personne ’elit lue en intégralité durant I’année 983 de 1’¢re de régne Taiping
xingguo K EELE] (976-984) de la dynastie des Song du Nord, Bei Song LK (960-1127).
Voir HAEGER, 1968 ; TENG / BIGGERSTAFF, 1971, p. 88 ; KURZ, 2008, p. 44-56.
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dirigeait la commanderie de Wu, prit des mesures cérémonieuses pour I’attirer.
Boyu ne put éviter de faire halte a la commanderie et y passer deux nuits ; il
¢changea a peine quelques paroles puis prit congé. Qiu Zhensun, le général
pacificateur du septentrion, écrivit a Sengda : “J’ai entendu dire que Monsieur
Chu vient séjourner en votre honorable logis. Cela fait des années qu’a disparu
I’ombre de ce maitre perché dans les nuages et qui ne sert pas la noblesse,
sublime et vivant de plantes sauvages *. [Quand] on ne s’abaisse pas de soi-
méme devant les hommes excellents, comment les attirer ? Guettez le jour ou il
reprendra la route et condescendez brievement a souhaiter que son honorabilité
vous aide en vous servant de rénes.” [Wang Sengda] répondit : “La flanerie de
Monsieur Chu avec les nuages blancs est ancienne. Ce maitre est un solitaire, il
sympathise seulement avec les coniféres et les pierres. Cela fait des décennies
qu’il se trouve entre des éminences isolées et des sommets écartés. Récemment,
voulant qu’il vienne ici, je me suis montré prévenant jour et nuit. Quand nous
elimes discuté champignons et canneliers, et rendu visite aux litchis et navets,
ce fut comme avoir entrapergu les vagues brumeuses et s’étre approché du
rivage. Sachant que votre seigneurie souhaite le voir, elle devra le faire en
énongant des métaphores.” [Quand 1’empereur] Taizu monta sur le trone, un
¢dit de sa main [ordonna] aux deux commanderies de Wu et de Kuai[ji] de lui
adresser une invitation cérémonieuse ; [Chu Boyu] refusa encore, prétextant la
maladie. Ne souhaitant pas s’opposer a sa volonté, le souverain ordonna qu’au
mont Baishi, a Shan, soit érigé 1’Ermitage de la Grande paix [pour que Chu

Boyu] y réside » *'.

L’intérét de cette réitération de la « biographie officielle » ne réside pas dans

I’ajout d’éléments nouveaux, mais au contraire dans les données qu’en a expurgé le

rédacteur : ascendance, caractére juvénile, résilience climatique, premiére convocation

officielle, date du déces et age, lieu de sépulture, érection d’une stéle commémorative.

Le critére d’omission a pu étre, a la discrétion du rédacteur, le manque de pertinence

8 Je lis A& au lieu de A& (f. 1b), suivant la legon des Documents des Qi du Sud citée plus
haut. La lecon non corrigée voudrait dire « ne s’alimentant pas ».

81 Taiping yulan, « Yimin » [« Ermites »], vol. 505, f. 1a-2a. Cette premiere version incluse
dans les Lectures impériales semble avoir échappé a Bumbacher.
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pour un volume consacré¢ a la vocation érémitique. Par contre, on a conservé deux tiers
de I’échange épistolaire intercalé qui, bien que ne concernant pas directement le vécu
factuel du personnage, aborde la question de la difficulté¢ d’attirer les ermites refusant
tout emploi officiel. De toute évidence, ce contenu a été jugé pertinent pour le théme
du volume, alors que les allusions historiques, littéraires et diététiques ont été élaguées

(un tiers environ du contenu textuel de I’échange).

Par comparaison, 1’autre version figurant dans I’encyclopédie, au volume 666
consacré aux taoistes, integre 1’épisode aventureux du voyage et mentionne le mont
Huo, ’ancien Pic du Sud. Le Livre de la Grande paix, dernier titre a étre mentionné
plusieurs paragraphes en amont du passage, parait fonctionner comme indicateur de la

. 82 ~ . . . .
source de cette seconde version ~. Méme si la version canonique du Livre de la
Grande paix ne contient aucune biographie, ce n’est pas la seule citation attribuée a ce
. . 83 . . .

texte dans les sources chinoises classiques “~. Qui plus est, on sait que la compilation
des Lectures impériales de [l’ére de regne] Taiping fut précipitée et que les sources

. . . , . . . , 4 .
des citations y sont imprécises et variables, et dans certains cas erronées ** : ceci
renforce 1’hypothése selon laquelle, au cours du processus éditorial, la citation en
question aurait été séparée de la mention de sa source. Quoi qu’il en soit, en voici le

texte intégral et une traduction :

(CRPEED) [ XH - TR E > oolE - BEMSEEA - BRI - 1
I\ REE S fmARIFT > BEREFIH - R BRI - iR
=-FEF  REANE - —3ix  (AEVEREE  BART > RiaE
b& o (HTEFHIR - BRI - UDKRE > Bt RER - TSR - fE{n
LLE7KE » &MHE2K > RIAEESE - DUMUEER  BAHZE > REEZ
R e AEBLME - PIREAAL > REHPCEE > AR - g LURIT
% e FIEIR > SR IR o FUHESEIZEE -

b

=)

82 Taiping yulan, vol. 666, « Daoshi » 7+ [« Hommes de la voie »], f. 8a : « 2 F&EH ».

% Les exemples relevés dans YU, 2001, p. 564-570, suggérent qu’une version intermédiaire du
Livre de la Grande paix a pu inclure des matériaux hagiographiques. Le volume initial de la
version canonique, qui est en fait le premier volume de la Transcription du Livre de la Grande
paix (Taiping jing chao, vol. 1), consiste en un assemblage d’extraits de sources du corpus de
la Clarté supérieure. Voir ESPESSET, 2013, p. 328 et 337.

% Voir BUMBACHER, 2000b, p. 75-78.
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Le Livre de la Grande paix [...] dit en outre : « Chu Boyu, nom personnel
Yuanqu, était un ressortissant de Qiantang, dans la commanderie de Wu. Tét il
s’éprit du vide médian *°. [Quand] il eut dix-huit ans, [tandis que] I’épouse que
son pére [voulait] lui faire prendre entrait par la porte principale [de la
résidence familiale], Boyu sortit par la porte de derricre. Il alla & Shan et résida
au mont Pubu. Par nature résistant au froid et a la chaleur, il demeura sur la
montagne plus de trente années, isolé des affaires humaines. Certains disent
que Boyu, initialement, voyagea au Pic du Sud; en route, il pénétra a
Minzhong, ou les courants impétueux font courir des dangers [aux
navigateurs]. Boyu faisait accoster son bateau sur un haut-fond, au crépuscule,
[quand] une tempéte se déchalna soudain et les eaux se déverserent violemment
de la montagne, propulsant I’embarcation vers un piton rocheux qui s’écroula
sur une falaise écartée. Les compagnons [de voyage de Boyu] crurent a une
inondation, escaladérent les obstacles a la recherche de Boyu et 1’apercurent,
impassible, pilotant son bateau au moyen d’une petite perche a travers un
gouffre insondable ; tout le monde fut stupéfait. Il pénétra au mont Huo et s’en
fut. Initialement, il s’était retiré au mont Pubu ; [[’empereur] Gaozu de [la
dynastie] Qi, qui admirait son style, avait désiré avoir une entrevue avec lui,
[mais] il avait refusé sous prétexte de maladie et s’en était allé. L empereur,
accablé de remords, avait ordonné que fit érigé au pied du mont Pubu le

Monastére de la Grande paix. Kong Zhigui y avait fait ériger une stéle » *°.

Une certaine désorganisation des motifs narratifs et la répétition maladroite du
toponyme « mont Pubu » accentuent le caracteére hétéroclite de cette version. Mais on
identifie sans difficulté les différentes sources mises en ceuvre par 1’auteur pour la
composer. Le début et la fin du texte sont directement repris de la biographie officielle,
mais sans ’échange épistolaire original qui, sans doute jugé non pertinent pour le
théme des « taoistes », a été intégralement omis. L’épisode du voyage, introduit par la

formule yishuo yun —3%i 7 (« certains disent que »), est une nouvelle reprise du motif

central de I’inscription de Kong Zhigui, mais dans une phraséologie bien moins proche

% Ou « vide jaillissant », chongxu S : I’espace central ol le Yin et le Yang interagissent. Le
terme est aussi employé comme une épithéte de la voie.

8 Taiping yulan, vol. 666, f. 10a-b. Traduit dans BUMBACHER, 2000b, p. 203-204.
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du matériau épigraphique cité¢ en 624 dans la Collection catégorisée des belles-lettres
que de celle, plus tardive, qu’en donne 1’Ecrin de perles des Trois grottes (du moins
dans la version citée par Chen Baoguang dans son Registre des multitudes d’immortels
des Trois grottes). Le « vide médian » constitue un ajout taoisant, tout comme le
logogramme désignant la résidence construite pour Chu Boyu sur ordre impérial : ici,

I’Ermitage de la Grande paix est qualifié de guan ¥, alors que toutes les mentions

précédemment rencontrées — y compris la version incluse dans 1’autre volume de ces

mémes Lectures impériales de [l’ére de régne] Taiping — donnaient guan £g. Cette

fois-ci encore, 1’édifice est fondé non pas pour abriter Chu Boyu, mais a sa mémoire,

comme nous I’avons constaté dans les autres versions hagiographiques.

Il doit y avoir plusieurs raisons a la relative variabilité que I’on a pu observer
dans la représentation d’un vécu unique. Cette variabilité refléte 1’évolution littéraire
générale du genre biographique et répond certainement a des évolutions d’ordre
linguistique et peut-étre a des vogues passageres. Surtout, chaque rédacteur successif
doit avoir a D’esprit le public qu’il vise — érudit ou simple curieux, religieux ou
profane — et ’effet qu’il souhaite produire sur lui : susciter une vocation religieuse,
I’édifier moralement par I’exemple ou le divertir par la prouesse. Gagner en précision
analytique exigerait de pouvoir procéder a une étude serrée de chaque version replacée
dans son contexte sociologique, historique, géographique et représentationnel, mais
I’entreprise est rendue difficile par la rareté des informations dont nous disposons sur
la plupart des auteurs concernés et la datation incertaine d’une partie des sources.
Méme s’il est incontestable que Chu Boyu jouissait dans 1’ancienne Chine d’un
prestige certain, en tant qu’ermite laique ou taoiste — cette donnée ne réside souvent
que dans le filigrane du texte —, il serait hasardeux de procéder a une historicisation
des embellissements de son hagiographie. Leur fonction n’est pas d’inscrire le récit

dans un cadre historique précis ni de I’enraciner dans un quotidien trop familier.

Epilogue : PErmitage de la Grande paix

Le Recueil général des sites remarquables du Pic du Sud (Nanyue zongsheng ji

FERIERGEE), ceuvre d’un taoiste actif au douziéme siécle mais de dates inconnues,

Chen Tianfu i, confirme I’existence de I’Ermitage de la Grande paix. Basé sur
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quatre ouvrages antérieurs, ce Recueil général, comme toute monographie locale,
abonde en données historiques, géographiques, biographiques, botaniques et
religieuses. Deux éditions en ont été transmises. La plus longue compte trois volumes
et figure dans le canon bouddhique *’. Le canon taoique contient une édition beaucoup
plus courte, avec seulement 27 folios, dont a été expurgé tout matériau ayant trait au
bouddhisme puisqu’elle concerne seulement vingt-huit édifices taoiques **. Bien que, a
I’époque de Chen Tianfu, le Pic du Sud désignat le mont Heng, c’est-a-dire un site
différent de celui qu’aurait fréquenté Chu Boyu, 1’édition bouddhique du texte contient
une hagiographie de Chu Boyu. Celle-ci, a quatre variantes mineures pres, duplique
celle que donnait Wang Xuanhe dans I’Inventaire catégorisé de la Voie de la Clarté
supérieure comme provenant du recueil de Ma Shu ; je ne la reproduis donc pas ici *’.
Mais les deux éditions contiennent la méme notule, a deux variantes prés, qui évoque
1’édifice fondé en ’honneur de Chu. A des observations vraisemblablement obtenues
ou consignées localement, cette notule combine des données hagiographiques, et en

particulier la relation du sujet avec le Livre de la Grande paix :

RAPEERRAE 08 > BAAWLT - A TEm () TR FZ
o FREE > SR - BINEET
Le Monastére de la Grande paix est distant’® du temple °' de vingt-cing

lieues > a I’ouest, au pied du mont Pubu. Chu Boyu” de [la dynastie] Qi y

récitait le Livre de la Grande paix et pratiquait conjointement la Voie de la

87 Nanyue zongsheng ji, par CHEN Tianfu, T, vol. 51, n°®2097. La préface de Chen Tianfu a
1’édition bouddhique est datée de 1163, mais le texte recu parait avoir été altéré ultérieurement.
Voir ROBSON, 2004, p. 351-354 ; SCHIPPER / VERELLEN, 2004, p. 916 (H.-H. Schmidt).

88 Nanyue zongsheng ji, Z, fasc. 332, CT n° 606.

% Un épilogue sans rapport avec Chu Boyu y a été ajouté, qui concerne un taoiste du huitieme
siécle dénommé Jia Ziran & H ZA. Voir Nanyue zongsheng ji, vol. supérieur, p. 1067a.

% La version bouddhique donne si 3F (« bonzerie ») pour qu 75 (« étre distant de »). Je suis ici
la version taoique, conforme a la phraséologie habituelle du genre de la monographie locale.

! Miao J&F : ici le Temple du Pic du Sud (Nanyue miao F&5kEH), fondé au début de la dynastie
Tang au pied du mont Heng. Conventionnellement, 1’auteur utilise I’emplacement de ce temple
comme point de repére pour localiser les divers lieux d’intérét du site.

2L H : mesure itinéraire variable, habituellement estimée correspondre a 0,576 kilométre.

 Le texte taoique donne & (« Fu ») pour le nom de famille Chu et le texte bouddhique, {H 7.
(« Bowu ») pour le prénom Boyu, deux cas de corruption graphique.

201



Grande paix. Sur ordre de I’empereur fut fondé le Monastére de la Grande paix,
a présent depuis longtemps a 1’abandon. Anciennement s’y trouvaient aussi les

ALt 4
batiments d’un couvent .

L’association de Chu Boyu au Livre de la Grande paix constitue un motif
relativement tardif, mais, on I’a constaté, d’une persistance remarquable. En définitive,
cette association est suspecte pour au moins deux raisons. La premiére tient a ce que le
motif n’apparait dans le récit qu’une fois opérée la translation hagiographique de la
biographie officielle du personnage, sa fonction étant de justifier rétrospectivement le
nom de I’édifice fondé en son honneur. La seconde raison est que I'une des autres
appellations du mont Baishi (ou mont Pubu) attestées dans le corpus des monographies

locales est Taiping shan K31l (« mont Taiping ») *°. Le disciple et mémorialiste

attitré de Chu Boyu, Kong Zhigui, aurait méme composé un court poéme intitulé
« Voyage au mont Taiping » (« You Taiping shan shi » 7 & FLLEF) et dont le texte a
été reconstitué *°. Méme si, a priori, il n’est pas impossible qu’un toponyme dérive du
nom d’un édifice célébre situé sur les lieux, ¢’est I’inverse qui parait ici plus probable :
le nom de I’édifice dérive du toponyme. Dans ce cas, le motif associant Chu Boyu au

Livre de la Grande paix serait dépourvu de toute historicité.

% Comparer Nanyue zongsheng ji (version taoique), « Taiping guan » 4P [« Monastére de
la Grande paix »], f. 25b et Nanyue zongsheng ji (version bouddhique), vol. médian, p. 1078c.
Outre I’ancien « couvent » (an &), la version bouddhique mentionne aussi une « Bonzerie de
la Grande paix » (Taiping si X~F-5F), mais sa localisation est différente de celle du monastére
et renvoie donc a un autre édifice (Nanyue zongsheng ji, vol. médian, p. 1076c¢).

%> On doit cette identification a QIN, 2005.

% Ce poe¢me — du moins la version intégrale rétablie dans le Song-Yuan siming liuzhi jiaokan
Ji RITVUEH N ERCEEC [Annotations critiques aux six monographies (locales) de Siming des
(dynasties) Song et Yuan] (1854), par XU Shidong #EHEf# (1814-1873), vol. 4, « Yiwen » {4&
[« Textes perdus »], p. 6648a — ne mentionne pas Chu Boyu.
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CHAPITRE VII

Une figure hagiographique sans biographie :

Zhang Ling ou le vécu insaisissable

Avant de refermer cette derniére partie et cet essai, je propose dans ce court
chapitre final 1’ébauche d’un traitement comparable a celui appliqué a Chu Boyu dans
le chapitre précédent, mais prenant maintenant pour objet une figure taoique de tout
autre calibre : Zhang Ling, le supposé bénéficiaire de I’expérience religieuse fondatrice
de la Voie du Céleste instructeur. Si le premier est un personnage mineur, mais dont
I’historicité est solidement enracinée dans un récit biographique officiel, le second,
inversement, a bénéficié d’une inflation hagiographique considérable bien que sa
présence biographique soit fort ténue. Au-dela des questions d’historicité qu’il suscite
immédiatement, un cas aussi paradoxal devrait nous permettre de mieux encore saisir
le fonctionnement du genre hagiographique chinois en tant que systéme narratif de

représentation et sa valeur en tant que matériau historique.

Le « pape taoiste » des missionnaires protestants

N . . . . . e . 1

A partir du dix-neuviéme siecle, vraisemblablement sur initiative protestante ',

des missionnaires, des orientalistes et des sinologues taoisants ont qualifi¢ Zhang Ling
. e . , . 2 .

de « pape taoiste » et sa descendance patrilinéaire, de « papauté taoiste » °. Relisons

I’extrait suivant du fameux article, intitulé « La légende du premier pape des taoistes et

' Sur I’origine protestante, peut-étre antérieure a James Legge, de I’application a Zhang Ling
du titre catholique et son caractére dépréciatif, voir GIRARDOT, 2002, p. 318.

% Voir The Religions of China (1880), par James LEGGE, p. 193 (« the Heavenly Master
Chang, the pope of Tdoism on earth ») et 197 (« the pope or Heavenly Master »). SPOONER,
1938, un article sur I’alchimie, est intitulé « Chang Tao Ling, the First Taoist Pope ».
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I’histoire de la famille pontificale de Tchang », de I’interpréte, diplomate et orientaliste

francais Camille Imbault-Huart (1857-1897) :

Depuis 1’époque des Ming jusqu’a nos jours, la qualification de tchen-jen [E.
A] est restée le titre officiel conféré par le Fils du ciel aux membres de la
famille des Tchang, tandis que celle de t’ien-che [KE], Maitre céleste, est
devenue I’appellation commune par laquelle les Tad-che [#E 1] de I’empire et

le bas peuple et méme souvent les classes dirigeantes ont continué de désigner

I’héritier du nom et de la puissance du premier pape taoiste °.

A la fin du vingtiéme siécle, Timothy Barrett utilisait encore le terme, non sans

exprimer quelques réticences :

Depuis quelque temps, des potentats religieux hors de I’Europe ont été décrits
de fagon plus ou moins appropriée comme des papes [...]. Il faut bien sir
admettre qu’en tant que titre évocateur d’autorité spirituelle « pape » n’est en

aucun cas le meilleur choix de terminologie pour décrire les Maitres célestes K
Efi récemment résidents de la Montagne du dragon et du tigre FEFZLL au

[Jiangxi] mais maintenant domiciliés a Taiwan *.

Pourtant, le célebre « pape » chinois ne peut s’enorgueillir d’aucune biographie
dédiée dans le corpus historiographique a usage officiel du haut Moyen-Age chinois.
Ceci contribue a expliquer pourquoi son historicité en tant que patriarche fondateur de
la religion taoique a souvent été mise en doute. Au début du vingtiéme siécle, Paul

Pelliot (1878-1945) transcrivait ainsi son scepticisme :

3 IMBAULT-HUART, 1884, p. 452-453.

4 BARRETT, 1994, p. 89 (« For some time now, religious potentates outside Europe have been
described more or less appropriately as popes [...]. It must of course be admitted that as a title
indicative of spiritual authority “pope” is by no means the best choice of terminology to
describe the Heavenly Masters “KFifi lately resident on Dragon and Tiger Mountain HEFZLLI in
Kiangsi but now domiciled in Taiwan »).
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On nous a conté I’histoire de [Zhang] Ling ou [Zhang Daoling], le premier
« pape » des taoistes, mais on ne nous a pas fait remarquer que, si [Zhang Lu]
n’a sans doute pas inventé de toutes pieces son grand-pére, puisqu’aussi bien il
eut un grand-pére, que ce grand-pére a pu s’appeler [Zhang] Ling, étudier la
doctrine du fao et acquérir de ce chef quelque notoriété, il n’en est pas moins
vrai que [les Documents des Han postérieurs semblent] ignorer le personnage,
qu’il n’apparait que dans [les Annales des trois royaumes], a la suite de la
biographie de ce [Zhang Lu] qui, a répandre la Iégende de son grand-pére, avait
gagné de consolider par le prestige religieux son autorité politique, enfin que de
toute facon il est excessif d’admettre sans observation, comme le fait Giles °,

que [Zhang] Ling ait vécu de 34 & 156 de notre ére, soit 122 ans °.

Plus récemment, Franciscus Verellen notait que « le role historique de Zhang
Ling dans le renouveau religieux spectaculaire qui eut indubitablement lieu au Sichuan
[vers le milieu du second siécle de notre ére] demeure énigmatique ' ». Au terme d’un

examen fouillé de la question, ’historien chinois Liu Ts’un-yan fjI{F{=. (1917-2009)

acceptait « plus ou moins » I’historicité de Zhang Ling :

Maintenant, si 1’on rassemble les divers éléments de preuves des matériaux
dispersés analysés dans cet article, on peut étre relativement assuré que, a part
les données pas fiables des hagiographies, il y a plusieurs témoignages simples
dans les biographies historiques, une variété d’extraits de livres sacrés taoistes
et des fouilles archéologiques qui, pris tous ensemble, prouvent plus ou moins
qu’il y eut une figure historique appelée Zhang Ling et qu’il fut le grand-pere
de Zhang Lu ®.

> Ace point, Pelliot cite en note A Chinese Biographical Dictionary, du diplomate et sinologue
britannique Herbert A. Giles (1845-1935). Voir GILES, 1898, p. 43, entrée n° 112.

® PELLIOT, 1903, p. 103-104.

7 VERELLEN, 1997, p. 249 : «the historical role of Zhang Ling in the dramatic religious
renewal that undoubtedly took place in Sichuan around that time remains enigmatic ».

8 L1u, 2006, p. 226 : « If we now draw together the various threads of evidence from scattered
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Néanmoins, le méme auteur ajoutait la nuance suivante : « Nous ne savons
toujours pas si [Zhang Lu] utilisait les mémes méthodes de gouvernance que Zhang
Ling ou pas, mais nous devrions nous rappeler que Zhang Ling lui-méme n’avait

aucune base territoriale ni pouvoir politique * ».

L’historien chinois Liu Yi ZlZ a relevé la nature contradictoire de la plupart

des données disponibles. Il estime que les « faits historiques » relatifs & Zhang Ling
relevent de la « fabrication » et suggere que le « mythe » du personnage fut construit

par les taoistes aux alentours du tournant du cinquiéme siécle :

[L*époque des dynasties Jin orientale et Song] est absolument cruciale pour
I’émergence des mythes autour du Maitre céleste qui habituellement tendent a
étre traités comme de I’histoire. [...] | Le fait méme que Zhang Lu jouit jadis de
la renommée et d’une situation incita des taoistes au début du cinquiéme siécle
[...] a propager des faits historiques au sujet de la vie de Zhang Lu et a les
utiliser afin de fabriquer une image du Maitre céleste Zhang Daoling qui

. . W ER . 10
dépasse de loin la vérité historique .

Dans un livre en partie voué a une historicisation forcée de la « révélation » de
142, I"universitaire nord-américain Terry Kleeman adopte une attitude qui offre un

contraste saisissant avec celle de ses prédécesseurs et confréres. Malgré 1’impossibilité

materials assayed in this article, we can be relatively confident that, apart from the unreliable
records in the hagiographies, there are several simple accounts in historical biographies, and
an assortment of excerpts from Daoist scriptures, and archaeological excavations that, taken
together, more or less prove that there was a historical figure called Zhang Ling, and that he
was Zhang Lu’s grandfather ». Cette étude est une version de LIU, 2000, p. 67-136, révisée par
I’auteur et traduite en anglais par Benjamin Penny et quatre assistants.

? Liu, 2006, p.227: « Whether or not [Zhang Lu] was using Zhang Ling’s methods of
governance we still do not know, but we should remember that Zhang Ling himself had neither
a territorial base nor political power ».

' Voir le résumé en anglais dans LiU, 2007, p. 57-59 : « The author proves this epoch to be
absolutely crucial for the emergence of the myths around the Heavenly Master that usually
tend to be treated as history. [...] | The very fact that Zhang Lu once enjoyed fame and
position instigated some Daoists in the beginning of the [fifth century] [...] to propagate
historical facts about the life of Zhang Lu and to use them in order to fabricate an image of the
Heavenly Master Zhang Daoling that exceeds by far the historical truth ».
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de démontrer ’historicité de cette révélation, Kleeman rejette en bloc les doutes et met
en avant la stéle de 173 que nous avons évoquée . Pourtant, méme « importante »,
cette source épigraphique date de trente années apres la supposée révélation fondatrice,
ne mentionne nulle part Zhang Ling et, surtout, ne prouve absolument rien quant a la
date de formation de la Voie du Céleste instructeur, laquelle, contrairement a ce que
I’auteur affirme, pouvait trés bien étre encore jeune lorsque la stéle fut inscrite. Plus
problématique est I’approche par Kleeman des sources qu’il appelle « internes », ¢’est-
a-dire la production de la Voie du Céleste instructeur, constructions rétrospectives
qu’il accepte souvent de facon peu critique. On reviendra ci-aprés sur son traitement

sélectif du contenu de I’hagiographie de Zhang Ling attribuée a Ge Hong.
Données biographiques : Zhang Ling

Premiere version (Chen Shou)

Pour retrouver la trace du vécu historique de Zhang Ling, il faut se référer a la
biographie officielle du seigneur de la guerre Zhang Lu, son petit-fils supposé, laquelle
contient au sujet de Zhang Ling presque aussi peu de données factuelles que la notule
initiale consacrée a Chu Boyu 2. Cette biographie de Zhang Lu constitue pour notre
connaissance de Zhang Ling une strate textuelle profonde, qui refléte a la fois un état
antérieur a la récupération hagiographique du personnage et le point de vue officiel. La
plus ancienne source semble en étre les Annales des Trois royaumes, de Chen Shou.
Le biographe a sommairement donné de Zhang Ling une épure notoirement peu

flatteuse, mais fort pertinente pour notre propos :

RE > FOAM RIS AL - 1 > 2 E - BEERILT - EFEE
DIRCE I - ez Tsbok - dtitst "ok, - BESE > TifrfT HOE -

H KLEEMAN, 2016, p. 32 (« Some have even [...] gone on to question the role of Zhang Ling
and Zhang Heng in the origins of Celestial Master Daoism. [...] This view ignores important
evidence : The Zhang Pu stele of 173 »).

12 pour une bonne synthése de ces « informations factuelles », voir la courte notice consacrée
au personnage dans DECRESPIGNY, 2007, p. 1065.
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Zhang Lu, de nom personnel Gonggi, était ressortissant de Feng ", dans la
principauté de Pei '*. [Son] ajeul, Ling, séjourna a Shu, étudia la voie au centre
du mont Huming '° et fabriqua des écrits de la voie pour tromper le peuple.
Ceux qui recevaient de lui la voie produisaient cinq boisseaux de grains [a titre
de contribution], aussi les contemporains les surnommeérent-ils « bandits des
grains ». Ling mort, [son] fils Heng en pratiqua la voie. Heng mort, [son] fils

. 1
Lu la pratiqua encore '°.

Le passage concernant Zhang Ling compte trente-deux logogrammes (la notule
consacrée a Chu Boyu, vingt-six). Le sujet y apparait sous les traits d’un imposteur
émigré abusant de la crédulité des autochtones pour leur soutirer un impdt en nature. Si
nul refus d’un poste officiel n’est mentionné, contrairement & Chu Boyu, le motif de la
retraite en milieu montagnard fait de lui un ermite. Pas davantage que dans la notule de
Chu ne trouve-t-on les marqueurs d’une expérience religieuse qui aurait déclenché un
bouleversement existentiel. Les logogrammes zao & (ici dans le composé zaozuo 72
£ insistant sur I’artificialité du processus et de son résultat) et huo 2 (« tromper »)
servent de marqueurs sémiotiques rétrospectifs pour identifier un individu dont les
activités furent percues par 1’officialité comme troublant 1’ordre public. Aux siecles
suivants, nous 1’avons vu, les bouddhistes purent ainsi étayer leurs accusations de
plagiat et d’imposture a I’encontre de Zhang Ling et de sa descendance en puisant a

des sources a la fois laiques et a usage officiel.

Seconde version (Chang Qu)

Cette « notule » est reprise deux fois, dans deux sources produites au cours des

deux siécles suivants, mais les quelques variantes qu’on peut y relever n’affectent pas

B Feng & : préfecture qui était située au Jiangsu actuel.

' pei guo Jifi[Ef : principauté qui recouvrait des zones limitrophes du Henan, de 1’ Anhui et du
Jiangsu actuels, et dont le si¢ge était situé dans 1’ Anhui.

15 . . e . ,
Huming shan EEIE(]] : toponyme non attesté, considéré comme une variante du nom donné
dans des reprises tardives du passage (voir ci-apres).

1 Sanguo zhi, « Wei shu », vol. 8, p. 263. Traduit dans LIU, 2006, p. 192 ; KLEEMAN, 2016,
p.- 23. La biographie de Zhang Lu dont provient la citation est, par comparaison, relativement
étendue. Voir Sanguo zhi, « Wei shu », vol. 8, p. 263-265.
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les marqueurs sémiotiques signalant un individu a probléme, qui ont été maintenus. La
premiére reprise provient de la Monographie des pays au sud du [mont] Hua

(Huayang guo zhi #[5[F75), la plus ancienne monographie locale connue, achevée

vers le milieu du quatriéme siécle par Chang Qu 53 (vers 291-vers 361) :

R MESRIEEEN EERSL - EFEE > B8 T KEZIT, 0 DI
B - [0 THEEEE - 90 > TEREESE - [] HEERE TS
s "ok -

A la fin des Han, Zhang Ling, de la principauté de Pei, étudia la voie au mont
Heming ", & Shu, fabriqua des écrits de la voie et se proclama « Primordial
céruléen de la Grande clarté '® » pour tromper le peuple. Ling mort, [son] fils
Heng transmit son ceuvre. Heng mort, [son] fils Lu transmit son ceuvre. [...]

Leur prestation a la voie se limitait a produire cinq boisseaux de grains, aussi le

monde appela-t-il [le mouvement] « Voie des grains » '°.

Pour Chang Qu, Zhang Ling aurait vécu « a la fin des Han », se serait retiré¢ au
mont « Heming » (et non Huming) et aurait assumé un titre dont la mention dérive
peut-étre d’une lecture maladroite de données religieuses. La contribution en grains est
rejetée en fin de passage, apres le récit centré sur la figure de Zhang Lu. On note que

I’exonyme de la communauté est devenu midao >K#E (« Voie des grains »). Enfin, la
« pratique » (xing 17) de la « voie » de Zhang Ling par ses descendants est devenue la

« transmission » (chuan {) de son « ceuvre » (ye ).

Troisieme version (Fan Ye)

La seconde reprise de cette notule amalgame les deux versions précédentes. On

17 Heming shan #8ME (L[, au Sichuan actuel. Voir PREGADIO, 2008, p. 479 (J. Robson).

' Taiging xuanyuan +3E 27T : titre attesté dans les sources médiévales, mais comme le titre
d’une divinité. Voir L1u, 2006, p. 204-210 ; L1U, 2007, p. 63 ; KLEEMAN, 2016, p. 25, n. 14.

¥ Huayang guo zhi, vol. 2, « Hanzhong zhi» #17E [« Annales de Hanzhong »], p. 114.
Traduit (y compris ’ellipse consacrée a Zhang Lu) dans L1U, 2006, p. 227.
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la trouve dans les volumes biographiques des Documents des Han postérieurs de Fan
Ye, a Iintérieur de la biographie de Zhang Lu incluse dans celle de Liu Yan 2|5
(mort en 194) *°. Cet officiel et seigneur de la guerre aurait fait nommer Zhang Lu au
poste de Commandant en chef des volontaires (duyi sima B35 E)*!, supposément
grace a l’intervention de la mére de Zhang Lu. L’extrait suivant intervient apres des

événements datés de la dix-neuviéme année de 1’ére de régne Jian’an 777 (196-220) :

W4 > EIRRORE ~ EET - B > FOME - ¥ 0 tHKE > HFEE > FR
& BEBNLT > BEFS - LA - SHEFREHLORI ) #5S
Z PR - PR E T MRS

L’année suivante (215), Cao Cao réduisit Zhang Lu et pacifia Hanzhong. Lu,
nom personnel Gonggqi. Initialement, [son] aieul, Ling, du temps de 1I’empereur
Shun, séjourna a Shu, étudia la voie au centre du mont Huming et fabriqua des
symboles et des écrits ** pour tromper le peuple. Ceux qui recevaient cette voie
produisaient alors cinq boisseaux de grains, aussi les appela-t-on « bandits des
grains ». Ling transmit [sa voie] a [son] fils Heng, Heng [la] transmit a [son]

fils Lu 2.

Le nom personnel de Zhang Lu, Gongqi /i, est une variante homophone de
celui donné dans les Annales des Trois royaumes, Gongqi /3fH. Le lieu de la retraite
porte le méme nom que dans la version de la Monographie des pays au sud du [mont]
Hua. Si I’origine géographique de Zhang Ling est omise, ses activités sont datées du

régne de ’empereur Shun (126-144). Puisqu’il s’agit du créneau chronologique dans

lequel s’inscrit 1’expérience religieuse de Zhang Ling (142) selon les sources de la

* Sur Liu Yan, voir DE CRESPIGNY, 2007, p. 572-573.

2L pour 1a traduction de ce titre qui semble constituer un hapax, je suis KLEEMAN, 2016, p. 24,
n. 9. Pour le titre de sima ] F, voir HUCKER, 1985, p. 452, entrée n° 5713.

22 - - . . L : L

Fu shu 5. Le texte chinois peut aussi se traduire par « écrits symboliques », ¢’est-a-dire
des documents porteurs de ces symboles que nous avons déja rencontrés, a usage notamment
talismanique.

2 Hou Han shu, « Liezhuan », vol. 75, p. 2435.
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Voie du Céleste instructeur, cet ajout suggere que le motif de 1’expérience avait déja
suffisamment circulé pour figurer parmi les sources de Fan Ye. Pour finir, I’énoncé

N2

Sfushu 752 (« symboles et écrits ») a été substituée a daoshu #EE (« écrits de la
voie »), et midao K3 (« Voie des grains ») est devenu mizei K (« bandits des
grains »). A 1’approche du milieu du cinquiéme siécle, c’est probablement parce que
dao avait déja acquis une connotation dogmatique ou confessionnelle problématique
que Fan Ye lui préféra un terme technique plus neutre et, dans le second cas, un terme

péjoratif formulant clairement la désapprobation des milieux officiels **.

Si ces données biographiques demeurent relativement « stables » 1’espace d’un
siecle et demi (seulement un peu plus de la moiti¢ des logogrammes sont communs
aux trois versions), les récits que les hagiographes développérent ensuite sur cette base
biographique sont tout a fait comparables aux transformations que subit la biographie

de Chu Boyu aux mains de son apologiste et des hagiographes taoistes.

Translation hagiographique : Zhang Daoling

Premier exemple (Wang Songnian)

Vu I’abondance de ces développements hagiographiques, on se limitera ici a
transcrire et traduire deux textes représentatifs de la translation. Le premier est extrait
du Recueil de perles du jardin des immortels, la somme hagiographique du dixiéme
siccle de Wang Songnian. Il s’agirait d’une citation du Livre de [’Unité correcte
(Zhengyi jing 1F—#%X), ouvrage ou corpus scripturaire médiéval de la Voie du Céleste
instructeur dont ne subsistent que des citations *. Zhang Ling y est associé¢ & Yu Ji,

que I’on a déja rencontré et sur qui I’on reviendra briévement a la fin de cet essai :

(IE—4E) = @ T5RKHN > il - SENEHHRGW - 5 HPARA
gy SRR - ROR EEBERE—BEEVE - U AR > B8 -

** Dans la langue juridique d’époque Han, zei f désigne la violence meurtriére, notamment
avec préméditation. Voir HULSEWE, 1987, p. 21.

> Sur le Zhengyi jing, voir OFUCHL, 1997, p. 41-56 ; WANG, 2010.
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ESRZEE > ARCRERAE -

Il est dit dans le Livre de [’Unité correcte : « Le Céleste instructeur Zhang,
surnom *° Daoling, étudia la voie & Shu, au mont Heming. A ’époque, dans
Shu, humains et spectres n’étaient pas séparés, les calamités le disputaient aux
maladies, ce qui incita le Trés-haut vieux seigneur a octroyer la loi du serment
impérieux de 1’Unité correcte pour séparer humains et spectres et instaurer les
vingt-quatre juridictions. Jusqu’a présent, le peuple a regu cette bénédiction, et

des autels pour mettre en garde les spectres existent toujours » .

On a vu dans le cas de Chu Boyu que le recueil de Wang Songnian consiste en
courts résumés appariés. Il n’est donc pas surprenant que 1’information factuelle y soit
minimale : I’activité distinctive (I’étude de la voie) et sa localisation géographique (le
mont Heming, a Shu). Le reste des données reprend les thémes de la fondation de la
Voie du Céleste instructeur que nous avons rencontrés dans la Premiére Partie de cet
ouvrage : le contact avec une entité surhumaine (le Vieux seigneur) et la divulgation
épistémique concomitante (1’Unité correcte), puis la création d’un réseau régional de
communautés (les « juridictions », zhi }&). Le marqueur sémiotique du dévoilement est
une expression chinoise, que je traduis par le verbe « octroyer », combinant les deux
logogrammes jiang [#% (« descendre ou faire descendre ») et shou %% (« conférer »).
L’affirmation selon laquelle, au moment de la composition du Livre de [I’'Unité
correcte, existent encore des « autels » (tan ¥g) dédiés a la pérennisation de la
séparation des mondes humain et spectral, témoigne de I’existence d’un patrimoine
religieux régional (Shu) en rapport avec le théme. Evidemment, I’accusation officielle
de « fabrication » textuelle et de « tromperie » proférée a 1’encontre du sujet n’a pas
été intégrée par I’hagiographe, au profit des conséquences exorcistes, apotropaiques et

prophylactiques de 1’entreprise apostolique du sujet sur le plan régional.

2 Hui 2% : le nom que I’on doit éviter de prononcer par respect pour celui qui le porte. Voir
SOYMIE, 1990. Daoling #&[#% est en général considéré par les sinologues comme étant le « nom
de religion » de Zhang Ling, notion qui ne semble apparaitre en Chine qu’avec les expressions
bouddhiques jieming 7 %, faming ;£ et fahao J£5% (ce dernier désignant également un titre
posthume).

27 Xianyuan bianzhu, vol. médian, « Tianshi zhengyi / Yu Ji taiping » KEliFE— > T &5 &KF
[« Unité correcte du Céleste instructeur / Grande paix de Yu Ji »], f. 13b. Traduit dans WANG,
2010, p. 859, n. 192,
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Deuxiéme exemple (Ge Hong / pseudo-Ge Hong)

Le fait que la derniére colonne du texte de Wang Songnian s’achéve par la

mention du titre « Shenxian zhuan » TH{{[[{# a induit Campany a voir dans ce passage

une citation des Biographies des divins immortels. 1l parait plus probable que le titre
(malgré I’absence du verbe d’énonciation attendu) introduit la notice appariée a celle
de Zhang Ling, elle-méme précédée par I’énoncé du titre de sa source, « Livre de
[’Unité correcte ». On refermera donc ce travail en étudiant 1’hagiographie de Zhang
Daoling que Ge Hong donna supposément dans ce recueil, dont la fidélité¢ au texte

original des éditions recues et des citations demeure problématique.

C’est a dessein que je choisis 1’édition de référence, tardive, du recueil,
compilée au second quart du dix-septieéme si¢cle par le bibliophile, éditeur et auteur

Mao Jin FF (1599-1659), en dix volumes et quatre-vingt-quatre notices. Campany

considére la version de 1’hagiographie de Zhang Ling qui s’y trouve comme un
assemblage de citations peut-&tre réécrites et émet de « sérieuses réserves » quant a sa
valeur en tant que source pour retrouver le texte original de Ge Hong **. Pour tenter de
le reconstituer, Campany a recensé quatorze sources, qu’il range en deux ensembles de
quatre et six sources dans lesquels les quatre derniéres n’entrent pas. Deux seulement
de ces sources précédent la dynastie Song : la Collection catégorisée des belles-lettres

(624) et les Mémoires pour les premiéres études (Chuxue ji #J2230), achevés en 728.

Mais, selon Campany, elles ne contiennent que des allusions passagéres a Zhang Ling.
Non seulement I’édition de Mao Jin est 'une des sources les plus tardives inventoriées,

mais Campany ne peut rattacher la version de I’hagiographie de Zhang Ling qu’elle

2 Voir CAMPANY, 2002, p. 123, n. 19 : « Je crois qu’elle a été largement, sinon entiérement,
formée par une libre recompilation de citations (éventuellement reformulées pour en masquer
les sources) et non par la préservation de matériaux indépendamment transmis. [...] J’ai de
sérieuses réserves quant a la valeur de cette version comme source » (« [ believe that it was
largely, if not wholly, formed by a freewheeling recompilation of quoted passages (possibly
reworded to mask their borrowed sources) and not by preserving independently transmitted
material. [...] I have grave reservations about the value of this version as a source »). Ibid.,
p. 385 : «elle peut difficilement &tre considérée comme préservant miraculeusement, d’une
maniére ou d’une autre, la version de Ge Hong ou méme (par exemple) la version qui faisait
partie du canon taoique perdu de 1’ére des Song » (« it can hardly be taken as somehow
miraculously preserving Ge Hong’s version of even (for example) the version that formed part
of the lost Song-era Daoist canon »).
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contient & aucune autre version, et s’avoue incapable d’en retracer 1’origine *°. Au final,
assez étrangement si 1’on considére sa prudence vis-a-vis de la version de Mao Jin,
Campany choisit de traduire un assemblage de deux versions extraites de sources
datant de la fin du dixiéme siécle, créant ainsi une version entiérement nouvelle et sans

équivalent dans les sources chinoises *°.

Par contraste avec Campany, et précisément parce que, par rapport a Wang
Songnian, elle se situe a I’autre bout du processus formatif de 1’hagiographie consacrée
au sujet, je considere que cette version tardive est d’un grand intérét, non pas pour y
rechercher I’« Urtext » introuvable de 1’hagiographie de Zhang Ling, mais pour mieux
mesurer les tribulations textuelles et représentationnelles traversées par le récit au fil

des siecles. En voici la transcription et une traduction :

RENRIENE > FHE - B SMAL - AREFL > MERAL - 155
H o TR Ea o ) BRERAEZE 5 (WU o BERn
5 - FIRE - REAETLT C HEE D - RINEIIAET > BIRE
MR e LR Z A > 72 A8 - #) > REMETEIGEL > £
%1 BPPERL - SOEBUERE - Iakie @ BLle % - MERERIT -
MoCEAEE > FRUREER - RFELHITREEE - HEZHERE
& o MERMARTEL - BEH ST As » RERILEE - (&
FEE TR - ) BUEEE > BINREZFTHEY)  (OEESHK » =57
ke REUIRER > 35 TH ¢ THFTER > B - EHRRBEAN AR
ARIIHE: © H BB bR EA] - DUBRAL - AR FTRIESER - HEE=
B BIERES - EEFEFENTL > ZLARGUENZE - BT TH -
REMN R ALhek - NS L TIT =L - REZRE S > BEERTE 0 AR
A BSKBER - B HIWE > BAEE > 22 TET ) o FRHAARR
B - il BPEREE > aERT > HITRE > ARAEREE - BX
RRBEHEIR Z 1% > PP SRR > Byt rszi - B g T A
ERE - BITRE BGOSR BEEEF - BE 0 IE—H%  LIIEk

* Ibid., p. 531-533.
30 CAMPANY, 2002, p. 349-354, § B44.
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2o ) WEWMERL > NRKRE - SHEFWRL > FRTILREE R
W~ AR AHAFS -

Le Céleste instructeur Zhang Daoling, nom personnel Fuhan, était ressortissant
de la préfecture de Feng, dans la principauté de Pei *'. Originellement étudiant
a I’Université impériale **, il puisa largement dans les Cing livres. Sur le tard, il
dit en soupirant : « Ceci est sans avantage pour le mandat d’années > ». Alors il
¢tudia la voie de la longue vie, obtint le Livre de [l’élixir des neuf tripodes de
I’Empereur jaune ** et s’exerca au raffinage [de 1’élixir] au mont Fanyang *>.
L’élixir accompli, il 1’absorba et fut capable de disparaitre *°, et il rajeunit peu a
peu. Ensuite, dans une chambre de pierre au mont Wan ', il obtint des textes
secrets en écriture subtile ainsi que les procédés pour commander a 1’ensemble
des divinités des montagnes sacrées, dont la pratique fut probante. Initialement,
le Céleste instructeur faisait face a un grand désordre aux pays du milieu, ceux
qui étaient en fonctions [encouraient] de nombreux périls, on reconvertissait les
terres agricoles 4 Yuhang **. En outre, le gouvernement [de la dynastie] Han
tombait en décadence et levait des impots démesurés ; il était difficile d’étre en
paix. Malgré les enseignements conférés aux ¢éléves en réunion, la voie [du roi]

Wen *° périclitait et était insuffisante pour sauver des périls et venir en aide au

31 Ce nom personnel, littéralement « renfort [de la dynastie] des Han », est évidemment une
invention hagiographique ultérieure. Voir aussi le commentaire de KLEEMAN, 2016, p. 65.

32 Tuixue 4. Voir HUCKER, 1985, p. 478, entrée n° 6168.
33 Nianming 47 : le « lot de vie » conféré a chaque mortel.

* Huangdi jiuding dan jing %% FLE 4L : ouvrage d’alchimie que mentionne Ge Hong dans
ses Chapitres intérieurs. Sur la figure mythique de I’Empereur jaune (huangdi &7), voir

JAN, 1981 ; CSIKSZENTMIHALYI, 1994, p.58-95. Sur sa fonction d’agent de transmission
scripturaire alchimique, voir PREGADIO, 2005, p. 41-43.

3 Fanyang shan 51| : toponyme au Sichuan actuel.

36 0 . , . o C A \
Zuo zai li wang 2AFETT T, énoncé que je comprends comme signifiant « assis et étre présent,
se dresser et disparaitre ». La formule est parfois interprétée comme une sorte d’ubiquité.

3" Wan shan L : toponyme au Hubei actuel.

% Yuhang £ : préfecture qui était située au Zhejiang actuel et marquait la limite de I’ancien
pays méridional de Yue, symbolisant donc peut-étre les confins de la Chine originelle.

% Wen dao SCi. Au onziéme siécle avant notre ére, le roi Wen (Wen wang . F) fut le
premier souverain de la dynastie royale des Zhou et le pére du roi Wu (Wu wang #,F). La
haute estime de Confucius pour la voie du roi Wen suggére qu’une critique des limites de
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monde. Ce n’est qu’a cinquante ans que [Zhang] Ling prit sa retraite et s’exerca
a la voie, qu’il accomplit en I’espace de dix ans. Entendant dire qu’a Shu, le
peuple est simple, sobre et convertissable, et qu’il y a beaucoup de montagnes
célebres, il y pénétra en compagnie de ses disciples, se retira au mont Heming
(et composa des écrits de la voie en vingt-quatre chapitres *°). Ayant rencontré
le Vieux seigneur, il prépara alors les ingrédients a I’endroit de sa retraite,
s’exerca au raffinage conformément a la méthode et, en trois années, 1’élixir fut
accompli. N’osant pas absorber la pilule, il s’adressa aux disciples, disant :
« Le divin élixir est déja accompli ; si on I’absorbe, on devrait s’élancer droit
vers le ciel et devenir une Véritable personne, mais ce ne serait pas d’un grand
mérite pour le monde. Il faut faire que la famille régnante dissipe les désastres
et redresse le profit pour sauver les gens du peuple, ensuite on absorbera 1’élixir
et I’on s’élévera alors avec 1égéreté. Je me mets au service des trois domaines *',
que les gens aient la conscience tranquille ». Peu apres, le Vieux seigneur
envoya des filles de jade de la claire harmonie enseigner la méthode pour
expectorer et intérioriser ** [les souffles] clairs et harmonieux. [Zhang Ling]
s’exerca a la pratique mille jours, fut capable de voir les cing viscéres ** a
I’intérieur et, a ’extérieur, de réunir les divinités externes ; alors, il pratiqua la

. 44 .
triple marche aux neuf traces **, entra en contact avec Qian* et foula le

I’enseignement confucéen est ici sous-entendue. Voir les Entretiens de Confucius : « La Voie
de Wen et Wu n’est pas encore tombée dans I’oubli, elle vit toujours parmi les hommes, dont
les plus sages possédent les grands principes et les moins sages les points de détail. Il n’en est
pas un seul qui ne posséde au moins une parcelle de la Voie de Wen et Wu » (CHENG, 1981,
p. 148-149 ; comparer la traduction anglaise de LAU, 1992 [1979], p. 197). Texte chinois dans

Lunyu zhuzi suoyin, éd. LAU, p. 56 : « L8 » KRB > A B > #HEAE > R
BE o MENE - EAF X ZETS ».

%0 L>énoncé entre parenthéses est une variante donnée dans 1’édition ponctuée de Zhang
Weiwen £ X et Yin Zhihua &1 pour le Zhonghua daozang, vol. 45, p. 39a, n. 28.

4l Sanjing =1% : il peut s’agir du ciel, de la terre et de I’ecau — ou du ciel, de la terre et de

I’humain —, peut-étre des « trois clartés » (sanging =J7%) désignant les trois plus hauts cieux
de la cosmologie taoique médiévale. En bouddhisme, 1’expression désigne les trois champs
cognitifs de la conscience.

2 Tuna -4 - pratique respiratoire consistant a expectorer le souffle mortifére et inhaler par le
nez le souffle vital. Voir PREGADIO, 2008, p. 1000 (C. Despeux).

43 g . . , . e ey,
Wuzang 1138 : foie, cceur, rate, poumons et reins. Par métonymie, les divinités corporelles
qui assurent I’animation vitale des cinq visceres.

M Sanbu Jiuji =25 138 : la « méthode de la marche de Yu » (Yu bu fa &)%), décrite dans
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Boisseau *°, et suivit ce que montre le vecteur ’ pour contenir les émanations
pernicieuses. Il livra bataille aux démons des six cieux **, s’empara des vingt-
quatre juridictions et [les] changea en cours bénites * qu’il nomma « espaces
de transformation », et en fit descendre les commandants °° dont il fit des
officiers du Yin °'. Antérieurement, dans Shu, des myriades de démons tenaient
marché en plein jour et se permettaient de déclencher des épidémies ; le peuple
subissait depuis longtemps ce malheur. Dés que les démons majeurs des six
cieux eurent fait leur soumission, [Zhang] Ling expulsa leurs troupes spectrales,
les éparpilla sur les terres infertiles du nord-ouest >*, et les fit jurer en ces
termes : « Les humains ont souveraineté sur le jour, les spectres agissent de
nuit ; le [monde] Yin et le [monde] Yang > sont séparés, & chacun son
administration. Pour les contrevenants, la loi de 1’Unité correcte requiert
I’exécution capitale ». Sur ce, la ténébre impénétrable >* [devint] une région

différente, humains et spectres [suivirent] des chemins particuliers. A présent,

le Baopu zi neipian, vol. 11, « Xianyao » {l[[%% [« Remédes d’immortalité »], f. 19b ; vol. 17,
« Dengshe » &4 [« Gravir et franchir »], f. 5b. Traduit dans WARE, 1966, p. 198 et 286.

45 . . . . - . .
> Qian B : trigramme et hexagramme du Livre des mutations (Yijing 5%%), associé au ciel et
métaphorisant fréquemment celui-ci.

* Dou 2| : constellation, également appelée Boisseau du Nord (beidou 1L3}), constituée par
les astérismes o (Dubhe),  (Merak), y (Phecda), 6 (Megrez), € (Alioth), { (Mizar) et | (Alkaid)
de la Grande Ourse (Ursa Major).

47 Gang TE (également appelé « vecteur céleste », tiangang KTt : les astérismes €, et de la
Grande Ourse, qui constituent la « poignée » de la constellation du Boisseau. Cette « poignée »,
pour un observateur terrestre, semble « pointer » vers une direction qui change au fil de la
rotation annuelle apparente de la sphére céleste. Sur cet usage mantique du Boisseau du Nord,
voir KALINOWSKI, 1991, p. 68-69.

*® Liutian 75K I’empereur céleste et les cinq empereurs des cinq secteurs (et les astérismes
leur correspondant), objet cultuel central de la religion d’état au début de I’Empire, considéré
comme périmé et donc nuisible aux humains comme a ’ordre cosmique. Les « démons » de
ces six cieux sont en fait les divinités de ce systéme perverti. Voir KLEEMAN, 2011.

9 Futing 1EJiE : terme dont 1’usage est attesté dans les sources taoiques, comme pendant des
« cieux caverneux » (dongtian) déja notés, et bouddhiques, ou il désignerait les bonzeries.

>0 Shuai fif1. Voir HUCKER, 1985, p. 438, entrée n° 5475.

31 Yinguan [&'E. Le terme désigne un office religieux dans la Voie du Céleste instructeur,
mais le contexte suggere ici un office divin, en rapport avec la punition des fautes ou la mort.

>2 Xibei PgL : direction de la « porte du ciel » (tianmen K-F5) en cosmologie.
>3 Yin yang &[5 : ici, le monde invisible (spectral) et le monde visible (des vivants).

>4 Youming W4E: : le monde spectral.
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au mont Qingcheng >> dans ’ouest de Shu, une stéle du marché des spectres et
du Céleste instructeur [faisant] jurer les spectres, un ciel et une terre en pierre,

et un soleil et une lune en pierre, subsistent *°.

Bien que la présence des traces matérielles au Sichuan soit corroborée par Du
Guangting dans ses Mémoires du mont Qingcheng (Qingcheng shan ji FkLLIE0), qui
indique du méme coup I"une des sources probables du texte pour le passage final >, on
a clairement affaire a un matériau composite reflétant a la fois des stades rédactionnels
successifs et des motivations éditoriales diverses. Malgré la relative longueur de la
présente version (442 logogrammes), on n’y retrouve que quelques-unes des données
biographiques de base, comme 1’origine géographique et le lieu de la retraite a Shu,
mais évidemment pas ’accusation officielle de « fabrication » — I’hagiographe lui

substitue le terme zAhuzuo ZEA{E (« composer ») — ni de « tromperie » — il est question

ici de jiaohua Zi{E (« conversion »).

Avant le début du retour en arriére narratif que marque le logogramme chu ¢/

(« initialement »), il s’agit d’une notice hagiographique (90 logogrammes) comme on
en trouve tant d’autres, dont le théme est ici majoritairement alchimique. On peut
émettre ’hypotheése qu’une version antérieure du texte débutait directement par le nom
du sujet, la mention antéposée du titre religieux reflétant un ajout ultérieur. Quoi qu’il
en soit, deés ce paragraphe, on note I’irruption de données nouvelles, sans rapport avec
les fragments biographiques précédemment attestés. On y apprend que le sujet étudia a

I’Université impériale et y développa une expertise des « classiques confucéens »,

> Qingcheng shan F 311 : montagne du Sichuan, I’un des lieux sacrés de la Voie du Céleste
instructeur. Voir PREGADIO, 2008, p. 798-799 (V. Goossaert).

36 Shenxian zhuan, vol. 5, « Zhang Daoling » 5E7E[%, f. 8a-9b.

>7 Voir Qingcheng shan ji, par DU Guangting, in Quan Tang wen %[ [Littérature compléte
des Tang], vol. 932, f. 10b-14a. La morphologie et les dimensions des « ciel et terre » et
« soleil et lune » en pierre y sont décrites sommairement (f. 12a), en citant les « Mémoires de
Li Ying » (Li Ying Ji ZEJ&E0), ¢’est-a-dire, vraisemblablement, les Mémoires de la province
de Yi (Yi zhou ji 75JNE0), livre du haut Moyen-Age, aujourd’hui perdu, d’un certain Li Ying
23 parfois assimilé a I’officiel homonyme du second siécle (110-169). Sur la carriére de ce
dernier, voir DE CRESPIGNY, 2007, p. 436-437. La « pierre [des spectres] jurant » (shi shi Z17)
associée a la mention du « Céleste instructeur Zhang Daoling » (tianshi Zhang Daoling KBz
15[%) semble étre une notation directe de la main de Du Guangting (f. 12b).
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avant de prendre conscience de leurs limites et de se tourner vers « la voie de la longue
vie » (changsheng zhi dao 47 78), énoncé désignant ici ’alchimie. Cette rupture

coincide avec la réception d’un livre alchimique connu par ailleurs, mais toute donnée
concernant I’origine et les circonstances de cette divulgation y est omise. La pratique
est couronnée de succes et I’ingestion de 1’¢lixir confeére au sujet des pouvoirs ainsi
que le rajeunissement. Un second transfert €pistémique intervient alors, a 1’occasion
duquel on retrouve le motif de la chambre de pierre cher a Ge Hong, en I’espece de
livres secrets dont les titres ne sont pas spécifiés et de procédés conférant sur une
catégorie particuliere d’entités divines, celles des montagnes sacrées, le pouvoir

supréme : le terme zhiming Hdn (que je traduis par « commander ») dénote un ordre

émanant du souverain. A son tour, cette seconde pratique est couronnée de succés. Des
énoncés en style direct agrémentent le récit — un premier dans ce paragraphe initial,
deux autres dans la suite du texte —, artifice stylistique qui rapproche le public au plus
pres du sujet tout en renforcant la fonction de témoignage du récit. On peut imaginer
que la notice originelle ressemblait a ce premier passage et s’achevait par le contrdle

des divinités alpestres.

Le logogramme chu signale un changement notable de tonalité et de focale. Le
contexte de déclin politique, de désordre social et de décadence morale est souligné.
On apprend 1’age du sujet lors de son changement de « carriére », et qu’il lui suffit de
dix années pour « accomplir la voie » — mais on ne sait plus bien s’il s’agit encore de
la « voie de la longue vie » ou d’une autre. Le Vieux seigneur fait irruption dans le

récit, mais ’hagiographe passe sur la « rencontre » (yu %) sans s’y arréter. Celle-ci est

pourtant déterminante pour le succes des expérimentations alchimiques, sauf que, dans
cette réitération, le sujet n’ose pas ingérer la pilule d’immortalité et se justifie devant
ses disciples par un but supérieur a celui de la transcendance individuelle : aider le clan
impérial a relever le pays et sauver le peuple. Des déesses, dépéchées par le Vieux
seigneur, lui enseignent alors une méthode respiratoire dont la pratique assidue accroit
son emprise sur les dieux. Il livre bataille aux agents épidémiques de Shu, non plus des
entités montagnardes, mais des spectres et des démons, auxquels il arrache les vingt-
quatre juridictions (au lieu de les créer lui-méme, comme le rapportent les théologiens
de la Voie du Céleste instructeur). Vainqueur, il bannit a la marge inhospitaliere du
cosmos ces entités pernicieuses et, comme chez Wang Songnian au dixiéme siecle, il

procéde enfin a la séparation définitive du monde humain et du monde invisible.
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Le fait que le récit passe sur les expériences religieuses du sujet pour s’attarder
sur d’autres données suggere que cette version s’adresse a un public pour lequel ce
contenu confessionnel n’est pas ou plus crucial. Par comparaison, la version composite
de la fin du dixiéme siecle traduite par Campany rapporte avec force détails la descente
du Vieux seigneur en grand équipage et sa rencontre avec Zhang Ling ; dans toutes ces
sources-1a, "empreinte du discours de la Voie du Céleste instructeur est manifeste >°.
Dans la version de Mao Jin, les données a priori étrangeres a Ge Hong — si 1’on
appelle ainsi celles non attestées dans les Chapitres intérieurs du Maitre qui embrasse
la simplicité — sont principalement groupées dans le dernier quart du texte, a partir de
I’épisode guerrier mettant le sujet aux prises avec les forces pernicieuses : il s’agit des

« six cieux » (liutian 75°K.), des « démons » (mo &), des vingt-quatre juridictions et de
leur requalification, des « commandants » (shuai Eiff) devenant des officiers du monde
invisible (yinguan [2'E) et de '« Unité correcte » (zhengyi 1F—), mentionnée, une
seule fois, dans 1’énoncé par lequel les démons exilés doivent « jurer » (shi ). Le

titre de « Céleste instructeur », qui n’apparait qu’une fois dans les Chapitres intérieurs,
au surplus dans le titre d’un livre que Ge Hong n’ouvrit probablement jamais, figure
trois fois dans cette version de I’hagiographie. Ce motif de la bataille victorieuse livrée
aux démons semble renvoyer a I’hagiographie taoique des dynasties Song et Yuan, ce
qui confirme, si besoin était, la nature composite de cette version >°. Ce dernier quart

du texte pourrait refléter I’apport narratif et représentationnel le plus tardif.

Epilogue : « étoffe des légendes » et Histoire

Bien sir, il est impensable de prétendre ramener 1’étude hagiographique du cas
de Zhang Ling a la demi-douzaine de sources traduites et analysées dans ce chapitre,
dont I’intention du « grand écart » chronologique est, par effet de contraste, d’inviter le
lecteur a se demander pourquoi, considérant son role supposé dans la fondation de la
Voie du Céleste instructeur au début de la période, aucune hagiographie sur Zhang

Ling pour tout le haut Moyen-Age ne nous a été transmise. Une étude exhaustive, qui

>¥ Voir CAMPANY, 2002, p. 350-351.
>? Voir DAVIS, 2001, p. 39.
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ne manquerait pas de remplir un fort volume, permettrait peut-étre de répondre a cette
question. Elle devrait prendre en compte non seulement la totalit¢ des versions de
I’hagiographie attribuée aux Biographies des divins immortels, ce que Campany n’a
fait qu’ébaucher, mais aussi I’ensemble de 1’hagiographie consacrée au sujet aux
époques postérieures, jusqu’a Mao Jin et au-dela, en passant par son statut de héro
culturel dans la mythologie du Sichuan ancien ®, la prolifération de lieux saints érigés

par des personnes de nom patronymique Zhang 5 et prétendant descendre du sujet a

partir de la fin du haut Moyen-Age ®', I’octroi de titres posthumes par 1’empereur
Gaozong des Tang en 747 ®, sa stature d’exorciste sous les Song et les conditions
historiques et sociologiques de la fixation progressive de la Voie du Céleste instructeur
au mont Longhu ®. Elle intégrerait également d’autres données, en particulier celles de

I’iconographie *,

Kleeman remarque a plusieurs reprises que Ge Hong semble avoir eu acces a
des « documents internes » de la Voie du Céleste instructeur ®°, mais il n’en rejette pas
moins ’hagiographie dans sa quasi totalité sous prétexte que Ge Hong « est tardif ainsi
que physiquement ¢€loigné du Sichuan, et parce que des parties de son récit ne sont
simplement pas crédibles (sic) » °°. Aprés avoir retraduit le début de la version traduite
par Campany, a laquelle il renvoie le lecteur dans ses notes, il commente platement :

« Une bonne partie de ceci semble au mieux fait de 1égendes ®’ ». Cette sélectivité

80 Sur lequel, voir VERELLEN, 1997.
%! Voir GOOSSAERT, 2018, p. 50-51.
%2 Voir BARRETT, 1996, p. 60.

% Longhu shan BEFZ111 : dans la province actuelle du Jiangxi, site d’un centre taoique majeur

de 1’Unité correcte depuis les environs du tournant du neuviéme si¢cle. Voir BARRETT, 1994 ;
PREGADIO, 2008, p. 702-704 (V. Goossaert).

% Pour les représentations picturales de Zhang Ling sous les dynasties Ming et Qing, voir
GIUFFRIDA, 2014.

63 KLEEMAN, 2016, p. 58 : « Ge Hong seems to be providing some insight into the workings of
the church based on real scriptures » ; p. 64 : « [Ge Hong] seems to have had access to some
internal documents » ; p. 66 : « Ge Hong does seem to have had some information on the
religious community established by Zhang Ling » ; p. 67 : « Ge Hong [...] also includes a tale
of a revelation [...] [that] we can accept as an authentic piece of church lore ».

66 Ibid., p. 22 : « I will be selective in drawing from Ge Hong, however, because he is late as
well as physically remote from Sichuan, and because parts of his account are simply not
credible ». Ibid., p. 64 : « much of what [Ge Hong] says is not credible ».

67 Ibid., p. 65 : « Much of this seems at best the stuff of legends ».

221



repose sur un simple jugement de valeur d’ordre dogmatique et d’une certaine naiveté.
Dogmatique, d’abord, car ce qui pose probléme a Kleeman dans le récit de Ge Hong
n’est évidemment pas son degré de « crédibilité », mais bien son incompatibilité avec
I’image d’un Zhang Ling « taoiste » dans le sens jadis donné au terme par Strickmann,
qui en exclut tout objet culturel — dont I’alchimie méridionale — étranger a la Voie
du Céleste instructeur. Naif, ensuite, car rejeter des données sous prétexte qu’elles sont
« légendaires » et « pas crédibles », c’est ignorer ce que les travaux des historiens
depuis le tournant du vingtiéme si¢cle n’ont cessé de mettre en lumiére, a savoir que
« tout est document », méme les représentations relevant de ce que I’on appelle la
croyance religieuse ou I’imaginaire. Ce n’est sans doute pas un hasard ni le résultat de
manipulations malveillantes si, comme 1’ont déja remarqué Robinet et Campany, les
plus anciens matériaux relatifs a Zhang Ling — c’est-a-dire antérieurs aux Song — le
rapprochent des milieux de la quéte d’immortalité et des alchimistes. Relisons une

derniére fois Robinet :

On peut donc trés bien concevoir, d’'une part que Zhang Daoling ait été
réellement un adepte des méthodes alchimiques et ait fait partie de ces
chercheurs de Longue vie si actifs et si nombreux sous les Han, et d’autre part
que ces mémes chercheurs aient recueilli I’enseignement de Zhang Daoling

comme une méthode parmi d’autres .

Ainsi, s’il semble raisonnable de considérer que 1’hagiographie de Zhang Ling
attribuée a Ge Hong témoigne d’une tentative d’« appropriation » du héros du Sichuan
par les milieux alchimiques de la Chine méridionale, la version de Mao Jin ne refléte
pas, contrairement a d’autres, la « réappropriation » du récit par les hagiographes de la
Voie du Céleste instructeur. Mao Jin était avant tout un bibliophile, collectionneur et
éditeur de manuscrits originaux et d’ouvrages anciens, pas un hagiographe ni un

taoiste dévoué a la propagation de sa foi. Cette qualité s’accorde mal avec I’image de

% ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 72-73. Voir aussi CAMPANY, 2002, p. 355-356 : « des parties du
texte qui sont attribuées aux Traditions (les Biographies des divins immortels) dans des
sources au plus tard du début des Tang [...] rapprochent déja Zhang Ling de la quéte
alchimique » (« parts of the text [that] are attributed to Traditions in sources no later than the
beginning of the Tang [ ...] do already connect Zhang Ling with alchemical pursuits »).
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compilateur nonchalant et irrespectueux des sources que Campany a sommairement
brossée de lui. De plus, de larges segments de cette version de Mao Jin ne détonnent
guére avec le reste de I'ceuvre de Ge Hong : quelques données du mouvement du
Sichuan y sont mentionnées, mais a I’évidence peu ou pas comprises. Le profil du
sujet y est celui d’une figure héroique ou légendaire de stature régionale — comme
tant de figures comparables dans les Biographies sérielles d’immortels attribuées a Liu
Xiang, probablement la principale source d’inspiration de ’auteur ® —, nullement du
chef d’une « papauté » taoique revendiquant le statut de religion nationale. En somme,
cette version « tardive » que Campany a rejetée pourrait bien receler des données pas
si ¢loignées qu’il le pense d’une version ancienne qui remonterait 8 Ge Hong ou plutdt,

peut-étre, a un pseudo-Ge Hong.

Le cas de Zhang Ling, comme celui de Chu Boyu, démontre ainsi tout I’intérét
de réaliser une analyse synchronique et diachronique aussi exhaustive que possible,
autant pour remonter au plus preés des données biographiques et a proprement parler
historiques et les isoler de leurs développements hagiographiques ultérieurs que pour
suivre pas a pas I’évolution narrative et représentationnelle du sujet par rapport au
temps et a ’espace, aux transformations culturelles. Chercher a mieux comprendre le
processus au cours duquel se tisse « I’étoffe des légendes » (« the stuff of legends »),
pour détourner la formule expéditive de Kleeman, c’est non seulement rendre justice a

la multiplicité des matériaux, c’est aussi faire 1’Histoire.
9

% Voir CAMPANY, 2002, p. 102-104.
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CONCLUSION

Entre griserie spéculative et données grises, I’introuvable voie de

I’interprétation sinologique

Cet essai s’est intéressé aux mots que les Chinois ont utilisés pour exprimer
leur religiosité, a ceux que nous utilisons pour en parler a notre tour, et a la sémiologie
que ces mots conjurent, souvent a notre insu. Chaque locuteur recourt inévitablement a
une langue, quelle qu’elle soit. Ce faisant, il n’a d’autre choix que de mettre en ceuvre,
de facon plus ou moins consciente et contrdlée, un appareil psycholinguistique que
prédéterminent la culture, 1’époque et les espaces dans lesquels s’inscrit son vécu. Je
n’ai pas prétendu résoudre les difficultés découlant de cette nécessité, pas plus que je
ne prétends que I’évaluation expérimentale de 1’adéquation du discours occidental avec
les données chinoises anciennes a laquelle j’ai procédé soit libérée des déterminations
intrinséques a ma propre expérience de la condition humaine. La raison d’étre de cet
essai serait plutdt, une fois ces contraintes admises, de sensibiliser les producteurs du
discours sinologique a la facon dont ils utilisent une langue européenne, soit-elle

« natale » ou acquise.

Chaque étre humain considére la langue en laquelle il s’exprime spontanément
comme la langue « naturelle ». Par conséquent, c’est « naturellement » qu’il emploie
celle-ci comme s’il s’agissait d’un métalangage qui non seulement aurait une validité a
priori universelle, mais en outre se caractériserait par une souplesse sémiologique telle
qu’elle autoriserait les usages les plus incontrolés. Il est indéniable qu’une telle liberté
confere a la langue poétique, ou plus largement littéraire, a la fois son individualité et
ses qualités esthétiques d’intuitivité, de puissance évocatrice et d’impressionnisme, au
langage journalistique son audace et son sensationnalisme. Mais donner une telle
licence a I’expression scientifique court le risque de la rendre génératrice d’ambiguité,

surinterprétative et potentiellement trompeuse.
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D’autres avant moi se sont interrogés sur les conditions de 1’application a la
Chine des catégories analytiques occidentales relevant du religieux. Je ne suis pas non
plus le premier a me demander ce que « taoisme » veut dire. Mon propos n’est pas
d’apporter une quelconque réponse a ces questions : je me suis borné a examiner
quelques aspects de la problématique a laquelle elles renvoient et a formuler des
observations tout en tentant de produire des traductions a la fois intelligibles au non
sinisant, respectueuses des sources et cohérentes. Chemin faisant, il a bien fallu
consulter les publications des sinologues d’hier et d’aujourd’hui, dont le « format » de
la production académique auquel obéit cet essai impose de citer les titres et de nommer
les auteurs. Que le lecteur ne se méprenne pas a voir dans la mention conventionnelle
de ces noms des mises en cause personnelles. Le meilleur argument que je puisse
avancer pour lever tout doute est que la critique développée dans ces pages peut au
premier chef s’appliquer a mes travaux passés, dans lesquels j’ai souvent employé les
termes de « révélation », « bouddhisme », « taoisme » — et combien d’autres — sans

trop chercher a savoir ce qu’ils signifiaient vraiment.

Les limites de cet essai sont évidentes, mais quelques-unes valent néanmoins la
peine d’étre clairement formulées. Certaines sont inhérentes aux processus cognitifs et
intellectuels et a I’acte d’énonciation permettant leur traduction en discours. Dans les
pages qui préceédent et les suivantes, sans doute n’ai-je moi-méme pas pu entiérement
éviter les écueils de la simplification, de la réification et de la métaphore, ainsi qu’une
certaine propension des langues a la téléologie (des les prémisses de I’instanciation,
I’énoncé linguistique tend vers sa fin qui est de transmettre au récepteur 1’information
que le locuteur souhaite exprimer). Une autre limite a trait au lexique par moi utilisé.
Ma critique des catégories analytiques occidentales et de la terminologie en laquelle
elles s’expriment est entiérement construite sur les mémes bases terminologiques et
catégorielles, y compris lorsqu’il j’ai tenté de réinterpréter des données chinoises selon
moi distordues par le discours sinologique. En outre, je suis passé sans m’y arréter plus
que le temps d’une note sur certains concepts lourds — « foi », « transcendance »,
« divinité », « religion » — qui exigeraient chacun un traitement au moins comparable
a celui que j’ai réservé a « révélation » ou « hagiographie ». Enfin, appliqué a des
époques ultérieures de I’histoire chinoise, il est vraisemblable que ce travail, malgré

des contraintes analogues, aurait débouché sur un constat tres différent.
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Vers une sémiologie raisonnée de I’expérience religieuse

Ne craignons pas la banalité : les représentations religieuses sont des données
fondamentales pour notre compréhension de la société chinoise a toutes les époques.
En Chine ancienne, 1’exercice de 1’autorité spirituelle, mais aussi du pouvoir politique,
dépendait, entre autres facteurs, de la reconnaissance ou de la dénégation d’artéfacts ou
de contenus revendiqués comme provenant de contacts exclusifs avec le monde
surhumain. C’est un cliché que la société chinoise contemporaine n’est pas enticrement
libérée de cette dépendance : accepter la reconnaissance par les Chinois de confession
catholique, en vertu de la doctrine de la primauté pontificale ', de I’autorité du saint-
siege, demeure problématique pour Pékin, qui ne peut accepter qu’une parcelle de sa
souveraineté lui échappe au profit d’un pouvoir politique étranger, 1’état du Vatican.
Aussi entend-on souvent dire en Occident que la distinction entre le trone de César et

celui de Saint Pierre n’existe pas en Chine.

Dans un compte rendu, j’ai noté, a propos du terme « religion », que « tout
critére perd en pertinence & proportion de 1’élargissement de son application * ». En
réécrivant la formule, on peut dire que la valeur sémiotique de tout terme s’érode a
proportion de I’extension de son champ sémantique. Autrement dit, lorsqu’un terme
veut tout dire ou presque, il ne veut presque plus rien dire non plus. C’est le cas du
signifiant « révélation », dont on abuse tant qu’il finit par perdre tout contour. Mais ce
n’est que I’un des termes en vogue que I’auteur académique, dans le cadre d’une
stratégie visant a renforcer son autorité scientifique et intensifier 1I’impact qu’il espére
produire sur son lectorat, cherche a employer dans ses travaux, plus ou moins
sciemment. L’énoncé « révélation » contribuera certainement a D’attractivit¢ d’une
couverture ou du titre d’un article et conférera de la profondeur, quitte a ce qu’elle soit
factice, a la traduction d’un texte jadis produit par une culture exotique. Vocalisé, il
prétera aisément de la gravité a toute communication sur un sujet religieux. Corollaire
non négligeable, tant qu’il jouira d’une place d’honneur au sein des « éléments de
langage » recherchés, il favorisera 1’obtention de financements par les départements

universitaires et attirera quelques étudiants supplémentaires dans les salles de classe.

' Voir WIEST, 2014. Pour la doctrine de la primauté pontificale — c’est-a-dire 1’autorité de
I’évéque de Rome sur tous les autres évéques —, voir SCHATZ, 1996.

2 ESPESSET, 2014b, p. 383.

227



Mais la sinologie n’est pas la seule discipline concernée, ni méme la premicre. Nombre
de publications en théologie ou en études religieuses comportant le terme de
« révélation » dans leur titre ne s’intéressent nullement a ce que le terme désigne : il y
est simplement employé par synecdoque pour dénoter le contenu dogmatique ou
doctrinal d’une religion donnée, spécialement le christianisme. Dans certains cas, en
général avec la majuscule (« Révélation »), il fait référence spécifiquement au Livre de
la Révélation, ou Apocalypse de saint Jean, texte que I’on estime dater des environs de

’an 90 de notre ére °.

Les raisons ci-dessus, et probablement d’autres, aident a comprendre pourquoi
les sinologues tendent a étiqueter indifféremment comme « révélation » tout cas de
circulation épistémique entre entités surhumaines avant divulgation aux étres humains,
voire des cas de transmission entre étres humains postérieurement a la divulgation
initiale — que ce soit d’instructeur a éléve ou au sein de différents réseaux sociaux
incluant religieux et laics, qu’il s’agisse de la sphere officielle, de clans familiaux ou
de communautés coexistantes. Tant que les experts du monde académique occidental
qui, jusqu’a un certain point, fagonnent les représentations relatives a la Chine et les
controlent, emploieront le terme sans lui donner au préalable une définition — quelle
qu’elle soit —, la qualification de «révélation religieuse » dépendra en définitive
toujours moins des données considérées que du jugement de valeur rétrospectif porté
par Dinterpréte sur celles-ci. Je ne préconise pas I’imposition unilatérale d’une
définition théorique et supposée universelle de la révélation, qui conditionnerait
d’emblée toute analyse, flit-elle rétrospective ou prospective. Une telle définition est
probablement introuvable. Le probléme est plutdt que, sans un effort initial de
précision terminologique de la part de chaque auteur, toute une gamme d’énonciations
est possible, en fonction de diverses déterminations culturelles et intellectuelles. Pour
certains interprétes, la tentation sera forte d’estampiller comme « révélation » toute
expérience religieuse considérée comme ayant revétu une importance historique
majeure, ou comme impliquant I’action d’une puissance surhumaine qui paraitra
proche de la notion occidentale, érigée en invariant, d’un dieu unique. De tels cas
seront nécessairement rares. A coté de ceux-ci, une foule d’expériences plus ou moins
comparables, mais que l’interpréte jugera d’importance secondaire ou n’impliquant

que des « esprits » ou des entités peut-étre divines, mais tenues pour mineures, seront

3 Pour un exemple relativement récent, voir PAGELS, 2012.

228



classifiées sous la rubrique de la simple « manifestation » surnaturelle. D’autres
interprétes verront au contraire dans celles-ci des révélations a part entiere, sans
vraiment mesurer les conséquences de cette qualification au-dela de la publication

immeédiatement concernée.

Le fait qu’un logogramme aussi commun dans les sources chinoises anciennes

que shen fifl puisse se traduire indifféremment par les substantifs « esprit », « déité »,

« divinité », « dieu » ou « Dieu » et les formes adjectivales y afférentes, prouve assez
combien le processus translinguistique et transculturel de traduction et d’interprétation

est subjectif. Selon le contexte, le logogramme shou 5 pourra étre interprété comme

le marqueur sémiotique d’une révélation, d’une autre forme de divulgation surhumaine
ou d’une simple transmission. Cette polysémie de la langue source par rapport a la
langue cible et le réductionnisme — on a vu le cas de 1’application a une quinzaine de
logogrammes différents du signifiant « révélation » — qu’impose la langue cible a la
langue source, signalent tous deux I’absence d’une concordance point par point entre
les champs lexicaux des deux ensembles linguistiques concernés (I’européen et le
sinis€) et, inévitablement, entre les catégories analytiques culturelles respectives. Cette
polysémie et ce réductionnisme contribuent ensemble a la prolifération de

représentations dénaturées des données chinoises.

A travers 1’étude synchronique ou diachronique de quelques cas, cet essai a
montré que le traitement sinologique des données véhiculant les représentations
religieuses de la Chine médiévale leur impose un degré de distorsion trés variable.
Rendre compte de ces données sans trop les distordre supposerait de disposer d’outils
psycholinguistiques adaptés permettant leur appréhension aussi directe que possible.
Puisqu’il est impossible de ne pas trahir ces données — qui sont géographiquement
aux antipodes (ou presque) de notre expérience humaine mais sans pour autant en étre
fondamentalement différentes —, autant s’efforcer de contenir notre subjectivité pour
ne pas donner libre cours a la trahison, aussi séduisante puisse-t-elle intellectuellement
et littérairement paraitre. Puisqu’il s’agit d’une terminologie aussi sémiologiquement
chargée et culturellement et historiquement prédéterminée, pourquoi ne pas en affiner
les contours en s’inspirant de critéres €tablis par ceux dont on peut supposer qu’ils
savent de quoi il retourne : les théologiens et les spécialistes de 1’étude des religions

occidentales ?

Cette expérimentation a pour résultat une clarification des représentations de
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I’expérience religieuse en Chine médiévale. Les données que la sinologie considere
trés largement comme relatant en bloc des « révélations » couvrent en fait une variété
de situations invitant a mettre en ceuvre une riche terminologie préexistante. Sur les
huit cas passés en revue au Chapitre 11, cing s’apparentent a des apocalypses (au sens
religieux premier du terme), ’entité surhumaine supréme n’intervenant pas elle-méme
et la divulgation étant le fait de diverses entités de rang intermédiaire ou subalterne.
Sur ces cinq cas, deux — la communion céleste de I’instructeur de la Grande paix et
les visions de la Clarté supérieure — interviennent dans le contexte d’une expérience
religieuse proche de I’inspiration. Les deux lignées scripturaires de Chine méridionale
documentées par Ge Hong relévent davantage de la théophanie ou de la hiérophanie, et
les visions diurnes de Zhou Ziliang sont clairement un cas de théophanie. Enfin, c’est
avec Kou Qianzhi au début du cinquieéme siécle que I’on rencontre ce qui se rapproche
le plus d’une révélation directe, mais a la postérité¢ de laquelle, si I’on ose dire, il aura

manqué un Saint Paul *.

Utilité heuristique des cas limites

Selon que 1’on donne priorité aux conditions pratiques du contact surhumain, a
I’agent de la divulgation, au contenu €pistémique divulgué ou a ses conséquences sur
le plan historique et religieux, on sera tenté de prélever comme échantillons pertinents
des relations d’expériences ne correspondant qu’imparfaitement a la typologie discutée
au Chapitre Premier. Ces cas constituent des « cas limites ». L’intérét heuristique de
ces cas est de montrer les carences de la terminologie occidentale, 1’inadéquation aux
cultures non européennes des catégories analytiques qu’elle met en ceuvre, et I’inutilité
de certaines des modélisations que 1’on élabore sur ces bases. Bien sir, les cas limites
semblent beaucoup plus nombreux dans les sources médiévales chinoises que ceux que
I’on pourrait appeler des « cas d’école » (j’ai qualifié ainsi I’interprétation sinologique
dominante de I'investiture du Céleste instructeur, alors que les plus anciennes sources
connues relatent un contact avec des entités de souffle envoyées par le ciel, lui-méme

n’étant qu’un agent de la Voie). On trouve de tels cas dans les volumes biographiques

* On trouve un rapprochement analogue dans ROBINET, 1984a, vol. 1, p. 73, & propos du petit-
fils supposé de Zhang Daoling : « Zhang Lu, jouant le méme rdle que Saint Paul dans I’église
chrétienne, a organisé la secte [du Céleste instructeur] en église ».
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des sources de I’historiographie a usage officiel, mais ils sont bien sir particuliérement
abondants dans 1’hagiographie. Pour illustrer leur utilité heuristique, envisageons

rapidement deux cas limites.

Premier cas : apparition en un monastére abandonné

Les narrations développées autour du théme de la manifestation surhumaine
abondent dans la littérature apologétique du taoisme médiéval. On ne peut passer sous
silence deux ceuvres compilées par Du Guangting au début du dixiéme siccle, les

Mémoires des prodiges probants des enseignements de la voie (Daojiao lingyan ji 8
Z0EEERE0) et les Biographies de rencontres élicitées avec les divins immortels, déja

mentionnée, deux ceuvres dont les contenus présentent de nombreux recoupements .
Jen extrais le récit suivant, qui se déroule en temps de guerre, apres I’an 815, et met

en scéne un dénommé Deng Lao 53, par ailleurs inconnu. Deng Lao aurait possédé

un vaste domaine inculte, jadis site d’un monastere taoique désormais a I’abandon. Un
jour, alors qu’il fouillait parmi un amoncellement de livres anciens a I’emplacement du

monastere, se produisit I’événement suivant :

BAEEN > ILMEEH  TIEEER (&) - HEFE - U
& AT - BD9HEE - B APTE/NE—%& - Wath® > BEXE
NFTHE -

Soudain, une vieille personne se dressa et s’adressa a lui, disant : « Ceci est le
Livre au centre de [’oreiller du Vieux seigneur. Si I’on s’adonne avec z¢le a sa
récitation, il est possible d’attirer la bénédiction et de ne pas étre la proie des
calamités ». L’ayant écouté respectueusement, Deng prit le petit livre en un
volume que la vieille personne désignait du doigt. Quand il eut achevé de le

ramasser, la veille personne qui s’était trouvée 13 avait disparu °.

> Shenxian ganyu zhuan (aprés 904), par DU Guangting, CT n° 592 ; Daojiao lingyan (aprés
905), par DU Guangting, CT n°® 590. Sur ces deux sources, voir VERELLEN, 1992 et 1998.

® Shenxian ganyu zhuan, vol. 1, « Deng Lao », f. 13a. L’anecdote apparait é¢galement dans
’autre recueil susmentionné de Du Guangting, sous une phraséologie différente : voir Daojiao
lingyan, vol. 12, « Deng Lao Zhenzhong jing yan » B[k $14%Es [« Preuve : Deng Lao et le
Livre au centre de l'oreiller »], f. 8a-b.
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Deng Lao rapporta le livret chez lui et en récita le contenu matin et soir pendant

J4 D) . Ja4 . . . . .

quelques années. L’exercice se révéla efficace, puisque Deng garantit ainsi, pour lui-
méme et sa famille, la tranquillité, une bonne santé et des vivres en suffisance. Puis il
transmit I’opuscule a quelque connaissance, qui le fit a son tour réciter aux membres
de sa famille, avec le méme succés puisque tous se tirérent indemnes d’un état de sicge.
Le récit s’achéve sur I’affirmation que les membres du clan du second détenteur ont

maintenu la pratique « jusqu’a présent » (zhi jin £%), suggérant que le changement

de mains a inauguré une nouvelle lignée de transmission praticienne et scripturaire '.

L’expérience surnaturelle est déclenchée par la manifestation soudaine (hu )
du vieillard et prend fin avec sa disparition tout aussi prompte, phénomenes signalant
un agent surhumain ®. L’opuscule donne corps a la divulgation épistémique, dont le
marqueur sémiotique est le logogramme zhi 5 (« pointer du doigt »). A défaut de
conséquences historiques majeures, cette expérience réactive la transmission familiale

d’une pratique qui était tombée en désuétude.

Deuxiéme cas : guérison surnaturellement assistée

Considérons pour finir le récit suivant, que rapporte Wang Songnian dans son
Recueil de perles du jardin des immortels, somme hagiographique du dixi¢me siecle
que nous avons déja citée. Nous y retrouvons les figures de Bo He, connu de Ge Hong,
et Yu Ji, qui aurait soumis un livre d’origine surhumaine sous les Han et que les
bouddhistes, on s’en souvient, désignent nommément parmi les personnages qu’ils

accusent de fabrication scripturaire :

(i) - T > JLBA - BB - G8EAE - AP aEEE
Yo RS - RikEZ - TMRUERE S #HH 0 T EANERE
e RAE - EZZ Ty (R - (T2 TOR EESVEL

/)

5

Bk

7 Shenxian ganyu zhuan, vol. 1, f. 13b.

8 . - .. L . \ , .\
La version du Daojiao lingyan ji,vol. 12, f. 8a, précise méme, & propos de 1’apparition : « ce
n’est pas [le genre de personne] que 1’on voit en temps ordinaire » (« FEFHFFTE, »).
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Biographies des divins immortels. Yu® Ji était un ressortissant de Beihai '°. De
nombreuses années, il souffrit d’une lépre qu’aucun remede ne soignait. Il vit
sur le marché un vieillard qui vendait des remedes, nommé Bo et prénommé He.
[Yu Ji] s’étant dirigé vers lui et ’ayant informé [de sa condition, Bo He] lui
conféra un écrit sur soie brute '' en deux volumes, lui disant : « Cet écrit non
seulement soignera votre maladie, vous devriez obtenir une longue vie ». Ji le
recut ; c’était le Livre de la Grande paix. L’ayant mis en pratique et sa maladie
étant soignée, il développa ce livre en cent soixante-dix volumes, au sommet
d’une éminence élevée, dans le district de Diaotai 4 Shangyu '*. Jusqu’a présent,

il existe un mont de la Grande paix ", et un torrent de Gan s’y trouve '*.

Peut-on interpréter I’expérience de la maladie endurée par Yu Ji comme le
prélude d’une révélation ? On a déja noté la fréquence comme motif narratif du role de
la maladie dans la vocation ou l’initiation religieuse. D’ailleurs, on trouve chez Ge

Hong le motif de la guérison d’un cas désespéré de lépre (lai ) grace a I’intervention
d’une « immortelle personne » (xianren {lll \) "°. Le logogramme shou ¥ peut-il étre

interprété comme le marqueur d’une divulgation divine, ou avons-nous affaire a une
transmission ? Bo He est-il un simple mortel, comme chez Ge Hong, ou I’agent

surhumain d’un dévoilement épistémique ? Du moins est-il hors de doute que la

? On a noté que les deux logogrammes yu T et gan | apparaissent souvent 1’un pour ’autre.
Or, les deux sont attestés comme noms de famille. Je maintiens 1’ambiguité de la source, qui
donne d’abord « Yu Ji » T35, puis mentionne un « torrent de Gan (sic) » (Gan xi F%3) qui est
implicitement nommé d’apres le personnage.

19 Beihai JL3 : commanderie créée sous la dynastie Han, au Shandong actuel.
" Su shu Z 2. Pour les sens possibles du terme, voir CAMPANY, 2002, p. 219-220, n. 311.
"2 Deux toponymes renvoyant a des lieux au Zhejiang actuel.

B Taiping shan X F11] : toponyme attesté dans plusieurs provinces. On 1’a rencontré comme
I’une des appellations du mont Baishi ou Pubu, au Zhejiang, mais les dictionnaires recensent
deux montagnes de ce nom dans cette seule province.

l4)(z'anyuan bianzhu, vol. médian, « Tianshi zhengyi / Yu Ji taiping », f. 13b-14a. Traduit
(avec des extraits analogues d’autres sources) dans PETERSEN, 1990, p. 183-185. Le Xianyuan
bianzhu n’indique pas la source de ce passage, mais les paragraphes qui entourent celui-ci sont
présentés comme étant des citations des Biographies des divins immortels.

' Voir Baopu zi neipian, vol. 11, « Xianyao », f. 15a-b. Traduit dans WARE, 1966, p. 192-193.
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réception du livre constitue une double rupture : d’abord pour le sujet, dont I’existence
prend un tour nouveau ; ensuite pour le Livre de la Grande paix (peu importe a cet
égard que la mention du titre soit ici interpolée '°) qui, en changeant de détenteur,
¢choit au rédacteur qui lui donnera sa physionomie textuelle ultime et son statut de

livre faisant autorité ( jing).

Le probléme du référentiel divin

Faut-il considérer ces deux derniers cas — et tant d’autres analogues — comme
témoignant de contacts surhumains accompagnés de divulgations épistémiques, ou
s’agit-il d’histoires, somme toute banales, de la redécouverte d’artéfacts oubliés ? La
question peut se ramener a la nature des mystérieux vieillards — divinités suprémes,
divinités médiatrices, entités surhumaines ou simples mortels ? — et de 1’objet par eux
dévoilé. S’il s’agit bien de manifestations surhumaines, alors nous avons affaire soit a
des révélations (divinités suprémes se manifestant et divulguant spontanément), soit a
des apocalypses (divinités médiatisant la divulgation), soit & des théophanies (autres
manifestations divines). Dans le cas de Deng Lao, il est tentant d’interpréter la « vieille
personne » (laoren) comme une manifestation du Vieux seigneur (laojun) associé¢ au
titre du livre. Dans le cas de Yu Ji, on sait que Bo He est originellement une figure
historique, mais que son statut change ensuite selon les sources '’. Ces entités agissent-
elles en qualité¢ d’intermédiaires, ou bien spontanément et souverainement ? Voila, il
me semble, le genre de probléme pas nécessairement formulé qui a di t6t embarrasser
les interprétes occidentaux de la religiosité chinoise et trouble encore les sinologues
confrontés a cette foule d’étres a mi-chemin entre notre monde et 1’autre : immortels,
Véritables et autres agents divins de tous rangs, intermédiaires, instructeurs, guides ou
intercesseurs, au statut instable. Pour I’interpréte rétrospectif occidental, ces « données
grises » interférent avec une application directe, en quelque sorte terme pour terme,

des notions du divin et de la révélation au contexte chinois.

' Voir PETERSEN, 1990, p. 185-186.

"Ona déja noté I’existence d’une stele qui lui était dédiée. Une « Voie de la famille Bo » (Bo
Jjia dao F5%278) est attestée au quatriéme siécle, mais la délinéation historique, sociologique et
religieuse de ce courant lignager demeure problématique.
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La valeur épistémique de la divulgation

Venons-en maintenant a 1’objet de la divulgation. On se souvient que, dans le
réve du bonze (Chapitre IV), les artéfacts exhumés ne servaient pas de support tangible
a quelque contenu scripturaire ou visuel : leur simple existence suffisait a corroborer la
divulgation onirique, ce qui incite a invalider la qualification de révélation au profit de
celle de « miracle » ou d’« inspiration ». La redécouverte d’un petit ouvrage tombé
dans 1’oubli, le passage de main en main d’une méthode avant qu’elle atteigne la
plénitude textuelle d’un livre sacré, constituent-ils des divulgations de contenus
épistémiques jusque-la inconnus de I’humain ? Le fait que le contenu divulgué prenne
la forme tangible d’un livre suffit a provoquer chez le sinologue taoisant un réflexe
quasiment pavlovien : « c’est un livre révélé ». D un co6té, la mise en pratique de leur
contenu a un impact certain sur deux familles ou un individu. De I’autre, le livre tiré de
I’oubli par Deng Lao ne constitue pas une nouveauté pour les humains, puisqu’il s’agit
d’une redécouverte — quasi « archéologique », est-on tenté d’ajouter — intervenue sur
un ancien site religieux : cette expérience-la releéverait plutot également du miracle ou
de l’inspiration, peut-&tre de la théophanie. L’ écrit de soie remis par Bo He évoque
davantage une nouveauté épistémique, mais le développement rédactionnel ultérieur
effectué¢ par Yu Ji dans le cadre d’une retraite alpestre semblerait apparenter plutot

r . \ . . . l
1’épisode & une inspiration '°.

L’interprétation impossible ?

On mesure toute la difficulté du travail de 1’historien d’une religion autre que
celles déterminées par sa culture. D’un c6té, s’il s’en tient a une définition étroite,
chrétienne, de la révélation, il ne qualifiera comme telle qu'une divulgation directe
opérée par un dieu unique. De 1’autre, s’il adopte un point de vue aussi large et
transculturel que celui de ’encyclopédie d’Eliade, tout contact surnaturel accompagné
d’un transfert matériel ou épistémique entrera automatiquement dans le champ
d’application de la révélation, quelles que soient ses déterminations historiques,
culturelles et narratives. En somme, 1’interpréte est pris, d’un coté, entre une définition

trop restrictive et, de 1’autre, une définition trop inclusive. Dans le cas de la Chine

'8 Cest d’ailleurs comme des « miracles » que certaines publications sinologiques présentent
ce type de données, comme en témoignent les titres de CAMPANY (1991), VERELLEN (1992),
LIPPIELLO (2001) et CAMPANY (2012).
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médiévale, I’absence d’un référentiel monothéiste et les variations du référentiel
surhumain ajoutent a la difficulté. Pour un Occidental, le ciel (tian) peut sembler étre
le candidat idéal pour représenter une forme ultime d’intelligence surhumaine avec
laquelle certains humains, dans des circonstances particulieres, peuvent établir une
communication directe, comme dans le cas du Livre la Grande paix. Mais un doute
subsiste : le ciel n’est-il pas, comme son pendant la terre (di), une création de la voie ?
La suprématie disparait et la révélation directe avec elle. Ainsi, dans les sources les
plus anciennes de la Voie du Céleste instructeur que nous connaissions, c’est la voie
qui est I’instance supréme, au point d’étre le locuteur textuel principal, statut qui échoit
au Vieux seigneur dans des sources ultérieures '°. Certaines sources taoiques semblent
méme traiter le Vieux seigneur et la voie plus ou moins comme des « hypostases > »
— autre concept lourd — d’un seul et méme principe surhumain, divin ou cosmique *'.
Pour résoudre la difficulté, I’interpréte est tenté de simplifier le tableau et de
considérer invariablement la voie, le ciel et le philosophe divinis¢ comme les trois
émanations d’un principe unique, voire de traiter toute occurrence du logogramme tian

comme une référence métonymique a un principe divin supréme implicite.

Voie holistique et altérité religieuse

On sait que les anciens Chinois semblent n’avoir pas eu besoin de développer
une terminologie comparable a celle des catégories analytiques occidentales modernes
ou contemporaines de « religion » et des démarcations confessionnelles que celle-ci
recouvre. Les bibliographes chinois avaient eu recours a un étiquetage, plus ou moins
arbitraire et cohérent, en « lignées » ( jia) dont certains sinologues nord-américains ont

récemment tenté de récuser I’interprétation comme dénotant des « écoles » qui auraient

¥ Voir IsHII, 1983, p. 124-130, pour un tableau simplifi¢ de 1’évolution du titre donné a la
divinité supréme : « Vieux seigneur » (laojun), « Trés-haut vieux seigneur » (faishang laojun),
« Seigneur de la voie » (daojun), « Céleste vénérable » (tianzun) et enfin « Céleste vénérable
du primordial commencement » (yuanshi tianzun).

20 Qur I’étymon grec de ce terme et son évolution sémantique ultérieure en philosophie et en
théologie, voir JONES, 2005 [1987], vol. 6, p. 4239-4243 (B. A. Pearson). Voir aussi ’entrée
dans MCFARLAND et al., 2011, p. 229-230 (M. Higton).

! Comme I’envisage SEIDEL, 1969, p. 84-91 (voir aussi p. 72, n. 1), avant de préférer parler
d’une « dissolution » du Vieux maitre « dans I’impersonnel ». En conclusion, elle revient sur
ce terme et semble en valider 1’application au taoisme du cinqui¢me siecle (p. 117).
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. . . . . 22 . e s .

eu une existence historique et sociologique “*. Les objets culturels épistémiques et
pratiques, religieux ou non, transmis par des maitres a titre individuel ou dans le cadre
clanique, étaient appelés « voie ». Plus tard, certains contenus didactiques véhiculés

par des parentéles seraient qualifiés de jiadao 5278 (« voie familiale »).

Je ne peux ici qu’effleurer I’écheveau de difficultés que souléve pour le sujet
pensant la confrontation de sa religiosité a celle de 1’ Autre, qu’il s’agisse du sinologue
faisant face a la religiosité chinoise médiévale ou du Chinois médiéval faisant face a
celle venue d’Asie centrale ou méridionale. Conditionné par I’eurocentrisme du dix-
neuvieme siécle et ses néologismes et représentations, le discours sinologique a
longtemps décrit un bouddhisme réifié faisant irruption sur une scéne religieuse déja
occupée par un taoisme réifié. Cette représentation peut étre révisée, par exemple en
analysant le discours des sources bouddhiques chinoises les plus anciennes abordant le
théme, ne serait-ce qu’indirectement, et tout particuliérement I’emploi qu’elles font du
signifiant dao que 1’on y rencontre communément. Ainsi, le Soutra des quarante-deux
sections, qui ne fait pas mention du taoisme puisqu’il s’agit d’une série de traductions
en chinois d’extraits de sources bouddhiques, emploie quatre fois 1’énoncé « Voie de
1’Eveillé » ( fodao) pour désigner le bouddhisme et une fois celui de « personne de la

voie » (daoren 3 N\) pour désigner ceux qui suivent cette voie. Cette terminologie
bouddhique est bien connue des sinologues, mais on y trouve aussi, appliqués au
bouddhisme, les énoncés daofa ;% (« loi de la voie »), de dao zhe 156 (« celui
qui a obtenu la voie ») et wei dao zhe Fy¥EE (« ceux qui réalisent la voie »), qui ne
dépareraient pas des sources « taoiques » et plus généralement chinoises **. De tels
énoncés montrent bien que, des le début de leur travail de traduction, les producteurs
du discours bouddhique eurent spontanément recours a ce terme et I’utilisérent de la

méme fagon que les Chinois avant eux.

Le Discours de Maitre Mou raisonnant I’égaré (Mou zi lihuo lun %1 HEGER)

offre une configuration déja différente, dans laquelle la sémiologie du signifiant dao

est, pour 1’observateur rétrospectif occidental, productrice d’une certaine ambiguité.

*2 PETERSEN (1995) proposa de traduire jia par « expert » ou « spécialiste ». Pour une critique
de I’existence des « écoles de pensée » en Chine ancienne, voir CSIKSZENTMIHALYI / NYLAN,
2003. Pour une réfutation de ces positions, lire LEVI, 2018.

2 Voir Sishi’er zhang jing, p. 22a (de dao zhe) ; p. 22a et 22b (daofa) ; p. 23a, 23b et 24a (wei
dao zhe).
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Maitre Mou, le locuteur principal de cette source de date incertaine **, peut-étre de
nature composite, aurait été un officiel chinois de la fin des Han qui se serait converti
au bouddhisme et aurait été familier des ceuvres chinoises classiques de son temps
aussi bien que de la littérature bouddhique. Dans le texte recu, Maitre Mou associe

I’énoncé « les procédés de la voie » (daoshu #Efiy) a I’enseignement de Confucius,
affirme que « les bonzes s’exercent a la voie et a la vertu » (shamen xiu daode V[ E
JE{H) et rappelle qu'«il y a quatre-vingt-seize sortes de voie » (dao you jiushiliu
zhong 875 J11758#), le bouddhisme étant a ses yeux la « Voie majeure » (dadao K
) parmi elles 25 Ces énoncés montrent que nul mouvement, confession, religion ou
doctrine existait alors qui se prévallt d’une délinéation sémiotique exclusive marquée
par le logogramme dao. En revanche, c’est bien par I’énoncé daoshi (« dignitaire de la
voie ») que Maitre Mou répond aux énoncés wei dao zhi ren JFyiE 2 N («les
personnes qui réalisent la voie ») et wei dao zhe (« ceux qui réalisent la voie »)

employés par 1’« égaré » qui I’interroge pour désigner les pratiquants se réclamant du

. A 2 A . r .. \ .. 2
Vieux maitre *°. Ce méme interlocuteur oppose également daojia a fojia {37 >, ce

qui suppose deux instances sociales relativement définies, mais la catégorie chinoise
de jia ne fait que recouper — sans leur correspondre — nos catégories de « religion »
et de « philosophie ». Mais, comme Maitre Mou, son interlocuteur associe 1’idée d’un

« enseignement de la voie » (daojiao JE%7) & Confucius et aux « cinq livres » **. Enfin,

le narrateur du début du texte (qui n’est ni Maitre Mou, ni son interlocuteur) utilise

1I’énoncé daojia shushi #EZ:1li=1: (« famille de la voie et hommes a procédés ») pour

% Sur la date de ce texte, voir ZURCHER, 1972 [1959], p. 13-15. L’édition regue, intitulée Mou
zi lihuo Z21-FEE% [Maitre Mou raisonnant 1’égaré], figure dans le Hongming ji, vol. 1. L’ajout
au titre du logogramme /un g semble postérieur. Traduction dans PELLIOT, 1918-1919.

2 Mou zi lihuo, in Hongming ji, vol. 1, p. 2b, 3a, 3c, 4a, 5a, 5b et 6a. Traduit dans PELLIOT,
1918-1919, p. 295, § 6 (« les moyens du tao ») ; p. 299, § 10 (« les ¢ramana pratiquent le tao
et le to»); p. 303, § 14, 305, § 15, 312, § 22, 314, § 24, et 319, § 31 (« la grande Voie ») ;
p- 318, § 29 (« quatre-vingt-seize doctrines »).

*® Ibid., p. 6a et 6b. Traduit dans PELLIOT, 1918-1919, p. 318, § 30 (« les taoistes ») ; p. 320,
§ 32 («les taoistes »); p.320-321, § 32 («les docteurs taoistes »). On vient de voir que
I’énoncé wei dao zhe est appliqué aux bouddhistes dans le Soutra des quarante-deux sections.

27 Ibid., p. 6¢c-7a. Traduit dans PELLIOT, 1918-1919, p. 324, § 37 (« Les taoistes disent que
[...]. Les bouddhistes disent que [...] »).

Ibid., p.2a (« FLT-LATLLE 3%y »). Traduction dans PELLIOT, 1918-1919, p. 292, § 4
(« Confucius avec les cinq classiques a enseigné la Voie »).
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désigner les quéteurs d’immortalité et adeptes de pratiques de longévité qui n’osent
porter la contradiction & Maitre Mou du fait de sa maitrise des « cinq livres » . En
somme, dans le discours du Maitre Mou, les données que nous serions tentés de
qualifier de «taoiques » ne renvoient nullement a un objet épistémique clairement
circonscrit, étanche et homogene, qui corresponde a 1’une de nos catégories. « Voie » y
a tantdt quasiment le sens de religion ou de doctrine, tantét celui d’un absolu que
I’adepte cherche a atteindre mais que chacun définira a sa facon, tantot celui d’une
procédure particuliére permettant d’approcher cet absolu : « voie » inclut ainsi, mais
sans jamais leur correspondre parfaitement, nos objets épistémiques « bouddhisme »,

« taoisme » et « confucianisme ».

Holisme et objectivation

C’est en ce sens que la notion chinoise de dao me semble intrinséquement
holistique *°, car elle dépasse largement les champs sémantiques de tous ces signifiants
occidentaux, y compris celui du signifiant « Dieu » *'. Ainsi, la polysémie du signifiant
dao en tant que manifestation psycholinguistique de 1’holisme chinois a d’abord joué
en faveur des bouddhistes, car elle leur a permis d’exprimer leur « voie » particulicére
tout en semblant participer pleinement de la dynamique de ce faisceau de « voies »
plus ou moins engagées dans la quéte d’une « voie » absolue qui les dépasserait toutes.
Mais, s’il leur a d’abord permis de prendre pied sur la scéne religieuse (et sociale)
chinoise, 1’holisme chinois a aussi déterminé la réaction de rejet des bouddhistes par
une partie de la société chinoise. L’une des causes de cette réaction fut peut-Etre
I’affirmation par les bouddhistes que leur voie particuliere était la Voie majeure, un

énoncé alors déja ancien en Chine et renvoyant a une vision du monde que les

* Mou zi lihuo, in Hongming ji, vol. 1, p. 1b (« #E5¢7-LELBEE E »). Traduction dans
PELLIOT, 1918-1919, p. 287 (« des taoistes et des magiciens, aucun n’osait lui tenir téte »).

3" Mon usage du substantif « holisme » et de I’adjectif « holistique » est conventionnel. On
peut citer les définitions du CNRTL : « doctrine ou point de vue qui consiste a considérer les
phénomenes comme des totalités » (cnrtl.fr/definition/holisme) ; « qui reléve de 1’holisme, qui
s’intéresse a son objet comme constituant un tout » (cnrtl.fr/definition/holistique).

31 LAGERWEY, 2012, p. 144, pose que, « dans le taoisme religieux », « Dao-Mére occupe bien
la méme place fonctionnelle que Dieu-Pére dans le systéme biblique », mais son discours
oscille perpétuellement entre le cas particulier de la religion taoique, d’un taoisme au sens
large et de la pensée chinoise en général. Une des causes de ce sophisme — fréquent, je 1’ai
noté, en sinologie taoisante — est, précisément, la polysémie du signifiant dao.
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autochtones n’étaient pas préts a laisser remettre en cause par des acteurs exogenes.
Quoi qu’il en soit de la validité de cette hypothese, 1’holisme chinois impliquait tot ou
tard de « phagocyter », pour ainsi dire, cette voie étrangere, ou de la rejeter a la marge

de I’empire et du monde (tianxia X [V). Or, on I’a vu, les bouddhistes ne pouvaient

accepter de laisser réduire leur foi & une divulgation mineure d’origine chinoise, et
affirmaient aussi — sous la plume de Maitre Mou et d’autres apologistes ou par
association a des intéréts particuliers — que leur culture, méme exogene, n’était pas
incompatible avec les « valeurs » chinoises « traditionnelles ». I1 me semble que c’est
de la confrontation avec cette entité sociale en cours de formation que nous appelons
aujourd’hui le « bouddhisme chinois » que découla la prise de conscience, réactive,
donc, et avant tout antagonique, d’un sentiment, trés inégalement partagé, d’une
« communauté de valeurs » ou d’une « appartenance >> » qui fédérat, au moins jusqu’a
un certain point, les groupes humains chinois et les contenus culturels véhiculés par

leurs « voies » particuliéres.

Cette prise de conscience se traduisit par une interprétation de la « voie »
comme dénotant un objet confessionnel spécifiquement chinois, qui, a terme, conduisit
pour le désigner a I’emploi du signifiant dao comme endonyme exclusif. Mais ce
processus prit du temps. La traduction attendue « les autres taoistes » de 1’énoncé ta

daoshi 38+ (pour lequel j’ai donné « hommes d’autres voies ») que 1’on a lu chez

Ge Hong au tournant du quatrieéme siecle serait anachronique. Les « livres de catégorie
mineure des méthodes et procédés des diverses voies » (zadao fashu zhu xiaopin jing

HerE AT EE/ N &%) que mentionnait le Livre merveilleux du salut en écriture sacrée

des Tres-hauts cieux vers 400 sont devenus dans 1’ Essentiel des secrets suprémes, peu

aprés 577, les « livres de catégorie majeure et mineure » (daxiao pin jing K/\Nié%),

signe peut-étre que 1’ancienne diversité des « voies » n’est plus d’actualité. Peu apres
421, le Livre de [’explication ésotérique des trois cieux conceptualise encore « trois
voies » dont aucune ne revoie clairement a « une religion taoique », mais en 467, dans
son Discours sur les étrangers et les Chinois, Gu Huan opére une opposition

dialectique claire entre deux confessions identifiées par leurs « saints » (sheng EE) et

leurs Ecritures : ’objectivation de «la» religion taoique — au sens absolu

communément sous-entendu — par rapport a une religiosité autre est en train de se

32 Plutot qu’« identité », terme qui me parait inexact et trop fort a la fois.

240



produire. Un siécle plus tard, Zhen Luan, dans son Discours de dérision de la voie,
attaque une forme de religiosité qu’il identifie par le marqueur sémiotique dao : a ce

moment-13, il s’agit indubitablement de la religion taoique.

En d’autres termes, ce n’est que confrontés a ’altérité religieuse que ceux que
nous appelons « taoistes » en vinrent a se définir eux-mémes comme les agents d’une
religiosité a la fois unique et intrinséquement chinoise. Si c¢’est a I’irruption en Chine
d’une religion étrangere que « la religion taoique » doit d’avoir pris forme en tant
qu’objet culturel et sociologique, c’est moins parce que le bouddhisme lui aurait servi
de modele (ce qu’il fut aussi) que parce que son irruption et ses caractéres d’étrangeté
et de nouveauté créérent les conditions favorables a une « convergence de voies », une
« convergence taoique ». Les bouddhistes ont d’abord bénéficié du morcellement de la
religiosité chinoise en Voie du Céleste instructeur, Clarté supérieure, Joyau sacré et
toutes ces autres voies dont on ne sait parfois rien — ainsi cette « Voie de la claire
eau » (gingshui dao jE7K3E) qu’aurait vénéré Sima Yu =] 5 (320-372), I’éphémére
empereur Jianwen 53 (r. 372) des Jin, avant de se convertir au bouddhisme SR —

mais ils ont aussi, sans le savoir ni le vouloir, précipité le rapprochement de ces voies
diverses. Parler de « taoisme » au sens de la religion taoique avant I’affirmation de ce
sentiment d’une religiosité plus ou moins commune au cours du cinquiéme siécle

n’aurait guere d’historicité.

Ainsi, pour I'interpréte rétrospectif occidental, cette application d’un signifiant
chinois a un signifi¢ immanquablement allogéne (méme remarquablement émancipé
de ses origines indiennes), bien plus que les débats internes **, pourrait étre I’une des
causes majeures de la convergence, a défaut de fusion, des voies chinoises participant
d’un méme holisme culturel et confrontées a cette « voie particulariste » persistant a
revendiquer sa stricte démarcation du reste de la scéne religieuse. Ce controle par les

bouddhistes des conditions de leur propre acculturation renfor¢a aussi par contrecoup

3 Voir Bigiuni zhuan th - J& {8 [Biographies de bonzesses] (vers 515), par BAOCHANG £ 15
(463-aprés 514), T, vol. 50, n° 2063, vol. 1, « Xinlin si Daorong ni zhuan » F#AF1E S E(H
[« Biographie de la bonzesse Daorong de la Bonzerie de la Nouvelle forét »], p. 936b.

3 Qui continuérent bien apres la période formative de la religion taoique, comme 1’a noté
RAZ, 2012, p. 264-265 : « Je suggere que c’est précisément les débats complexes discutés aux
précédents chapitres, et d’autres débats similaires concernant d’autres pratiques, déités et
textes, qui mena a 1’émergence du taoisme » (« [ suggest that it was precisely the complex
debates discussed in the preceding chapters, and other similar debates regarding other
practices, deities, and texts, that led to the emergence of Daoism »).
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I’holisme chinois — lequel évoque, pour I’historien des religions, la prétention du
christianisme a 1’universalité —, au point qu’il suscita des manifestations historiques
agressives, voire violentes, lesquelles suscitérent a leur tour I’interprétation occidentale

rétrospective de « nationaliste » ou d’« ethnocentrisme ».

L’holisme médiéval en héritage

En termes épistémologiques, c’est a Iirruption de la Voie de I’Eveillé dans le
jeu des voies chinoises que I’interpréte occidental doit la formation de « la religion
taoique » — mais pas du « taoisme » au sens le plus large — en tant qu’objet de savoir
préhensible par ses catégories analytiques. Ceci explique peut-étre la difficulté des
sinologues a circonscrire le « taoisme » entre deux extrémes : d’un c6té, un modele
inclusif, de type holistique et transhistorique, faisant remonter I’origine d’une « voie »
chinoise absolue aux temps les plus anciens possibles et « phagocytant » le plus
possible de données, religieuses ou non; de 1’autre, un modeéle confessionnel et
déterminatif, privilégiant une fragmentation en « voies » distinctes, nommables et
énumérables. Le premier modele jouit de la faveur de certains spécialises chinois du
taoisme, qui veulent peut-€tre convaincre leur gouvernement autant qu’eux-mémes
qu’ils participent activement au redressement national. Mais cette tentation holistique
pourrait aussi expliquer la tendance, notée en introduction, d’une partie de la sinologie
taoisante a inclure dans sa définition explicite ou implicite du «taoisme » toute
manifestation chinoise de religiosité. A cet égard, le détournement du néologisme
« bouddho-taoisme », quasiment disparu des publications des sinologues spécialistes
du bouddhisme, mais que I’on rencontre encore chez leurs homologues taoisants, peut
étre interprété comme s’inscrivant dans une stratégie d’extension du champ

disciplinaire, lointaine réactualisation de 1’holisme taoique médiéval.

La catégorie analytique « hagiographie »

Une autre difficulté intrinséque a 1’étude de la religiosité dans sa profondeur
historique réside dans I’impossibilit¢é de recueillir les témoignages des acteurs
concernés ou d’assister a des « performances » religieuses, privilége des ethnologues

et des anthropologues. Bien sir, I’historien peut prendre en compte des données
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visuelles ou matérielles fournies par les documents archéologiques, architecturaux et
artistiques, mais leur interprétation s’avere souvent aussi problématique que celle des
données textuelles . En pratique, c’est donc bien a ces données textuelles que

I’historien des religions chinoises doit le plus souvent s’en remettre.

Intégration narrative des données religieuses

Si les conditions du contact et 1’identité de I’agent surhumain, le contenu de la
divulgation et son impact historique, constituent bien les données fondamentales pour
I’analyse d’une expérience religieuse revendiquée, elles ne prennent sens que dans leur
environnement contextuel. Mais, comme on vient de le voir, les représentations
conventionnelles de I’expérience religieuse peuvent &tre mises a mal par le simple
motif de la découverte, provoquée par des figures mystérieuses et de nature incertaine,
d’artéfacts ou de livres qui, dans la suite du récit, se « révelent » — dans le sens
commun du terme — étre d’origine surhumaine. Plus que les données « séches », c’est
leur intégration au sein de la trame narrative qui donne la clef du sens de 1’expérience
relatée. Pourtant, I’é¢tude de cas consacrée a Chu Boyu et la lecture d’une petite partie
de I’abondante littérature hagiographique consacrée a Zhang Ling invitent 1’historien a
la prudence, car elles montrent comment la narration se déploie et se transforme a
travers des strates textuelles diachroniques qui distancent 1’expérience surnaturelle
initiale du « produit final ». L’analyse diachronique devrait permettre de parvenir a
différencier I’expérience originelle de ses représentations ultérieures. Conséquemment,
si I’¢laboration hagiographique constitue le matériau primaire privilégié pour observer
les représentations chinoises de 1’expérience religieuse dans une perspective évolutive,
c’est en revanche, quand il existe, le récit biographique le plus ancien — ou le récit
autobiographique, a condition d’étre d’une authenticité comparable aux Déclarations
des Veéritables et au Mémoire sur les communications du sieur Zhou avec
I’impénétrable — qui devrait nous rapprocher au plus prés de I’expérience vécue,
avant ses métamorphoses ultérieures. Or, on sait que les sources historiographiques a
usage officiel ne sont pas neutres ni objectives : leurs auteurs ne sont nullement des
ethnographes ou des anthropologues contemporains, spécialisés dans 1’é¢tude du fait

religieux, mais des lettrés mettant surtout 1’accent sur les menaces a ’ordre social et
9

3> Pour des matériaux visuels concernant les représentations chinoises de la sphére ouranique,
voir TSENG, 2011. Pour des matériaux visuels taoiques, HUANG, 2012.
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les mesures prises en réponse par les autorités *°.

Dans la Premic¢re Partie de cet essai, I’attention a porté sur les récits les plus
anciens connus d’une sélection d’expériences religieuses, sans systématiquement
chercher a en retracer 1’évolution représentationnelle dans les sources ultérieures. Cette
approche a prévalu dans la Troisiéme Partie, appliquée non plus a la mise en discours
de I’expérience religieuse, mais plutdt a la place dans le récit de la vocation religieuse
qu’elle déclenche. Sur la forme, cette étude diachronique contribue a mettre au jour les
rouages de la biographie en général et de I’hagiographie en particulier en tant que
systétmes de représentations du rapport des étres humains a la temporalité, a leurs
conditions d’existence et a leurs aspirations. Sur le fond, elle rejoint les travaux de
Vervoorn, Campany, Bumbacher et Berkowitz sur les représentations conventionnelles
chinoises du profil moral du reclus et sa nature extraordinaire et inaccessible, et sur la

perception sociopolitique chinoise du mode de vie érémitique >’

Deux constatations s’imposent. La premiere concerne les données factuelles :
I’hagiographie, par comparaison avec les sources biographiques officielles, n’en
fournit quasiment aucune, que ce soit dans le cas de Chu Boyu ou celui de Zhang Ling.
La deuxiéme concerne 1’expérience religieuse : si le théme est bien présent dans le cas
de Zhang Ling, dans celui de Chu Boyu, par contre, on est frappé par 1’absence d’une
expérience a caractere religieux — rencontre, apparition ou manifestation surhumaine
— qui marquerait une rupture dans la trajectoire vitale du sujet. La rupture, car il y en
a bien une — la fuite du domicile parental a I’approche du mariage et la prise de
refuge consécutive dans I’isolement alpestre —, semble plutdt d’ordre sociologique ou
ontologique. Mais une vocation « érémitique » suffit-elle a ’interpréte occidental
rétrospectif pour parler de vocation « religieuse » ? Les deux vocations se rejoignent
indiscutablement dans le cas de Zhang Ling, mais on peut hésiter a répondre par
I’affirmative pour ce qui concerne Chu Boyu. En somme, si '« hagiographie » taoique
intégre, a coté de figures indiscutablement religieuses (un fondateur de religion), un
certain nombre de personnages dont le vécu, dans les sources non religieuses, semble

d’une religiosité ténue, on peut se demander si la catégorie analytique occidentale

% Pour I’étude de quelques cas dans ’historiographie chinoise a usage officiel du haut Moyen-
Age, voir ESPESSET, 2014b.

7 Pour un exemple d’interprétation comparative de ce que 1’hagiographie peut nous apprendre
sur la « mentalité » chinoise du haut Moyen-Age, voir POO, 1995.
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d’hagiographie ne constitue pas un filtre supplémentaire qui, une nouvelle fois, nous

¢loigne de nos sources et de leurs données.

Plasticité du matériau hagiographique

Une caractérisation de I’hagiographie en contexte chinois est-elle possible ?
Premicrement, qu’elle soit érémitique, laique ou religieuse, taoique ou bouddhique,
I’hagiographie reprend certaines des conventions de genre de la biographie chinoise.
Pour s’en tenir aux cas de Chu Boyu et de Zhang Ling, la précocité, 1’intelligence de
documents abscons, la poursuite d’études et la connaissance des classiques confucéens
comme préalables a la vocation du sujet constituent autant de motifs fréquemment
rencontrés dans 1’ensemble des corpus biographiques. Ces motifs cautionnent les
capacités intellectuelles et surtout morales du sujet. En contexte hagiographique, qu’il
s’agisse de taoisme ou de bouddhisme, I’orientation religieuse subséquente en marque

évidemment le dépassement.

Deuxiémement, il est indiscutable que les hagiographes dérivent une partie de
leurs matériaux de 1’historiographie officielle. Mais, contrairement au biographe ou a
I’historiographe, dont le lectorat occidental et moderne attend qu’il emploie (jusqu’a
un certain point) les méthodes de I’historien, I’hagiographe prend quelque liberté avec
ce que ce lectorat appellerait « historicité » et « vraisemblance ». Ainsi, sur une base
historique et plus ou moins conventionnelle, les hagiographes vont successivement
soumettre les matériaux a un double processus transformatif d’élagage et d’accrétion.
D’un coté, leur lecture de la lecon officielle (les données civiles) deviendra de plus en
plus sélective, comme pour n’en retenir que 1’essentiel et en expurger toute notation
désobligeante ou franchement négative. De 1’autre, ils injecteront du « fait religieux »
et des épisodes narratifs a théme « vocationnel ». Dans les deux cas étudiés, il s’agit
des noms de montagnes sacrées et d’un registre d’activités en rapport avec une quéte
existentielle ou transcendante — exercices psychosomatiques, expérimentations
alchimiques, pratiques hygiéniques. Les épisodes vocationnels sont, chez Chu Boyu,
I’excursus aventureux emprunté a une source tierce (un document €pigraphique ou sa
transcription) et, chez Zhang Ling, la prise de conscience des limites de 1’érudition
classique puis de celles de I’immortalité individuelle, et bien sir la lutte victorieuse
contre les anciens dieux aboutissant a la séparation des mondes spectraux et humains.

C’est précisément la présence de ces épisodes a caractére extraordinaire (ou, comme
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I’a écrit John Kieschnik a propos de 1’hagiographie bouddhique, « caricatural » *%) qui,
pour I’interpréte occidental, peut rétrospectivement servir d’indice qu’une translation
« hagiographique » s’est opérée. La plasticité textuelle du matériau permet
I’intégration narrative de tels épisodes, et c’est précisément cette plasticité, qui est
aussi représentationnelle, qui pourrait constituer 1'un des caractéres fondamentaux du
genre hagiographique. Aussi, méme quand le « produit final » maintient les grandes
orientations du socle biographique préexistant, la variabilité hagiographique est
frappante dans le détail, ce qui fragilise d’autant la « remarquable stabilité » notée par

Benjamin Penny.

11 faut aussi rappeler I’'importance de la retraite en milieu alpestre, qui est plus
qu’un simple cadre pittoresque ou une source d’inspiration comme « la Nature » a pu
I’étre pour la philosophie, la littérature et I’art romantiques dans I’Europe moderne. Au
fond, bien moins que le refus du mariage ou le renoncement aux études, qui font figure
de prétexte, c’est ’entrée en montagne qui marque la rupture dans les existences de
Chu Boyu et de Zhang Ling. Le franchissement de la lisiére — bien réelle — entre la
civilisation des plaines et des vallées et la montagne sauvage et dangereuse est celui du
seuil symbolique d’un « ailleurs » proprement transcendant, mais qu’une vocation
sincere, quelle qu’en soit la catégorie sociologique ou confessionnelle ultérieurement

assignée, peut permettre au postulant déterminé de franchir a son tour.

A qui s’adresse le discours sinologique ?

Malgré les reproches qu’il adresse aux sinologues taoisants et son constat que
« beaucoup de grilles d’interprétation établies sont trop rigides pour étre utiles »,
Nathan Sivin a brossé un tableau optimiste des progrés de notre connaissance d’un

« troisiéme taoisme » *°, aprés un « premier taoisme », philosophique, défini au dix-

¥ Voir KIESCHNICK, 1997, p. 129 : « Comme dans tant de cas, [’hagiographie nous présente la
caricature d’un événement » (« As in so many cases, the hagiography presents us with the
caricature of an event »). En frangais, le sens métaphorique de « caricature » comme « image
non conforme a la réalité qu’elle représente ou suggere, et par rapport a laquelle elle est une
altération déplaisante ou ridicule », est indexé comme « péjoratif» dans la définition du
CNRTL ; voir www.cnrtl. fr/definition/caricature, § (B).

39 SIVIN, 2010, p. 45 (« many of the established frameworks of interpretation are too rigid to
be useful » ; « the third Daoism »).
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neuviéme siccle, et un second, résultat du virage anthropologique et comparatiste pris
en France a partir des années 1930. Dans I’introduction du volume qu’il a dirigé de la
Norton Anthology of World Religions, James Robson reprend en grande partie ce
schéma, exaltant la «redécouverte » du taoisme grace aux Occidentaux et la
construction actuelle par des spécialistes, surtout européens et nord-américains, d’un
« taoisme différent ** » qui serait enfin un objet scientifique libre des déterminations
des producteurs de savoir concernés. Il me parait difficile de souscrire a ces visions
téléologiques et naives du champ disciplinaire et de son avenir, d’abord parce que ce
serait omettre ce que nous savons tous trés bien, a savoir que nos constructions ne sont
nullement parfaites ni éternelles et seront remises en cause avant méme ’avénement de
la prochaine génération sinologique, exactement comme ’ont été I’'une apres 1’autre
les constructions qui les ont précédées. Ensuite, parce qu’il me semble que le recours
aux catégories analytiques occidentales pour interpréter les données chinoises a tot
lancé un « cycle de dépendance » qui n’a fait que s’accroitre, historiquement, avec
chaque document nouveau et chaque nouvel effort interprétatif. Prisonni¢re de ce
cycle, la sinologie a empilé strate interprétative aprés strate et s’est approprié sans
cesse davantage 1’objet observé tout en 1’acculturant et en produisant des
représentations et des spéculations basées sur elles qui s’¢loignent de la Chine au point
que celle-ci ne fait souvent plus figure que de prétexte a I’exercice intellectuel ou de

coloriage thématique (Frangois Jullien).

Je reviens a ’épisode hagiographique du voyage fluvial de Chu Boyu. Tout au
long de cet essai, j’aie critiqué la propension sinologique a employer les catégories
analytiques occidentales déterminées par la culture religieuse européenne, et pourtant
je ne peux m’empécher de remarquer que la fonction narrative de cette aventure est
assez proche de celle d’une péricope exégétique dans la littérature chrétienne. Endormi
sur un navire quand intervient une intempérie qui ne le concerne pas directement, le
Jésus mis en scéne par les évangiles synoptiques est tiré de son sommeil par ses
disciples affolés. Jésus les réprimande pour leur manque de foi, puis calme la tempéte
en proférant des menaces a I’encontre des éléments déchainés. C’est le « miracle » dit

de « la tempéte apaisée », 1’'un des épisodes de la « vie » de Jésus considérés comme

' Voir ROBSON, 2015, p. 65 (« different Daoism »). A sa décharge, 1’auteur a certainement di
conformer son texte aux objectifs de 1’anthologie, qui, selon, Jack Miles, le directeur de
collection, cible « I’étudiant de premier cycle universitaire et le lecteur généraliste désireux
d’apprendre » (p. 39 : « the college undergraduate and the willing general reader »).
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les plus populaires *'. Un peu de la méme maniére, mais sans pousser plus loin
I’analogie, ne serait-ce que parce qu’il n’agit nullement en « commandeur des flots »,
Chu Boyu devient le héros d’une véritable « scéne d’action » — pour employer une
terminologie cinématographique — dont la relation est peut-&tre pour 1’hagiographe

I’occasion de laisser s’exprimer sa créativité.

Ce type de rapprochement transculturel est une pratique courante en sinologie.
Exemple parmi d’autres, on se souvient que 1’hagiographie taoique a été comparée aux
vies des saints du christianisme. L’analogie est certainement utile & une majorité¢ de
lecteurs occidentaux non sinisants, peut-&tre plus au fait des récits traditionnels de la
vie de Jésus que des choses de la Chine. Mais quelle en est 1’utilité pour le lecteur non
chrétien et en particulier pour le lecteur chinois ? Car il suppose une familiarité avec le
texte biblique qu'un Chinois de religion chrétienne aura peut-&tre, mais pas un Chinois
d’une autre confession, méme si I’on considére que le christianisme a cess¢ d’étre un
produit culturel occidental depuis que nombre de cultures non européennes se le sont
approprié. Et quand bien méme ce lecteur saurait ce qu’est une péricope, qu’est-ce qui
justifie qu’un Chinois opére un détour par les catégories analytiques religieuses de
I’Occident pour comprendre une source de sa propre culture, rédigée dans sa propre
langue, et ne présentant pas le moindre rapport avec le christianisme ? Au nom de quoi
prétendre imposer 1’ajout, entre le sujet observant et 1’objet observé, d’une strate
interprétative mettant en ceuvre une catégorie analytique déconnectée a la fois de I'un

et de ’autre ?

Il n’y a aucune raison de contraindre un locuteur a ne s’exprimer qu’au sujet de
son temps et des lieux dont il a une expérience directe. Les Occidentaux ne vont pas
subitement cesser de parler des religions de la Chine et d’en écrire I’histoire. En soi, le
probléme n’est peut-étre pas de formuler des représentations historiquement,
culturellement et linguistiquement distantes des données premiéres, mais plutot, ce
faisant, de prétendre que cette distance n’existe pas, que le locuteur ne procéde pas
plus ou moins consciemment a une interprétation triplement subjective des données,

qu’il n’y a pas d’autre discours possible et que cette représentation est, au fond, celle

! Pour une étude comparée des rédactions marcienne (IV, 35-41), lucanienne (VIII, 22-25) et
matthéenne (VIII, 23-27) de la péricope et leur analyse littéraire, voir LEON-DUFOUR, 1965.
L’évangile johannique, sans doute de facture plus tardive, ne rapporte pas 1’épisode.
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de la vérité **. 1l me semble que le sinologue actuel postule en général, 4 la maniére de
ses prédécesseurs orientalistes, que ses catégories analytiques et ses représentations
culturelles ont valeur d’universaux, et que la religiosité de 1’ Autre n’est vraiment digne
de son intérét que dans la mesure ou elle se soumet docilement a ces catégories et, ce
faisant, en confirme 1’universalité. Ce que 1’on appelle « mondialisation » n’est-il pas

un processus généralisé d’occidentalisation ?

Jen reviens a la question que je posais au début de cet essai : a qui s’adresse le
sinologue ? Depuis la fondation de la sinologie académique et institutionnelle au début
du dix-neuviéme sieécle, son public s’est diversifié. Aux acteurs du monde académique
occidental — notamment ses collégues sinologues non taoisants et les spécialistes de
I’étude d’autres religions — et au public cultivé s’ajoutent aujourd’hui ses homologues
extréme-orientaux que sont les historiens des religions de langue chinoise, japonaise
ou coréenne, les pratiquants occidentaux de diverses adaptations du taoisme, et, moins
fréquemment, le public chinois au sens large. Mais sa liste de publications suggere que
sa production ne s’adresse aux Chinois qu’en de rares circonstances, par exemple a
I’occasion de conférences données en contexte sinophone et de publications traduites
ou rédigées directement en chinois. Les sociétés occidentales dépendent de lui comme
d’un expert pour expliquer tout ce qui a trait a la Chine et prendre en charge le travail
nécessaire de traduction, mais comment mesurer 1’utilit¢ de son discours pour la
compréhension par les Chinois de ce qui reléve en propre de leur histoire, de leur
culture et de leurs religions ? Sa démarche — transposer des données étrangéres selon
ses propres catégories analytiques et la terminologie y afférente — continue de relever
intrinséquement d’un ethnocentrisme sans cesse réactualisé par la mondialisation, et
peut ainsi difficilement faire sens pour un auditoire qui ne soit pas exclusivement
occidental ou profondément occidentalisé. Cette démarche perpétue 1’appropriation

occidentale de tout ce qui n’est pas européen.

Le sujet extra-européen non suffisamment occidentalisé était jadis exclu de ce

processus transculturel continu au cours duquel il lui était présenté ce que sa culture est

*2Sur I’évolution des déterminations — philologiques (Pelliot), historiques (Maspero) puis
sociologiques (Granet) — de la notion sinologique de « vérité », voir HONEY, 2001, p. 335-
341. Selon lui, la « vérité » se ramenerait a « la méthode elle-méme, maniée de maniére
honnéte » (p. 338 : « truth is the method itself, wielded in a truthful manner »). Reflet d’une
mode intellectuelle contemporaine de son livre, ’auteur défend 1’'usage des « mode¢les » des
sciences sociales, mais leur exaltation comme constructions « objectives » parait naive.
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et ce qu’elle a été, et ce qu’étre natif de cette culture veut dire, étant entendu que tout
autre représentation serait impossible. Du moins les homologues asiatiques du
sinologue peuvent-ils prétendre aujourd’hui jouer un réle dans ce processus, a défaut
de le contrdler, surtout s’ils se révelent étre de précieux auxiliaires, permettant par
exemple au sinologue d’atteindre des données auxquelles il n’aurait pas seul acces.
Mais, s’ils désirent que leur propre production scientifique soit prise en compte par le
sinologue, ils doivent adapter leur discours au sien. Ainsi assiste-t-on aujourd’hui a
une occidentalisation sinologique des disciplines traditionnelles extréme-orientales,
une contamination dont les symptomes les plus visibles sont 1’obtention de théses dans
les universités nord-américaines et européennes, des publications calquées sur le
format éditorial académique occidental et, miroir d’un discours sinologique entrecoupé
d’énoncés inintelligibles sauf a faire partie des initiés, un discours en langue chinoise
sur la Chine parsemé¢ de signifiants anglais qui cautionnent autant sa validité que

I’autorité de celui qui I’énonce.
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