N

N

La pensée de Hanshan Deqing (1546-1623) : une lecture
bouddhiste des textes confucéens et taoistes
Yunyan Zhuang Hiu

» To cite this version:

Yunyan Zhuang Hiu. La pensée de Hanshan Deqing (1546-1623): une lecture bouddhiste des textes
confucéens et taoistes. Religions. Institut National des Langues et Civilisations Orientales- INALCO
PARIS - LANGUES O’ 2014. Frangais. NNT: 2014INAL0014 . tel-01155109

HAL Id: tel-01155109
https://theses.hal.science/tel-01155109
Submitted on 26 May 2015

HAL is a multi-disciplinary open access L’archive ouverte pluridisciplinaire HAL, est
archive for the deposit and dissemination of sci- destinée au dépot et a la diffusion de documents
entific research documents, whether they are pub- scientifiques de niveau recherche, publiés ou non,
lished or not. The documents may come from émanant des établissements d’enseignement et de
teaching and research institutions in France or recherche francais ou étrangers, des laboratoires
abroad, or from public or private research centers. publics ou privés.


https://theses.hal.science/tel-01155109
https://hal.archives-ouvertes.fr

+&9° HaAUMOHaNeH nNaw Xt 48

Imalco

Institut national
des langues
et civilisations orientales

Institut National des Langues et Civilisations Orientales

Ecole doctorale N°265
Langues, littératures et sociétés du monde

Asies

THESE

présentée par :

YUNYAN ZHUANG

soutenue le : 7 Novembre 2014
pour obtenir le grade de : DOCteur de I'INALCO
Discipline : Philosophie

La pensée de Hanshan Deqging (1546-1623) :

Une lecture bouddhiste des textes confucéens etistes

These dirigée par :

M. Frédéric Wang Professeur des universités, INALCO
RAPPORTEURS :

M. Jean-Noél Robert Professeur des universités, College de France
M. Christian Soffel Professeur des universités, Universitat Trier
MEMBRES DU JURY :

M. Vincent Durand-Dastes Professeur des universités, INALCO

Mme. Sylvie Hureau Maitre de conférences, EPHE

M. Jean-Noél Robert Professeur des universités, College de France
M. Christian Soffel Professeur des universités, Universitat Trier

M. Frédéric Wang Professeur des universités, INALCO



Remerciements

Jadresse mon immense reconnaissance a Monsie®roiesseur Frédéric
Wang, mon directeur de recherche, qui m’a prodiga@ aide durant toutes ces
années d’études et dont les patients et indispissabnseils m’ont permis de mener

a bien ce travalil.

Je remercie Janine Hiu, ma belle-mére, qui m'a dota précieux conseils a

propos du maniement de la belle mais difficile lamdrancaise.

Je remercie également mon mari, I-Tang Hiu, qua emcouragée pendant de

longues années et qui soutient continlment mesopass

Je tiens a adresser un remerciement spécial atenhaiiddhiste Daguaeg
de I'Ecole bouddhiste Chanxi#:0>2:% a Taiwan, qui m’a initiée au bouddhisme
Chan.

Je dois beaucoup également au maitre bouddhistegG&f, de I'Association
du bouddhisme chinois a Paris, qui m’a initiée am@ditation et qui continue a

m’honorer de son amitié chaleureuse et a me saigemituellement.

Merci aussi a Vincent Durand-Dastés et a Valériarobg professeurs a
I'Institut National des Langues et Civilisationsi€ntales, a Sylvie Hureau et a Kuo
Liying, professeurs a I'Ecole Pratique des Hautasl&s, dont jai suivi les cours

avec profit.



Sommaire

Volume |
(o o 11 T 1[0 o ISP 3
Chapitre I. Le bouddhisme et les deux enseignemenggrnaculaires chinois........... 13
1. Le confucianisme et le taoisme dans la vie dBE8EB..............cccoovveiiiiiiiiiiiiiiiies e 15
2. L'emprunt des termes confucéens ou taoistesl#ande des canons bouddhistes ........... 27
3. Les annotations des ceuvres confucéennes otetaail lumiere de la pensée
o T0 T8 0 [0 | 1S3 = RPN 42
4. Les points de convergence et de divergencerdisenseignements selon les moines...... 71

Chapitre II. Le rapport gu’entretient Hanshan Deging avec les trois

LTI Te o] g 1=T 4 LT o1 ST 112
1. Les trois enseignements dans la vie de Hanshan...............ccccvvviiiciiincccececeennn, 113
2. Les ceuvres de Hanshan concernant les deux angsegnements ............cccceeeeeeeeee. 25.1

Chapitre Ill. Comparaison des trois enseignementsgr Hanshan Deqing............. 141
1. La métamorphose des bodhisattvas et des bouddhas..............cccovvvvvviiiiiiiciicnnns 142
2. Tous les enseignements proviennent de 'eSPpré J............cccceeeviieieiiiiiiiicceeees e 154
3. Les Vehicules et 1es MEtNOAES .......... o eeeieiiiiiiieee e 157
4. La complémentarité des troiS eNSeIGNEMENES ccumee . iieeeeeeeieieeeeeeeeier e 166

Chapitre IV. La compréhension de lespritet de lanature............ccccceeevvieeeevieeeiinnnn, 175
1. La notion de Bspritet de anature.............ceeiiiiiiii e e e e e 180
2. Lanon-dualité de IAatUIE.............ooiiiiiiiie e e e e e e e e e e e e e 199
3. La contemplation de laaturedans la vie qUOLIdIENNE ..............covvviceeemmeeciiiiee e, 221

Chapitre V. La mise en pratique des dOCtHNES ..........uuiiiiieeiieeiiiiiiiie e eeeeeeeeaiens 232

1. Changer les CONSCIENCES €N SAPIENCE .. s eeeeeeeearerrrrerernnnnnnnneeeseaaeaesseeaeaeeeeees 233
2. Se libérer des sentiments et des affectiongi@eslanature...........cooeeeveeeeeeceiieeeeeeeeenn, 273

3. Renoncer a l'intelligence pour aCqUETIr |a SBEES.........ccccuuvrriiiiiiiiiiiiiieeee e e mmmmm e 283



4. Guider les autres vers la compréhension datiareet sauver le monde...............cc......... 304

Chapitre VI. Le moNde SECUIIET ...........uuuuiiiieei et e e e e 320
1. Se comporter dans 12 SOCIELE. ...........ceeeee e e e e e e e eee e e e e 321
2. GOUVEINET 1€ MONME .......eiiiiiiiiii i et e et e e e e e e e e eeeeas 350

(©70] o[ 11153 o] o AT PPPPPPPPPP 366

Volume Il

Annexe |. Traduction de Rissertation sur le reflet et I'écho de Laozi etAteiangzi........... 379

Annexe Il. Traduction deSommentaires de la Grande Etude..............cccccevevevererenennan. 421

Annexe lll. Une partie de la traduction desmmentaires de 'lnvariable milieu................. 454

Index. I. Euvres de HansShan DEQiNg........ .o eeeeeerrrrmmmmniiaaaaeeeeeeeeesseerreeerrnreeeeermmmmnn.s 466

Index Il. Noms de personnes, lleuX et eXPreSSIONS......cooveeeeeeeeiiieeeeeiiiiii e 469

Index Ill. Portraits et ceuvres calligraphiques @mshan Deqing..........ccooeeeeevveeveeeevv e . 482

(=] o] [oTe | =1 o] 1[0 PP 487



Introduction

Le présent travail concerne Hanshan Degifagl % (1546-1623), un maitre
bouddhiste chinois de la dynastie Ming (1368-164l4¢st considéré comme un des
« Quatre moines éminents » de cette période, aés c@ Yungi ZhuhongE itk %
(1535-1615), Zibo ZhenkeHI1E 7] (1543-1603) et Ouyi Zhixu i 25 2 fiE (1599-
1655).° La pratique assidue des doctrines bouddhistesprifondeur de la
compréhension de la pensée bouddhiste a laguekligtaignit et son niveau de
pratique de la doctrine elle-méme lui valurentitre tnérité car Hanshan est a la fois
'auteur d’'une ceuvre abondante et un maitre émineatmi la grande quantité
d'ceuvres qu’il a laissées figurent des dissertatismr la pratique bouddhiste, une
dizaine de commentaires dasras bouddhistes et des ceuvres de moines éminents,
un grand nombre d’essais, de poémes ; il entratiet riche correspondance sur la
pratique bouddhique avec des bouddhistes laicsaatrés moines. Il rédigea son
autobiographie chronologigdédans une étude consacrée aux autobiographies de la
Chine traditionnelle, le sinologue Wu Peiyi signglee Hanshan : « wrote a spiritual

autobiography in a format never before attempte8ixydhists ».

L’ensemble du travail de Hanshan a exercé une grarflience sur le monde

bouddhique depuis son époque jusqu’a aujourd’reiShijian jigu lue xujifE & &

! Alias Lianchii#iti. Un maitre de I'école de la Terre pure qui pragitjaussi la doctrine Chan.

% Alias Daguani##i. Zibo Zhenke et Hanshan avaient correspondu biantdeur rencontre. En
1589, ils se rencontrérent au mont Ligali dans la province de Shandodgi. lls s’estimaient
beaucoup et s’entendaient parfaitement. Ils prigjetal’aller ensemble restaurer le Chan a Caxi
#% mais Hanshan fut emprisonné et envoyé a Leizhdtl. Zibo Zhenke vint le voir et tenta de le
tirer d’affaire.

% Dans sa jeunesse, il avait étudié le confucianishéait alors hostile au bouddhisme et écrivieu
dizaine de textes pour le contester. Mais aprés &vdes ceuvres du maitre Yungi Zhuhong, il
comprit le bouddhisme et s’y convertit. Ouyi Zhirut alors envie de suivre I'enseignement de
Hanshan, mais il ne put réaliser ce voeu parce qrestdn était en exil & Caoxi. Il devint donc
disciple de Xueling® 48, lui-méme éléve de Hanshan.

* Hanshan est un des rares moines de la Chine iahpépii ait écrit une autobiographie. A ce propos,
voir Wu Peiyi, The Confucian's progress: autobiographical writingstraditional Ching Oxford,
Princeton University Press, 1990, p.71-159.

® |bid., p.131.



& 454 (Suite desAnnales historiques du miroir bouddhigtenentionne la notoriété

des ceuvres de Hanshan. On y lit :

ML KA, REMENG. - REAMSERIER. EAEEER. RS, B,
SR EETEE R TR AT

Le grand maitre Hanshan, son nom posthume étanb@gq.] Il rédigea la
Dissertation générale duz8a de la Concentration de la marche héroigue
la Dissertation générale duz8a du Lotus lesNotes de &ra de I'Entrée a
Lank3 I’ Interprétation du Stra de I'Eveil parfait I'Interprétation du doute

du Sitra du diamant les Annotations du Daode jindes Annotations du

Zhuangziet d’autres annotations qui sont répandues damsiele’

Moine lettré par excellence, Hanshan prit cons@etie I'importance et de la
nécessité d’'une conciliation entre le bouddhisméegtdeux autres enseignements
chinois concurrents : le confucianisme et le taeis@et « irénisme » visait a mieux
assurer la diffusion des doctrines bouddhistes darmaonde séculier. Pour tenter
d’établir des ponts entre le bouddhisme et les dmures enseignements, il annota
des ouvrages classiques représentatifs de cesédeles de pensée : Zauangziit
+ et leDaode jingi& 154X, pour le taoisme d’'une part et trois ceuvres c@#ones :
I'Invariable milieu # j#, la Grande Etudek“: et lesAnnales des Printemps et
Automnes& ik d’autre part. Il rédigea aussi un essai intiDigsertation sur le reflet
et I'écho de Laozi et de Zhuand#i 15 2 5m pour mettre clairement en évidence

la précellence du bouddhisme malgré les nombreintgpoommuns existant entre les

trois enseignements.

Mais Hanshan n’est pas le seul maitre bouddhisteaitjicomparé sa propre
doctrine aux deux autres. Bien avant lui, certamadtres bouddhistes utilisaient déja
les classiques taoistes ou confucianistes qu’il@mnent pour exprimer ou mieux

cerner comparativement les idées bouddhistes nesigner a leurs adeptes, traduire

® Rédigé par Dawen HuanlukE4J#i de la dynastie Ming.
"Huanlun %J#, Shijian jigu lie xujifEsEfE g% (Suite desAnnales historiques du miroir
bouddhistg, T.2034,ce49,juan.49, p. 0953 a09.



et faire comprendre leur propre pensée. Cependatnavail accompli dans ce sens
par Hanshan Deqing est le plus considérable. lleeptemier moine a avoir rédigé
autant de commentaires des ceuvres non-bouddhigtedles soient confucianistes
ou taoistes (les autres auteurs n'abordent qu’'sndeex enseignements) ; il est le
seul qui ait laissé une ceuvre exprimant aussiecta@nt son point de vue sur les
points communs et les divergences des trois ensmignts. C’est pourquoi

'ensemble de ses ceuvres visant au syncrétismetrdiss enseignements meérite

encore d'étre étudié.

Dans le monde de la recherche philosophique ebrigsie d’aujourd’hui, en
Chine continentale et a Taiwan, il existe déja emtain nombre d’études consacrées a
Hanshan Deging, mais ces travaux ne I'abordentpquigellement. Ils se concentrent
uniquement soit sur I'analyse de I'un de ses comaness non-bouddhistes, soit sur

sa relation avec le monde séculier, ou encoreaspessée bouddhiste en gérféral

8 Les théses concernant Hanshan sont: Chen Sofijlaifi, Hanshan chanxue zhi yanjiu — yi
zixing wei zhongxidi L1 #1222 fiff 51— L E P %70 (Recherche sur I'étude du Chan par Hanshan
— centrée sur la nature innée), Taizhéng', Donghai daxuéiifF K, 1996. Xia QingxidZ &5,
Hanshan dashi foxue sixiang yanfiil K AT i 2% B ARHF 7 (Recherche sur la pensée bouddhiste du
maitre Hanshan), Shanghii, Xuelin chubanshé®#t 4, 2007. ; Wang Hongleif 41 7,
Hanshan yu wanming shilif 111 7% % 8L B 14k (Hanshan et le milieu des lettrés a la fin de la
dynastie Ming), Beijinglt 5%, Zhongguo shehui kexue chubanghi 4t & FH2: H 41, 2010.

Les travaux de master sont: Chen Yungkiigf 5, Rodaofo sanjiao tiaohe lun zhi yanjiu—yi
Hanshan Deqing de huitong sixiang weiis il — 358 & &m 2 B 70 — AR L8 1) i AR &

%1 (Recherches sur le syncrétisme des trois enseimsm le confucianisme, le taoisme et le
bouddhisme — & partir de la pensée du syncrétisnkéadshan), Taoyudi#, Zhongyang daxug"
JREE 1991, ; Cui SefE#k, Hanshan sixiang yanjig& 1l E A2 ¢ (Recherches sur la pensée de
Hanshan), Chengduf #, Sichuan lianhe daxu@l )!| & & K2, 1997.; Ge Jingpings &% ¥,
Hanshan dashi yu wanMing sheHiili XRfiBL B4 € (Le maitre Hanshan et Ia société a la fin de
la dynastie Ming), Guiyang %, Guizhou daxuég /M K2, 2007 ; Shi Huiyurf € =, Shi Hanshan
sanjiao huitong sixiang zhi yanjiu ----- yi « Zhygan neipian zhu » wei zhongX#fif & — g i it
MR — DL GETFINEIE) 2.0 (Recherches sur la pensée du syncrétisme des trois
enseignements de Shi Hanshan ----- centrées sAnlagtations des Chapitres interngis Zhuangai
Jiayi % #, Nanhua daxues # K £:, 1998.; Zhang Lingfangk ¥ 77, Shi Deqing yiFo jie
LaoZhuang sixiang zhi yanjifi# 5 DLk g2 AR 2 B 5T (Recherches sur la pensée de Shi
Deqing concernant les commentaires.dozi et duZhuangzia travers le bouddhisme), Taizhofig

H, Zhongxing daxueh B oK£:, 1999. ; Wang Lingyug: ¥ H, Hanshan dashi « Zhuangzi neipian
zhu » zhi shengsi guan yanji# il KAf GH R 2 45887 (Recherches sur la fagon
d’envisager la vie et la mort dans lsnotations des Chapitres Interngs Zhuangzi, écrites par le
maitre Hanshan), Xinzhi#i 17, Xuanzhuang daxuék #t K&, 2005.; Xu Zhongyii’f- #1EH, Shi

Hanshan « Guan LaoZhuang yingxiang lu » de vilijiya@E 8%l <<EE%§”$§2. ) BB
(Recherches sur le principe théorique dbiksertation sur le reflet et I'écho de Laozi etdfeiangzi
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ce jour aucun travail n'a tenté d’envisager dang ltalité ses quatre ceuvres
d'exégéses non-bouddhistes (sans compter Gammentaires du Printemps et
Automne de Zuo Qiuminguisque ce texte est perdu et qu’on ne dispaseqie de
la préface). Dans le milieu de la sinologie occtdlm) il existe deux theses rédigées
en anglais, I'une concernant la pensée bouddhistmaitre et I'autre le€hapitres
Internes du Zhuangzia premiere, rédigée par Sung-Peng Hsu, en ExtIntitulée
A Buddhist Leader in Ming China: The Life and Thougf Han-Shan Te-Ch’ing,
1546-1628, tandis que la deuxiéme, intitul&oundaries of The Dao : Hanshan
Deging’s (1546-1623) buddhist commentary on theadgmi'®a Shari Ruei-hua
Epstein date de 2006. Comme les études en langoeisd) ces travaux n’abordent
pas non plus I'ensemble des quatre commentairesoaleses non-bouddhistes du

moine.

Dans notre propre travail, nous nous intéressonmcipalement aux
rapprochements qu’opére Hanshan Deqing entre leldiwsme, le taoisme et le
confucianisme. La recherche entreprise concernex despects importants: la
synthese de son point de vue sur les trois enseigms exprimeé a travers son essai
intitulé Dissertation sur le reflet et 'écho de Laozi etdlmuangziet 'analyse de ses
commentaires sur deux classiques confucéens desmroeuvres taoistes, a savoir les
Chapitres internes du Zhuangi Daode jing d’'une part et Invariable milieuet la

Grande Etuded’autre part. Nous nous posons les questionsistég : Quels sont les

de Shi Hanshan), Xinbgirlt, Huafan daxuéf$t k£ 2001.; Zhou Xiangyd# ¥££E, Hanshan
Dashi chanxiu sixiang yanjid& L KHfif & B AR 58 (Recherches sur la pensée de la pratique du
Chan du maitre Hanshan), Chengdi#fi, Sichuan daxudl)!| K£%, 2005. ; Li YichunZ=gk4t,
Hanshan Deging zhu « Zhuang » zhi ya#fiul#&/&:E GHE) 2 #F50 (Etude sur les commentaires
du Zhuangzide Hanshan Deging), Taibgit, Hua Mulan wenhua chubanshéA i H kit
2008. ; Zhu Jichetk# i, Hanshan Deqing yi « zong » jie « jiao » de sixiaffgyI & L 52" iR
“H i B AE (La pensée de Hanshan a propos de l'utilisation«gumincipe » pour interpréter
I’ « enseignement »), Suzh@§i/ll, Suzhou daxu@f /il k=%, 2008. ; Guo Jianyufs &%=, Hanshan
Deqing « Zhuangzi neipian zhu » zhi yarjiuli {87 GEFNRE) 2058 (Recherches sur les
Annotations des Chapitres Internds Zhuangzie Hanshan Deqing), Suzh@tMl, Suzhou daxue
@RI K 2011, A ce corpus pourraient étre ajoutés undgrammbre de textes courts publiés dans
différentes revues.

° Hsu Sung-Peng) Buddhist leader in Ming China: The Life and Thiougf Han-Shan Te-Ching
Pennsylvania, Pennsylvania State Univecity, 1979.

1% Epstein Shari Ruei-huBoundaries of the Dao: Hanshan'’s (1546-1623) buskghtommentary on
the ZhuangziStanford, Stanford University, 2006.



arguments avancés par Hanshan pour affirmer la ergemce des trois

enseignements ? Quelles sont, a travers ses aonetales idées des classiques
confucianistes et taoistes qu'’il considere comnserggellement proches de celles du
bouddhisme ? Quelle importance théorique ces idaeslles et quelles en sont les

incidences sur la doctrine et sur la pratique dan@iVéhicule bouddhiste ?

Avant d’entamer directement la recherche sur Hamdbaging, pour mieux
comprendre le contexte historique de la dynastiegiinous étudions d’abord, dans
le chapitre | de ce travail, les rapports que aestenoines bouddhistes éminents ont
entretenus avec les deux autres enseignementd, etvpendant cette période ou se
manifestent des tentatives de conciliation ensédnas enseignements. Comme nous
I'avons dit, cette tendance au syncrétisme n’estdog a I'initiative de Hanshan : il a
été influencé par des moines devanciers ou conteximzoet son travail a bénéficié
de certains aspects déja mis en lumiére par seegagseurs. Ces moines eéminents
avaient un lien étroit avec les deux enseignemeritgnels chinois : soit ils les
avaient étudiés et en possédaient déja une coanasgrofonde avant d’étre entrés
dans la religion bouddhique, soit ils avaient erdades études confucéennes ou
taoistes durant leur vie monastique. Parmi euxaicer avaient utilisé les concepts
confucéens ou taoistes pour traduire, interpréenoter ou enseigner la doctrine
bouddhiste, d’autres avaient commenté les ceuvmreBi@@ennes ou taoistes en les
rapprochant de I'enseignement du Bouddha, d’autresore avaient préconisé le
syncrétisme et I'harmonisation des trois enseigmesneen laissant entendre la
précellence du bouddhisme. Pour écrire cette parties nous sommes référée a de
nombreuses biographies des moines les plus émjreetdars ceuvres concernant les
trois enseignements. Nous avons aussi consult@rdeses historiques et beaucoup
de recherches contemporaines, chinoises ou ocaldentmenées a propos des
maitres bouddhistes influents. Cette partie esgé&ddans une perspective historique

et analytique.

Dans le chapitre Il, nous étudions le rapport pamebque Hanshan a entretenu,

sa vie durant, avec le taoisme et le confucianidfanshan avait recu, dans son



enfance, une éducation a la fois confucianista@ste. Lorsqu’il alla vivre dans un
monastére en tant que laic, il poursuivit encore é&edes non-bouddhistes et il y
excellait. Ces études terminées, ayant renonceé létanpent a la vie laique, il fut
méme désigné par I'Etat et assuma pendant quetmueses le réle d’enseignant dans
des monasteres pour enseigner le confucianismemaines et améliorer ainsi leur
niveau de connaissance et leur comportement. N@tvail a consisté ici a tenter de
mesurer I'impact que des études confucianisteaa#stes, ainsi que la fréquentation
des lettrés, ont pu avoir dans I'évolution ultéreede la pensée du moine et a déceler
les raisons qui 'ont amené a préconiser le syrstnét des trois enseignements. Nous
présentons aussi, sommairement, la synthése dinseannotations non-bouddhistes
et les circonstances qui l'ont incité a entreprende tels travaux. Dans ces
annotations, on percoit une volonté forte de ragpement entre les trois
enseignements. Dans cette partie, jutilise prialement l'autobiographie de

Hanshan, ses cing commentaires et son essai snvolimes, intitulRecueil de la

promenade du vieillard Hanshan.

Le chapitre Ill est consacré a I'étude comparatige trois enseignements faite
par Hanshan. Cette partie consiste en une anajyghétique de son essai intitulé
Dissertation sur le reflet et 'écho de Laozi et deuangziet de la préface de ses
Annotations du Daode jingBien que le titre principal du premier ouvrage ne
mentionne que les deux maitres taoistes, son aordencerne pourtant les trois
enseignements. En plus, le maitre donne lui-mérnet auvrage un sous-titre : le
Sanjiao yuanliu yitong lun= Z{J5 7t % [F] 5 (littéralement : Dissertation sur la
divergence et la convergence de la source et les@®s trois enseignements), ce qui
révele plus explicitement I'idée centrale de sawvadil. En concordance avec ce sous-
titre, Hanshan fait appel a beaucoup de notionsldinistes pour comparer les idées,
la doctrine, la méthode, la maitrise de la pratigud¢intention des sages tels que
Confucius, Mencius, Laozi, Zhuangzi et Bouddha. $opouvons percevoir
I'influence qu’il a recue de certains moines cééshrpuisqu’il mentionne lui-méme,
pour renforcer son argumentation, ces moines #itlide qu’ils ont vis-a-vis des
deux autres enseignements. Il comprend leur imterdt leurs différentes démarches.

8



Méme si parfois elles s’opposent a la sienne, ilegrd compte avec respect. Dans cet
ouvrage, Hanshan explique essentiellement quadesdnseignements ont la méme
source et qu'il n’existe pas de différences fondatales entre eux. Comme il s’agit
de nombreuses notions bouddhistes souvent diSiéileomprendre, jutilise le canon

Taisho X IEf (le Grand Recueil des Textes bouddhist&fin d’élucider le sens et

I'origine de ces notions. Nous nous référons aagsiSitras bouddhistes traduits en
anglais et en francais, notamment aux traductiams @ette derniére langue, de Paul
Demieville, d’Etienne Lamotte, de Jean-Noél RobdetPatrick Carré et de Catherine
Despeux. Nous avons aussi souvent consulté divetisrthaires bouddhistes. Pour
mieux entrer dans la pensée bouddhiste, nous asonecours également a des

lecons dispensées par des maitres bouddhistesrquorians.

Les chapitres 1V, V et VI sont les plus importades notre travail. Il s’agit de
I'analyse précise des quatre commentaires de Hansles quatre commentaires ont
été rédigés a des périodes différentes de sa \peésentent des styles variés. Dans
ces textes abscons et écrits dans une langueildificdéchiffrer, nous croyons
pouvoir déceler les trois idées primordiales dpdasée bouddhiste de Hanshan. La
premiere de ces trois idées est : « la compréhemigd’esprit et la nature innée », la
deuxieme : «la mise en pratique des doctrines enki la troisieme : « le monde
séculier ». Ces trois idées recouvrent les aspeg®rtants du Grand Véhicule
bouddhique. Les interprétations de Hanshan rendwm seulement les deux
enseignements proches du bouddhisme, mais ellgeg aussi implicitement les
points essentiels communs entre le confucianisnie @bisme. Dans ces parties, en
plus des canons bouddhistes, notre travail s’apgui¢es classiques confucianistes et
taoistes, sur leurs versions anglaises et frarg;agesi que sur les études importantes

publiées sur I€huangzile Daode jing I'Invariable milieuet laGrande Etude

Le chapitre IV est consacré a la compréhensioriegerit et de la nature innée
des étres. Le sujet de I'esprit et de la naturecestral et ultime dans le Grand
Véhicule bouddhiste. Selon cette doctrine, pouuicqli a atteint lillumination,

I'esprit et la nature innée sont fondamentalemeéeantiques. Car, la nature innée est



le fondement constitutif de I'esprit, tandis quesprit est la mise en pratique de la
nature innée. Dans I'enseignement de cette dog¢tsiileest fait une distinction entre
I'esprit et la nature innée, c’est pour faire coemmre, étape par étape, la nature innée
des étres aux hommes égarés. Pour instruire lgsteagddes maitres bouddhistes
continuent a distinguer «l'esprit» de «l'espdauthentique » et de « I'esprit
illusoire ». « L'esprit illusoire » désigne le semént, 'émotion, le tempérament, les
songes creux qui habitent ’lhomme. Selon Hanslethdme de 'esprit illusoire, de
I'esprit authentique et de la nature innée desé&se réecurrent dans Zhuangziet le
Daode jing De méme, il lui semble évident que les deux tjaes confucianistes
ont ressenti 'importance de comprendre I'esprthantique et la nature innée. C’est
ainsi que dans la phrase initiale devariable mieux « La voie de la Grande Etude
consiste a faire briller la vertu lumineuse », Hasinterpréte « la vertu brillante »
par «la nature innée de tous les étres » et mtEerpinsi 'ensemble de I'ceuvre
autour de cette idée centrale. Hanshan revienagenfrécurrente sur I'assimilation
entre la nature innée (ou I'esprit intrinséque)estidées de ces quatre ceuvres non-
bouddhistes, qui lui permet de rapprocher étroitdmia pensée des trois
enseignements, voire méme de transformer le canfisgghe et le taoisme en une
sorte de doctrine bouddhiste. Dans cette partanalyse les idées précises que
formule Hanshan dans ses annotations, a proposlifféseents aspects concernant
'esprit et la nature, pour comprendre comment il peut faire, presque
systématiquement, le rapprochement de ces idéewmleapdu bouddhisme avec la

pensée des deux autres enseignements.

Le chapitre V aborde un autre impératif du bouduleis « la mise en pratique
des doctrines ». Cette mise en pratique consistiear étapes : la pratique pour Soi
et le secours du monde, ce qui est primordial te@and Veéhicule bouddhiste pour
atteindre la Voie supréme. Dans les commentairasbooddhistes de Hanshan, soit
il exprime explicitement cette mise en pratiqueit dola suggére de facon sous-
jacente. En parcourant ces commentaires, nous peugonstater que Hanshan
préconise souvent de transformer les consciencesapience, de se libérer des

sentiments et des affects. Il préne aussi le rezroeat a l'intelligence, conditiosine
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gua nonpour acquérir la sagesse parfaite. Nous tentoasatiiser comment il
exprime ces idées dans ses commentaires et podlegjuaisons elles sont
importantes pour accéder a la Voie. Hanshan comsiégdcore que la seule
compréhension des doctrines ne suffit pas poundte I'illumination ultime. Cette
compréhension doit étre accompagnée de l'acte islgigue consistant a
transmettre la Voie qui sauvera les étres de lgauglement et de leur ignorance.
Nous tentons ainsi d’analyser quelles sont lesrfagdont les pratiquants peuvent

procéder pour s’accomplir dans l'acte de secounnonde.

Dans le chapitre 1V, nous étudions la facon donhtghan concoit les relations
sociales et les principes qui doivent guider ceuxgpuvernent un pays. Ces deux
themes concernent essentiellement les commentirésvariable milieuet ceux du
Zhuangzj puisque dans ces deux ceuvres un certain nombneages leur sont
consacrées. Bien que moine, Hanshan Deqging ne stammas indifférent au monde
séculier et accorde de l'importance a ces sujetsnd@nt toute la durée de son
existence, bien gu’il vive la plupart du temps ddas temples, Hanshan s’intéressait
a la societé, se préoccupait de la souffrance diplpelors des famines et des
éepidémies. Il avait a coceur la prospérité du palygatlticipa a des cerémonies
religieuses incantatoires pour obtenir la naissahc@rince héritier ou incitant a la

priere, afin que la paix se répande dans toutys.pa

Dans ce chapitre, nous avons tenté de rendre caepte qui, pour Hanshan,
est l'attitude correcte que 'homme est censé adopbur vivre dans le monde
séculier, comment il peut jouer des roles multipliesis les relations sociales et
accomplir harmonieusement toutes sortes de desais entrer dans des dilemmes.
Quant a la participation au gouvernement d’un ppgsy Hanshan, c’est en fonction
des circonstances que le sage jugera s'il est dedswoir de s’y impliquer ou, au
contraire, de se retirer du monde tout en garddsprit la nécessité de sauver les
étres. Dans ces commentaires, il indique aussi @rhies souverains doivent se
comporter pour bien gouverner le monde. Car, sdlonle comportement du

souverain et des gouvernants est primordial pode&tin du pays.
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Les idées de Hanshan Deqing que nous allons exdassrl’ensemble de notre
travail analytique appartiennent toutes a la doetessentielle et parfaite du Grand
Véhicule bouddhiste. Dans les exégeses de Hangmamcipalement dans les
commentaires didhuangz), il expose aussi un certain nombre d’idées h§&res du
Petit Véhicule bouddhiste. Comme nous les avorg égjdiées dans notre mémoire
de Master, intituléAnnotations des chapitres internes du Zhuangzir. IRanshan
Deqing, maitre bouddhiste de la dynastie Mipgur éviter la répétition, nous ne les

reprendrons pas dans ce travail de these.

Dans la partie annexe, nous présentons trois triadgcannotées des exégeses
de Hanshan : celle de son essai intifDigsertation sur le reflet et I'écho de Laozi et
de Zhuangzicelle de se€ommentaires de la Grande Etueecelle d’une partie de
ses Commentaire de I'Invariable milieuQuant aux traductions francaises de ces
guatre textes non-bouddhistes, nous avons choisiods référer principalement au
travail de Liou Kia-Hway & propos des ceuvres tadiset & ceux de Rémi Mathi&u
pour les deux ceuvres confucianistes. Nous avoricipattilisé aussi la traduction du

Zhuangzij par Jean Levt.

! Liou-Hway et Benedykt Grynpas (tradJpo-Tsey Tchouang-Tseun Philosophes taoiste®aris,
Gallimard, 2010.

12 Rémi Mathieu (trad.)La Grande EtudelLa Pratique Equilibrégin Philosophes confucianistes
Paris, Gallimard, 2009.

13 evi Jeanles ceuvres de Maitre Tchouaparis, Editions de I'Encyclopédie des Nuisan26§6.

12



Chapitre I. Le bouddhisme et les deux enseignemenisrnaculaires chinois

Rappelons que le bouddhisme fut introduit en Chimpartir de la Dynastie Han
(-202-220). Depuis sa transmission en Chine, cedligion d'origine indienne a
concurrencé a la fois le taoisme et le confuciaeigout en intégrant certains
eléments de ces philosophies. Au début, face au pay la société chinoise de cette
nouvelle forme de pensée, les moines indiens fusbhgés d'utiliser des pratiques
magiques, pour capter l'attention. A cette épodaebouddhisme était considéré
comme faisant partie des sciences occultes etoepable du culte des Immortels
divins, dans la religion taoiste. D’autre part, pd@duire les &ras, les moines
utilisaient les termes du vocabulaire courant pdue de la dynastie Han pour faire
comprendre les notions bouddhistes étrangeres hinoiS. De plus, une partie de la
terminologie utilisée était empruntée a la religtaoiste'* Certains de ces termes

continuent a étre utilisés jusqu’a aujourd’hui.

Ce n’est qu’'a partir des époques Wei (a parti ae 220) que le bouddhisme fut
accepté par les dignitaires et les lettrés chiridé&sormais, I'idée selon laquelle le
bouddhisme était 'un des trois enseignements cameea se diffuser en Chine.
Depuis cette période, I'idée d’'un échange possbiiee les trois enseignements fut
envisagée, puis répandue largement. A la fin déyfastie Tang (618-907), grace a
la prospérité de I'école Chan, elle était accepsdes bouddhistes, les taoistes et les
confucéens. L'école Chan, née en Chine, assinidagensée d’origine chinoise et
influencait beaucoup de lettrés et de taoistegqulaida dynastie Ming, époque ou
vécut Hanshan Deqing, de plus en plus de lettrés,taibistes et de moines

souhaitaient que les trois enseignements fusiorgrenin seulganjiao heyi=#&
—) considérant qu'ils avaient tous les trois la mé&merce $anjiao tongyuan—2{(Jr]

I5).

“voir Li Xia 2585, Yuanrong zhisi : rudaofo jiqi guanxi yanjilft B i & =R 5T
(Réflexion sur I'harmonisation : Recherches sucdafucianisme, le taoisme et le bouddhisme et
leurs rapports), Hefedr I, Anhui daxue chubanshHe#i /2 i fii 4, 2005, pp. 245-249.
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Comme il a été dit plus haut, dans I'histoire duddahisme en Chine, Hanshan
n'était ni le premier ni le dernier moine a faire approchement entre les trois
enseignements. Il était 'un des moines importaetgonsacrant a la propagation du
bouddhisme (en Chine) et travaillant a 'harmornsaties trois enseignements. Il est
donc intéressant de donner un apercu sur ces meémawgents. Comprendre leur
contribution nous aidera a repérer la filiation @taines idées de Hanshan avec
celles des autres moines et aussi a en dégagegldssité. Pour ce faire, nous nous
concentrons essentiellement sur le rapport qu'tariagent avec le confucianisme et
le taoisme des moines qui avaient précédé Hanshajuiovivaient a son époque,

c’est-a-dire avant et pendant la dynastie Ming.
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1. Le confucianisme et le taoisme dans la vie dages

Comme nous l'avons vu, durant les premiéres annéeke bouddhisme fut
préché en Chine, les moines bouddhistes étaiemtipalement des missionnaires ou
des traducteurs deitsas, venus de lI'Inde ou de I'Asie centrale. Au uélrette
religion étrangére eut peu d'adeptes chinois car i#ees qu’elle véhiculait
s’écartaient beaucoup de la culture traditionnetleles valeurs sociales chinoises ;
parfois méme allaient jusqu’a les contretfir®e la fin de la dynastie Han jusqu’aux
époques des Wei et Jin, il était méme interdit @lmnois de renoncer a la vie
séculiere pour devenir moines bouddhistes. D’ourdeours a la magie et a

I'astrologie pour séduire la classe gouvernante peuple.

A mesure que le nombre des adeptes du bouddhisacereissait, ces
démonstrations furent peu a peu remplacées pacamprehension plus profonde de
la doctrine bouddhiste. En I'an 250, durant lesgggs du Royaume de Wei (220-
266), un premier moine d'origine chinoise, Zhu $tix4 117 (203-282), obtint la
permission d’entrer dans les ordres bouddhisteguidede plus en plus de bonzesses

ou de bonzes chinois rejoignirent le sangha boistiElh

Pour des raisons historiques, politiques et culagela tradition de la Chine
impériale d’alors favorisait les lettrés et lesd&s des classiques confucéens ou
taoistes, de sorte qu'une partie des moines gaedaire un lien étroit avec cette
tradition. Méme certains missionnaires étrangergé&essaient a ces études. Parmi

eux, deux moines étrangesgenant de I'Asie centrale, Kang Senghii& & ( ?- ?)
de KangjusEJE et Dharmaraja == ER] ( ?- ?) de YuezhH X sont cités dans le

Gaoseng zhuar {#{# (Biographie des moines éminerif®t mentionnés comme

> par exemple, selon la vision traditionnelle coémme, le fait qu’'un moine bouddhiste doive
renoncer a sa famille violait le devoir de piét@ale et qu'il se rase la téte contredisait I'idgadon
laquelle les cheveux sont précieux car on les @srde ses parents.

'® Huijiao E %, Gaoseng zhuai¥ 1% (Biographies des moines éminents), T.205950. Cette
ceuvre consigne les biographies des moines céldbrisdynastie Han de I'Est jusqu’aux dynasties
du Sud et du Nord.
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des érudits des six classiques chinoisgifing /~%%)"’ et de grands connaisseurs de

la culture chinoise. Dans les biographies des nsodleetoutes les dynasties, ceux qui
excellaient dans les études classiques étaiergmtefit nombreux que nous ne

pouvons nous concentrer que sur ceux qui furendliescélébres et les plus brillants.

Un de ces moines réputés et vénérés était Shi D8 % (312-385) de la
Dynastie de Jin de I'Ouesff & (266-316). Dao'an commenca des études
traditionnelles a I'age de sept ans. Il sut rapieleimire et réciter les classiques par
cceur. Les gens du voisinage étaient tres etonnésga talent et sa mémoire
extraordinaire. A douze ans, Dao’an se voua aligisa bouddhiste et acquit une
tres bonne réputation dans le milieu bouddhistes Rird, il devint un spécialiste des
sitras de la pragi Il était aussi connu du fait qu’il avait compilies textes
bouddhistes, établi des regles monastiques et atgé&ein de la communauté
bouddhique la coutume selon laguelle les bonzesi€et porter uniformément le

nom de ShEE, qui est le premier caractére de la version cemoiu nom de famille
du Bouddha Sakyamuni (en chinois Shijiamd#ill 72 Jg£). Cette réglementation

s’applique encore aujourd’hui. Dao’an était tellemeérillant dans la connaissance
des doctrines bouddhistes et dans leur pratiqukétait si vertueux que le grand

moine traducteur Kuamajiva (344-412) le vénéra et le considéra comreesaint de

'Est » (Dongfang shengrefi 77 % A).*

Huiyuan £ % (334-416), le disciple le plus connu et le pluspamant de
Dao’an eut un parcours similaire a celui de sontmaHuiyuan est considéré comme
le premier patriarche de I'école de la Terre Piirgytyu 3 1-). Il était lui aussi trés

remarquable dans les études classiques, des s&mrgaunesse. Il avait une grande
connaissance des six classiques confucéens maéiaitiiencore plus versé dans la

doctrine de Laozi et de Zhuangzi. Les lettrés co&dms de I'époque, jeunes ou vieux,

7 Les six classiques confucéens Shijing 554 (Livre de I'Ode), leShangshu#i 2 (Classique des
documents), I&iji #&7C (Classique des rites), Yauejing444% (Classique de la musique),Yding %
#8 (Livre des mutations), IEhungiu&fk (Printemps et Automnes)

18 Biographie des moines éminerap.cit, juan.5, T.2059.
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admiraient tous le talent de Huiyuan et s’extastageevant sa belle allure. Bien que
Huiyuan soit I'objet d’une telle admiration et appation par toute la société, il
renonga a un bel avenir de lettré et se consadier@ment a la doctrine bouddhiste
des qu'il eut fait la connaissance du célebre Dadlars de sa premiére rencontre
avec Dao’an, ce dernier était en train de préah&itra de la Prajiiz dans un temple.
Se tenant parmi les auditeurs, Huiyuan fut absetliéuché par la profondeur de la
pensée duidra que transmettait Dao’an et il « acquit soudaieet I'illumination »
(huoran erwdis 4R 1 15).2 Instantanément, les études qu'il avait adoréesravpnt
lui parurent soudain anodines, insignifiantes gbesflues. Il prit rapidement la
résolution de renoncer a la vie séculiere et deldntervent disciple de Dao’an.
Durant sa vie monastique, Huiyuan tenait des cerd@tudes bouddhiques et
organisait la traduction desitgas. |l s’entretenait souvent de la pensée bowtklhi
avec Kunarajiva de vive voix ou sollicitait par courrier segseignements. Leurs
lettres ont été rassemblées dans un ouvrage deudixolumes, intituléDasheng
yizhang ke % (les chapitres sur le sens du Grand Véhiéllajgement répandu
dans le monde bouddhiste. Une autre ceuvre de Huiyans laquelle il révele la
nature constante et immuable des bouddhas, étsst tras répandue. Cette ceuvre,
intitulée Faxing lun %145 (Discussion sur la nature de Dharma) pour laquelle
Kumarajiva éprouvait une vive admiratihest malheureusement perdue et on n’en
connait que quelques citations dans Bésgraphies des moines éminentersque
Huiyuan, devenu célébre, résidait au mont Lush@nli %, il ne rejeta pas
complétement les études classiques. Au contrdirdisc¢utait souvent des ceuvres
classiques non-bouddhistes avec les moines et deptes laics lorsque les

circonstances le demandaient. L'influence exercéeraépoque par Huiyuan ne se

19 bid.

2 Aussi connu sous le nom deacheng dayi zhangi3 k# = (les chapitres du grand sens du
Grand Véhicule). Huiyua# iz, Dasheng yizhangiIfe# # (Chapitre du sens du Grand Véhicule),
T.1851,ced4.

% Dans lesBiographies des moines émineritsest écrit : « Lorsque Kuiinajiva lut cette ceuvre, il
s'exclama: ‘Dans ce pays étranger, il n'existe pasore le genre deditms, pourtant l'idée
exprimée (dans cette ceuvre) correspond au priridip8ouddha), n'est-ce pas merveilleux ?% (
fHEERTITEE . B ARG, ERIREEG . SADRK).

22| est ainsi appellé Lushan Huiyu#hili Zi# (Huiyuan du mont Lushan).
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limitait pas au milieu bouddhiste, des lettrésaet Hommes politiques vinrent aussi a

Lushan pour recevoir son enseignement.

Le moine éminent Sengzhao (384-414}% de la Dynastie Jin de I'Est (317-
420), un des quatre célébres disciple® Kunarajiva et 'auteur des quatre traités
bouddhistes, leZhaolun&:® (Dissertations de Sengzhao), avait un lien éawétc

le Zhuangziet le Daode jing Avant d’entrer dans la religion bouddhiste, Sdragr
avait vécu en tant que copiste a cause de la paudee sa famille. Ce métier lui
permit de parcourir toutes sortes de classiquedaginales historiques de la plus
Haute Antiquité jusqu’a son époque. Il appréciatulcoup les ceuvres de Laozi et de
Zhuangzi tout en trouvant que leur pensée n’aast gncore atteint a la perfection.
Ce n’est qu’au moment ou il lut Bitra de Vimalakirtitraduit par Kurarajiva qu'il

eut I'impression de trouver la pensée profondel qvait toujours cherchée. C'est
pourquoi, il se rendit auprés de Kamajiva et devint un de ses quatre disciples
principauxX’. Hanshan était lui-méme admirateur de Sengzhde.Mentionne dans

son essai intitul®issertation sur le reflet et I'écho de Laozi et&teuangzi

B AR AT 2 A AT Z AR AN 2, M R . At
B, SRR EEN R R, SCEMEHR . BEINEERS.

Parmi les traducteurs de Jin, seul Kuajiva est considéré comme ayant
atteint 'apogée. Ses disciples : Daosheng, Semgzbaorong et Sengrui
étaient comparés a la licorne et au phénix paras tes moines. Kuanajiva
les avait comme collaborateurs. Néanmoins, Emajiva dit a Sengzhao :
« Ma compréhension n’est en rien inférieure adarte, mais quant au style
littéraire, je dois m’effacer devant toi. C’'est g8engzhao excellait dans la

connaissance duaoziet duZhuangzi» *

A travers ce paragraphe, Hanshan montre que lesrequdisciples de

Kumarajiva collaboraient a ses traductions. Le dramaducteur considérait que sa

% Avec Daorongé i, Sengruifid %% et Daoshengs4:.
24 e milieu bouddhiste les honore en les appelesiQuatre Sagesithell#).
% Dissertation sur le reflet et 'écho de Laozi etZtmiangziop.cit, p. 766 c09.
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compréhension de la prajit'était pas dépassée par Sengzhao mais il savaiirger

devant le talent littéraire de celui-ci.

Hanshan recut probablement certaines influencel qmart de Sengzhao. A
plusieurs reprises, il exprime sa considérationr @@@&ngzhao, notamment dans son
ceuvre leHanshan laoren mengyou &1l N\ 214 (Recueil de Ipromenade du
vieillard Hanshan, abrégéengyouj)®°. Il écrit : « Lorsque j'étais jeune, je lus les
Traités de Sengzhao Plus tard, jatteignis un certain degré de corhpnsion. Je fus
convaincu que le maitre Zhao comprenait profondémaeréalité absolue. »3/>7E
B o e B, RS RE A FE M #E).% Hanshan s'émerveille non
seulement du talent littéraire de Sengzhao mais’ificline aussi devant son
accomplissement dans la Voie bouddhique. Dans ure guaragraphe, il raconte
gu’une fois, apres avoir collationné Dassertation de Sengzhadin de la publier, il
comprit soudain la pensée de Sengzhao et atteigrgertain niveau d’Eveil. Il écrit :

« Je percus que le vent soufflant sur les feudiasbre les faisait voltiger a travers
I'espace. J'ai réalisé moi-méme (a travers ces @inénes) que : ‘Le maitre Zhao ne
nous trompe vraiment pas’. F(EMEE, FAEHT . JTHECE: EAHA

E 1k 1).? Sengzhao peut sans doute étre considéré commeautee de maitre
spirituel pour Hanshan. A I'dge de soixante-et-oazs, Hanshan annotait encore les
Traités de Sengzhaen l'intitulant le Zhaolun luezhd&:mi%IE (Annotations bréves
desDissertations de Sengzhab Il fit un cours, sur cette ceuvre, a ses discjfis]

ans plus tard.

* Hanshan laoren mengyou J1l1# N &4 (Recueil de la promenade du vieillard Hanshan),
X.1456,ce73, 55uan.

*’ Mengyou jj X1456,juan.32, p. 691 a18.

%8 bid, juan.39, p. 750 c03.

? La date de la rédaction est consignée dans sobiagtaphie, ifMengyou jj X.1456,juan.54, p.
844 b19.

*bid., p. 845 c05.
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Dans lesBiographies des moines éminertthiijiao £ (497-5543" consigne
le fait qu’un autre moine Shi Huigua =i ( ?- ?), des Dynasties du Sud et du
Nord Fd1L#] (420-589), était déja trés célébre pour son dorda I'age de dix ans.
Au moment de son entrée dans les ordres religiegiait encore tres jeune et avait
tres bien compris le principe du bouddhisme. Haijmentionne notamment le fait
gue Shi Huiguan avait une connaissance profondéa dioctrine de Laozi et de
Zhuangzi. Sa parfaite compréhension des doctria@$ bouddhistes que non-
bouddhistes le rendit tres célébre, de sorte gaadoeip d’adeptes vinrent auprés de

lui pour recevoir son enseignement.

Huike 1] (487-593) est le deuxieme patriarche de I'écolarCét le disciple
de Bodhidharmaz $21% EE ( 2-535). Il était aussi un grand connaisseurctessiques

confucéens et taoistes. Tres jeune, il était passigpar les études des classiques
confucéens et taoistes et dévora toutes sortesadgiques chinois. Il était surtout
excellent dans la connaissance de la doctrine deilsd de Zhuangzi. Lorsqu'il eut
atteint 'age de trente ans, il réalisa lui ausse ¢p pensée des classiques qu’il avait
lus n’arrivait pas encore a I'apogée de la Voieolilnmenca alors a scruter |legras
bouddhistes, puis il partit a la recherche d’'untreaglairvoyant et éminent dans ce
domaine. Finalement, il entra dans les ordres augeemaitre Chan Baojingf §¥
avant de suivre, dix ans plus tard, I'enseignendenBodhidharma et accéder ainsi a

la pensée essentielle du Chan.

Un autre maitre excellent dans I'étude des classiguait Niutou Farong-g5
LRl (594—657), de la dynastie Sui et de la dynastie Tandutllle premier
patriarche de I'école Niutod*EH, une branche de I'école Chan. Le maitre Niutou

Farong était versé dans les classiques et lesemhitoriques. Dés I'age de dix-neuf
ans, il commenca a lire lesiteas de prajfi du Grand Véhicule. Cette lecture lui

permit d’avoir une vision plus claire sur les treisseignements. |l réalisa finalement

¥ Moine de I'époque Liang#: de la dynastie du Susi &, auteur desBiographies des moines
éminents
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gue «Les classiques séculiers tels que les ceuwswefucéennes et taoistes
n'appartiennent pas a la doctrine ultime. La compiation de prajé est comparable a
un bateau qui sert de véhicule pour transcend®olede ordinaire. » & t: #H4E 5T
k. M BB H RT3 1) décida donc d’abandonner la société et se diinm

dans la montagne de Niutou. C’est pourquoi on Ed@g: le maitre Niutou ».

SO o,

Dans son ceuvre IBhongguo chanzong shit [ % 52 (Histoire de I'école
Chan en Chinéy, le maitre bouddhiste contemporain YinsHuiflE (1906-20055"
conclut son étude a propos de la pensée de Niwwoon§ en faisant référence au
Jueguan lung@#iim (Dissertation de la contemplation de la véritéohle), une

des oczsuvres de ce dernier :

“OAKIE D Wk 7 AP, 5L “ A7 AEA, AR e XS
IR R, 2 RHEDIN.

Il faut prendre «la Voie vide, dégagée et soltair comme le
commencement, « la vacuité » est le principe méonenee de la Voie. Le
rapport entre le Chan de Niutou et I'Ecole des Miyet® des dynasties du

Sud est extrément étrdit.

Bien que Niutou Farong se soit consacré au bouddhisl ne renonca pas
completement a la doctrine confucéenne et taofgiecontraire, au moment ou il
résidait dans la montagne de Niutou, il se plordgass la lecture de toutes sortes de
livres (y compris les classiques relevant du maatilier) afin d’acquérir une vision

plus clairvoyante et large sur le monde.

%2 Nianchang®#, Fozu lidai tongzaff #1L /i@ #; (Histoire générale par époques des patriarches
du bouddhisme), T. 2036e49,juan.12.

¥ sShi YinshunfEEJE, Zhongguo chanzong shif[B## 5% 5 (Histoire de I'école Chan en Chine),
Nanchang# &, Jiangxi renmin chubanshept A [X Hi k41, 2007. A propos de I'école Niutou, voir

p. 64-98.

% Originaire de ZhjiangTiT, il vécut ses derniéres années a Taiwan et exergaigrande influence
sur le bouddhisme taiwanais. Il était disciple dand maitre Taixuk i (1890-1947).

% Alias néotaoisme. Un courant philosophique etucelt d’inspiration taoiste qui s’appuie sur
I'exégese des trois livres : Baode jing le Zhuangziet leYijing.

*bid., p. 90.
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Quant au maitre Xuanzang #t (602—664), grand traducteur de nombreux
siitras et fondateur de I'école Faxiaggf, il recut dés I'enfance une éducation con-
fucéenne. L'anecdote la plus connue a son proppassa lorsqu’il avait huit ans. Un
jour, son pere, assis a ses cOtés, lui enseign@ilaksique de la piété filiald.ors-
qu’il en arriva au passage dans lequel le jeun@Zielf 1~ se leéve de son siége pour
recevoir 'enseignement de son maitre Confujuduanzang se leva soudainement
aprés avoir rangé son vétem&hEtonné de ce comportement, son pére lui demanda
pourquoi il agissait ainsi. L'enfant répondit : diggue lorsque le maitre Zeng enten-
dit I'instruction de son maitre, il se leva de sdge, comment moi, Xuanzang, qui
recois I'enseignement de mon pére, pourrais-jerestsis ? »¥ 1-H el e, %
#AZ 2, B H 2244 2)% Son pére fut ravi de voir qu’un si jeune garcomait
manifester une telle maturité dans la compréhengiotexte classique et pensa qu'il
deviendrait quelgu’un d’exceptionnel et de vertudeeu de temps apres, Xuangzang
avait déja acquis une connaissance approfondie ctissiques et éprouvait de
I'admiration pour la vertu des saints et des sagesdes freres de Xuanzang était
moine dans un temple bouddhiste de Luoyang et éépotir ses préches. Apres la
mort de son pere, Xuangzang vint vivre aupres deece dans le temple et commen-
ca a apprendre lestsas. A I'age de treize ans, il devint officiellemienoine. Il avait
a peine trente ans, quand, en 629, il entrepritelebre voyage vers I'Ouest et de-
viendrait neuf siécles plus tard le héros lengerddu fameux roman IXiyou jin
(Voyage vers 'Ouestii#t)*°. Pendant ce pélerinage, il allait de monastérmen

nastere, sur les traces des lieux ou Bouddha eweait. Une quinzaine d’années plus

37 Cette histoire montre qu’un jeune disciple doitrqueer du respect envers son maitre. Le maitre
Zeng était un disciple de Confucius. Un jour qéihit assis a c6té de Confucius ce dernier lui
demanda s'il savait comment les saints rois d'&iBes’y prenaient pour apprendre aux hommes a
vivre en bonne harmonie. En comprenant que Corduetwlait I'instruire a ce propos, le maitre
Zeng se leva de la natte et dit respectueusemefibrducius qu'il était prét a recevoir son
enseignement.

3 Un acte pour marquer le respect & I'époque.

%9 Huili 137, DaTang daci'en si sanzang fashi zhugei k24 B 55 = 4 (7/# (Biographie du
maitre de dharma du monastére Da ci'en de la Graywestie Tang), T. 2058250, juan.1, p. 221
b21.

0 Au milieu du XVIéme siécle, Wu Cheng’en (1501-1582 de ce voyage qui devait le conduire
jusqu’en Inde, une épopée fantastique et burledcgienoine y apparait sous un jour peu flatteur,
flanqué de ses disciples - dont le fameux « roisiteges ».
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tard, en 645, il revint & Chang’an ou il consaeraelste de son existence a traduire un
grand nombre detagras qu’il avait rapportés. On lui doit l'introdimh des termes

spécifiques au bouddhisme.

La plupart des moines que nous avons cités ci-demait suivi des études soit
confucéennes soit taoistes soit les deux a laefdsus avaient considéré que les deux
doctrines n’atteignaient pas encore au summum arscherche de la Voie gu'ils
finirent par trouver dans le bouddhisme. Dans lesyraphies importantds des
moines éminents des différentes dynasties que BA@OBRS recensées, NOUs avons
trouvé mention de plus d’'une centaine de moinesgoellaient soit dans la pensée
confucéenne, soit dans la pensée taoiste, soitasndeux pensees avant leur entrée
dans la religion bouddhiste. Parmi eux, nous poswvater quelques célébrités : le

maitre Shenxiuff75 (606-706), disciple du cinquiéme patriarche dedlé Chan
HongrensA . (601-675), qui devint plus tard le grand patriarcle I'école du Nord

(Beizonglt ). Il préconisait I'introduction d’une pratique gizelle dans le Nord de
la Chine. Lui aussi avait été un érudit confucéeana de devenir moin&.Citons

encore, Heze Shenhiii 24 & (684-760)° de la dynastie Tang, disciple du fameux
sixieme patriarche Huinengifit (638-713) de I'école Chan et fondateur de I'école

Hezefifi%. Il avait de méme été un excellent connaisseurctissiques confucéens

*I Ces biographies sont : Huijidd &, Gaoseng zhuan(Biographies des moines éminentgd ;
Daoxuani®i &, Xu Gaoseng zhuarg = 4% (Suite de I8Biographie des moines éminenfs.2060,
ce.50. ; Zanning¥ %, Song gaoseng zhuam: /= 14 1% (Biographie des moines éminents de la
dynastie Song), T.206&e50. ; Ruxingil{%, Daming gaoseng zhuantk P = /% (Biographie des
moines éminents de la dynastie Ming), T.206250. ; Shihengt:#7, Tiantai jiuzuzhuank & JUH
f# (Biographie des neuf patriarches de I'école TiynTa2069,ce51. ; Zhuhongk %, Wangsheng ji
£ 4 (Recueil de la renaissance), T.208@51. ; Fazang/:jil, Huayan jing zhuanjiff f 48250
(Biographie duSitra de I'ornementation fleurje T.2073,ce51. ; S.n, Lidai fabao ji BECEE
(Recueil du trésor du Dharma des générations ssives$, T.2075¢ce51. ; Daoyuani 5, Jingde
chuandeng lux 25 4&$% (Recueil Jingde sur la transmission de la lamp&))76,ce51. ; Qisong
3, Chuanfa zhengzong it iZ: IE5%AC (Recueil de la transmission de la lignée orthodloke078,
ce51. et Minghéiiil, Buxu Gaoseng zhuaifii# =i {18 (Suite et complément de Biographie des
moines éminentsX.1524,ce77.

*2\oir Daoyuan,Jingde chuandeng Jwp.cit, juan.4, p. 231 b12.

*3Un des disciples trés importants du maitre Huin@igst lui qui avait triomphé lors d’un débat
avec les disciples de Shenxiu et établi 'orthodale I'école du Sud de Huineng.
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et taoistes avant d’entrer dans la religion bougld#if. Mentionnons enfin un autre
moine réputé pour bien connaitre la pensée confineeeavant d’entrer au
monastér® : Guifeng Zongmi=£ & 522 (784-841F° le cinquiéme patriarche de

I'école Huayari #*’ de la méme dynastie.

Certains moines bouddhistes continuaient a étleleclassiques confucéens et
taoistes durant leur vie monacale. Dans son ounvrdelé The Buddhist Conquest
of China: The Spread and Adaptation of BuddhisnEaly Medieval Chinale

sinologue Erik Zlrcher écrit :

We may therefore assume that the monastery, asadrbecame a centre
of learning and culture, must have been highlyaative to talented
members of lower class families whom it enablediare to some extent in
the cultural life of the gentry. There is ampled®nce to the fact that in the
fourth century the monastery developed a seconaction as an institute
of secular learning and education. Dao’an, who248 Became a novice at
the age of eleven, must have obtained at leastgbdris education in the
monastery. When TanhuE: # at the same age became a novice under
Dao’an, the latter ordered him to study the seditlenature: “during two or
three years he studied the classics and the lastorAnother of Dao’an’s
disciples, Daolii# 37, became a novice as a young boy; since latersitifai
he was known as a specialist on Laozi, ZhuangzithedYijing, we must
conclude that he studied these works (and expoutida) in the monastery.
The same holds good for Senglue, who “masteredcithelassics and the
Tripiflaka” after having joined the order, and fororongi&ft, who after
having become a novice at the usual age of elevas avdered by his
Buddhist master to devote himself to secular stdie£s). Sengjif& iz,

one of Huiyuan’s disciples, studied under his gonaaBuddhist and non-

*4Voir Song gaoseng zhuaop.cit, juan.8, p. 756 c08.

*5Voir Ibid., juan.6, p. 741 c23.

*® I recut I'enseignement de DaoyudflE ( ?- ?), un disciple de I'école de Hefgk 5 et aussi
celui de quatriéme patriarche Qingliang Chenggiiai /5 i (737-838) de I'école Huaya# f& >3.
*" Cette école prend Ritra de I'ornementation fleurieomme pensée principale.
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Buddhist scriptures at the great Buddhist centréwishan where Huiyuan

is known to have expounded the Confucian Ritestaad®des?

Bien que Dao’an eut déja été remarquable danstiege® avant de devenir
moine, selon Erik Zurcher, une partie de sa cosaaise des classiques traditionnels
fut acquise durant sa vie monastique. Erik Zuramentre que Dao’an dispensait
I'enseignement confucéen et taoiste a ses dis@plegerieur méme du monastéere et
gue Huiyuan, son disciple renomme, faisait de métaeshan, pour sa part, a connu
la méme situation. A l'instar de ces moines, ehlje’il ait commencé I'étude de ces
textes lorsqu’il était encore laic, c’est durarg [@emiéres années ou il vivait au
monastere Bao'emiz & ¥ quil recut I'essentiel de ses connaissances non-

bouddhiques.

Les biographies des moines éminents mentionnensi alss moines qui
« excellaient en études intérieures et extériétiregong neiwai diani@ Py 4+ i),

sans pour autant préciser dans quelle périodeutevie ils avaient suivi les études
séculieres. Sans doute y avait-il d’autres moineséd dans les études classiques
séculieres mais ce fait n'a pas été mentionné dkeuns biographies a cause du
manque d’informations. En somme, dans le recusailtdgtés du bouddhisme chinois
inclus dans le canon Taisho et sa Stitaous pouvons trouver des passages dans
lesquels les auteurs adoptent des conceptionsil@entt des termes confucéens et
taoistes pour expliquer legteas et qui pronent I'importance de la conciliatemtre

le bouddhisme et les deux autres enseignements &anir une connaissance
approfondie de ces deux enseignements, ils n’anirpi@s été capables d’écrire de
tels passages. Pourtant, les biographes n'ontgeasgné le rapport qu’entretenaient

ces auteurs avec le confucianisme ou le taoisme.

“8 Ziircher Erik,The Buddhist Conquest of China: The Spread and tatlap of Buddhism in Early
Medieval ChinalLeiden, Brill, 1959, p. 12.

* Les « études extérieures » désignent les étudmsiésés, y compris celles des classiques
confucéens et taoistes et les « études intérieyies études bouddhistes.

0 Le Xu Zangjing4E jE4%.
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Dans la partie suivante, nous étudions commemnmht@ees bouddhistes utilisent

les termes confucéens ou taoistes pour expligadciées bouddhistes.
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2. L’'emprunt des termes confucéens ou taoistesl#ande des canons bouddhistes

A partir des époques Wei et B, la discussion sur la pensée de I'Ecole des
Mystéres Kuanxue % £%) devint centrale. Les moines bouddhistes saisicetie
occasion en reprenant les termes en usage dangétudes mystérieuses pour
expliquer les canons bouddhiques. Cette procéderendneutique fut nommeée
geyi#% 3 (Iinterprétation analogique). Ainsi, dans Groseng zhugrHuijiao £ ¢
nous raconte que le maitre Fayd ( ?- ?), un condisciple de Dao’an, utilisait le
geyi pour instruire ses adept&S.Faya avait entrepris trés jeune des études
confucéennes, taoistes et bouddhistes de soriectaitiparfaitement a l'aise dans les
trois domaines. Durant sa vie monastique, il ckativent des phrases des ceuvres
confucéennes ou taoistes pour expliquer les idéeddhistes aux mandarins et aux
lettrés. Selon Huijiao, il appela cette méthodea®paraison des termes bouddhistes
avec les termes taoistes ou confucéens,géyi Méme lorsqu’il donnait
I'enseignement aux adeptes bouddhistes, il airmafl@yer legeyi pour rapprocher
les trois enseignements. Faya et un autre moiney Katang 2B discutaient
souvent ensemble de la possibilité d’éclaicir lassdu bouddhisme en utilisant le
geyi Deux autres moines, Pifiliti¥ et TanxiangZ#H, reprirent plus tard cette
méthode dwgeyipour enseigner a leurs disciples de sorte queyeétait devenu le

mode d’enseignement alors couramment pratiqué.

Dao’an, Faya et Kang Falang avaient été, tousrdés disciples de Fotucheng
fi [ % (232-348)°2 Au début, comme ses condisciples, Dao’an adopssida
moyen dugeyi pour exprimer certains concepts bouddhistes. kmdeauquel il
recourait le plus souvent étaienwu/ # (la non-existence fondamentale), une

conception de I'Ecole des Mystéres dont on peuivieo la racine dans le verset

suivant duLaozi: « Tous les étres du monde / sont issus de I/Btkgre est issu du

L Selon des chercheurs tels que Tang Yongthg!f2 et Xu Kangsheng?#i’f, Faya est
l'initiateur de l'interprétation geyi.
*2 Originaire des marges occidentales. Dao’an éaittisciple le plus important.
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Néant. » (R E Y ERE, G4 ). > Ce terme fut remplacé plus tard par
d'autres traductions donttathati (zhenruZ.41).>* A I'époque, on attribua méme a
Dao’an la fondation de I'école Benwhif><. Aujourd’hui, nous ne pouvons plus
retrouver les passages dans lesquels Dao’an séutdi termebenwy puisqu’une
grande partie de ses ceuvres a été petdbDans leZhaolun shu it i (Exégése des
Dissertations de SengzhHad'auteur Huida ix (?-?) de la dynastie Jifg
mentionne une ceuvre de Dao’an, intituBamwu lun4s #£5& (Dissertation dédenwy)

de la fagon suivante :

SR REE IRAA i s o WA o AR IR B DA S 5L 2. 07
FREE S TR, A Gtk MR .

L’éminent maitre Shi Dao’an exprime dandXasertation ddbenwuque : «
Ceux qui comprenneitenwudisent que 'Ainsi Venu se manifesta dans ce
monde en se basant saenwupour diffuser son enseignement. C’est pour-
quoi les stras développés [vaipulya] disent tous que les eigrggats n'ont
originellement pas d’existence. La discussiotbeewus’était déja répandue

depuis longtemps 1°%

Dans lezhongguan lunshe i 5ii (Exégese diZhonggual, le maitre Jizang
8 (549-623§ évoquait deux différents sens du nbEnwy a savoir celui de

Dao’an et celui du maitre ChéR. Il explique ainsi le termbenwuselon Dao’an :

* Dans le chapitre 40 ddaode jing Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpasp.cit, p. 43.

|| existe aussi d’autres traductions telles ques 141 (ainsité),rushi W18 (fidele a la réalité),
fajie 75t (monde de la Loi)faxingiZtE (nature de Dharmakhiji EF% (réalité), shixiang & AH
(réalité obsolue)ulai zangll 2, (trésor de Tatigata),fasheni £ (corps de la Loi)foxing fi 4
(nature de bouddha}jxing gingjing shenE 147&#F & (corps pur de la nature innég)xin — L
(esprit unique) ebusiyi jie 4~ 8% 5 (monde inconcevable) selon différentes écoles &érdntes
cirsconstances.

5 Selon Hu Zhongcdiit 4", Dao’an était 'auteur d’au moins cinquante-traiivres dont vingt
préfaces, vingt annotations destras et treize dissertations. Voir Hu Zhongéait' 74", « Dao’an
zhuzuo kaoxi »# % EE#%H (Analyse des ceuvres de Dao’aX)angfan xueyuan xuebdg#=:
B4, Vol.30, N°9, 2009, pp. 24-27.

*® Huida 2%, Zhaolun shufi i (Exgégeése deBissertations de SengzhaX.0866,ce54,juan.1,
p. 59 al9.

" Moine célébre des six dynasties, fondateur dekédes Trois Traitésénlun zong=:f5%).
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ERT . HRE AR RAM L,

il

Pour Shi Dao’an, leenwudésigne I'état de la non-existence ; avant la trans
formation de toutes choses la vacuité était le cemomment de toutes
formes. L’homme est bloqué a cause de la conceplior il n'existe pas
encore ». Or, s’il découvrait avec surprise quspié n’a originellement pas

d’existence, ses pensées illusoires pourraientd®suite s’apaiser”

A part 'adaptation du termeenwy Dao’an utilisait aussi d’autres expressions
de Laozi pour exprimer les idées bouddhistes. Qut peuver quelgues exemples
dans ses manuscrits conservés. lls consistent,|pgupart, en préfaces des traduc-
tions des @tras, puisqu’a I'époque, il organisa et participtadraduction de nom-
breux sitras. Dans un passage d'une préface des annotaliohisbo shouyi jingz
fiE ST B 4% (Satra sur lattention appliquée a la respiratih)Dao’an explique le
terme bouddhistgiecha i = (les différentes étapes de la pratique) par leseter
« diminuer et diminuer encore pour arriver a I'é@atnon-agir »f82 X482 . PUE
4 £). 1l traduit un autre termgibie # il (les degrés entre les pratiquants)
par « oublier et oublier jusqu’a en arriver a ltéda non-désir » 2 s . L&

A fE47). °° Dans ce passage, le premier verset provient diremit duDaode jing
tandis que l'idée d’ « oublier » provient dihuangzi Dans un autre passage de la
préface duDa shi'er men jing K1+ — % (Sitra des Douze Grandes Portes),
Dao’an exprime I'état ou on n’est plus entravé |f@pparence des phénomenes ou la
forme Gett) en écrivant le passage suivant : « Qui détieridde de jadis domine

ainsi les événements de nos jotrQui posséde I'esprit merveilleux se détache de la

%8 Jizangi% ik, Zhongguan lunshe #:@ 5 (Exégése d&honggual T. 1824,ce42,juan. 2, p. 27
c27.

% Traduit au deuxiéme siécle par An Shigad! = ( ?- ?).

0 « Anbo zhuxu »% fiXVEF (Préface desAnnotations duSitra sur l'attention appliquée a la
respiration), in Sengyouf# {4, Chu sanzang jijith = 7C % (Recueil annoté des traductions du
Tripitaka), T. 2145¢e55,juan.6, p. 43 c05.

®1 Ce passage est traduit par Liou Kia-Hway et Bekie@yynpas Tao-td king op.cit, p. 16.
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forme. » @t LI . OIPLL T £5).°2Dans ce passage, nous pouvons encore repé-
rer un autre verset de Laozi qui est : « Qui détfierDao de jadis / domine ainsi les
événements de nos jours. i 28, LIS 2 F). % Selon Liu Guijie® & £, ce
point de vue de Dao’an était influencé par WangiBis (226-249), le fameux exé-
géte duDaode jing® puisque ce dernier préconisait I'idée lmEnwuA< % (Il n'y a
originairement pas d’existence fondamentale). Dsovs texte, Liu Guijie décéle un

grand nombre de citations de termes ou concepgomsruntés alaode jing au

Zhuangziet auYijing®.

Malgré cette influence de I'Ecole des Mystéres, 'Basemarqua plus tard que
I'interprétation dugeyiétait trés étroite et insuffisante pour I’hnerméigue des ca-
nons bouddhistes. Il commenca dés lors a contestier méthode. Dans la biographie
du maitre Sengxiafi 5%,°° un ami intime de Dao’an, Huijiao rapporte une cnsa-
tion qu’il eut avec Dao’an a propos de la critiguues ce dernier faisait de I'emploi du

geyi:

RS Jeo oeee Ry VD oIy BB AR B AWK . LR IR AR 32 Bl. PRI 3L
B S SR RE . BRAHEE E . R R R EREE, - HERE -
AR EE IR, REPOCE . B LE . %H. SEERREZE,
JeEl. HEEE. fIRRIERE. 2H. sLBHAES K, %
S IS R 6 A%

Le moine Sengxian. [...] lorsqu’il était un bouddkisiovice, il rencontra

Dao’an lors d’'un court séjour. A ce moment Dao’&wvait pas non plus re-

cu les préceptes complets. Tous les deux étaiesinspld’ardeur et

%2 Dao’ani %, « Da shier menjing xu sk —14¢)3 (Préface d&itra des douze grandes portes
in Chu sanzang jijiop.cit, juan. 6, p. 46 al5.

% Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradp.cit, p. 16

% personne représentative de I'Ecole des MystétesuadeDaode jing zhu# 4%+ (Exégése du
Daode jing.

® Voir Liu Guijie 2 &, « Dong Jin Dao’an sixiang xilun 3 & i 22 248 (Dissertation et
analyse sur la pensée de Dao’an de Jin de 'Estnghua foxue xuebab IEf# £ E24 | N°4, 1991,
pp. 235-285, notamment pp. 243-247.

% Un autre ouvrag@imen jingxurki"1%3)| le mentionne sous le nom de Senggu#ni. Voir
Rujin W%, Zimen jingxurf 125l (Maximes du bouddhisme), T.202%48,juan.1, p. 1046 c20.
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d’enthousiasme. Lorsqu’ils se séparerent, ils senpent qu'arrivés a I'age
adulte ils entreprendraient ensemble un voyage. [PI]s tard] ils se re-
trouvérent avec joie et se félicitérent d’avoirlig& leur veeu ancien. En-
semble, ils lurent, réfléchirent et parvinrent aulmoup de nouvelles ré-
flexions. Dao’an déclara : « Lgeyi d’autrefois contrevient au principe. »
Sengxian répondit : « Il faut analyser libremerduRuoi donc juger le vrai
et le faux des anciens ? » Dao’an répondit : «&yepl’enseignement et le
principe, mais encore faut-il le faire convenablatnd.es tambours du
dharma résonnent en méme temps, comment peut-distamguer I'avant

ou l'aprés ? ¥’

A travers ce passage, on peut constater que Daot#sidérait & ce moment que
le geyi ne convenait pas pour traduire les idées boudsthi€dr, Huiyuan, disciple
important de Dao’an, utilisait assez souvent lescepts de I'Ecole des Mystéres
pour mieux propager la pensée bouddhiste et Dde’daissait faire. Huiyuan avait
commencé a enseigner a I'adge de vingt-quatre amsgl’il arrivait que les auditeurs
ne comprennent pas le sens des idées bouddhistesrpeignait, il citait des pas-
sages dwhuangzipour les leur expliquer. Cette maniere de procétksit efficace,
car elle dissipait rapidement la perplexité desptete Voyant ce résultat, « Dao’an
accepta le démarche de Huiyuan et ne rejeta pdulsvies non bouddhistes. »¢%

22 NI R R B4 2).%8 Cependant, avant que Huiyuan utiliseZleuangzipour

faire comprendre aux adeptes les idées bouddhifias;an avait déja rejeté
I'enseignement des ceuvres non-bouddhistes. A éptbgue, 4gé d’au moins qua-
rante-six ans, c’'est-a-dire dans la seconde maéiéa vie, Dao’an n’utilisait plus les

concepts de I'Ecole des Mystéres.

Contrairement a son maitre, Huiyuan continua a amnpr auZhuangzipour
enseigner le bouddhisme. Dans une dissertaticmlégiShamen bujing wangzhe lun

YWY ANE £ # 5 (Dissertation & propos du fait que les bonzesaieedt pas se pros-

®” Gaoseng zhuamp.cit, juan.5, p. 355 al8.
% bid., p. 212.
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terner devant les souveraif&Huiyuan distingue deux catégorises d’adeptes boud-
dhistes : les moines détachés de la vie séculiéies éoouddhistes laics qui gardent
encore un lien tres fort avec la société. Selonlés moines ne doivent pas se pros-
terner devant les souverains, puisque, pour acéteMNoie supramondaine, ils ont
pris la résolution de rompre avec la société sémiliTandis que les bouddhistes laics,
ne renongant pas encore completement a la vielspoiat le devoir de respecter les

rites de la société. Pour renforcer cette idéeyithn utilise les termesngwai /5 4h
(hors du monde) dgangnei’/; A (a l'intérieur du monde), créés par Zhuangzi, pour

distinguer les comportements différents inhérerssadeux mondes.

Huiyuan expose ensuite 'idée de la transcendaeda die et de la mort pour
éclaircir les raisons du renoncement des moines el mondaine. Il traduit « le
corps des étres » par les Quatre Elemesit& i k),’° un terme bouddhiste impor-
tant, mais il ajoute aussi lI'idée du souffle présén par les taoistes. Il montre que,
malgré le cycle des morts et des renaissancegritates étres reste immuable et
constant. Pour rendre cette idée plus compréhendlilmite abondamment les paroles
de Zhuangzi et de Wenzi a propos de la vie et dedd. Huiyuan montre que, selon
ces deux maitres taoistes, la peur de la mortpetdsion pour la vie ne sont dues qu’a
I'ignorance de 'homme. Car, la mort n'est qu'umansformation de l'esprit. En
s’appuyant sur les passagesZhuangziet duWenzj Huiyuan montre que la vraie
vie, c’est-a-dire I'esprit, se reproduit a I'infidl critique aussi bien la these matéria-
liste de ceux qui considérent qu’apres la mortapsg, 'homme disparait totalement
gue celle de ceux qui croient possible 'immoréalitu corps et qui cherchent a aug-
menter leur longévité. Selon lui, ces personnespcemnment de travers l'idée essen-

tielle de Zhuangzi. Car, I'esprit (ce qui est slibtie se transforme pas comme le

% ’an 402, le monarque Huan XudnZ (369-404) ordonna aux moines de se prosternemtitas
souverains. Huiyuan contesta cet ordre et écrigitecdissertation ou il présente les arguments
justifiant que les bonzes doivent étre exemptén tEliprotocole. Aprés avoir lu cette dissertatien,
monarque annula sa décision. Huiyuan, « Shamem bwingzhe lun »¥b ] A 8 £ & &
(Dissertation a propos du fait que les bonzes iedbpas se prosterner devant les souveraims),
Sengyouti{fi, Hongming ji 5ABi4E (Recueil de la propagation et la clarification)2102, ce 52,
juan.5.

0 Qui sont : la terred{ ), 'eau Ghuizk), le feu fuo-k) et le ventfengJ&).
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corps, il suffit donc de comprendre l'esprit poetrouver la nature immuable de
I'hnomme. Bien qu'il cite leZhuangziet le Wenzia I'appui de son argumentation, il
montre aussi que les idées de ces deux maitrefiesine sont pas encore ultimes,
sont assez proches du principe. A travers cesaritgton peut constater que Huiyuan
a saisi parfaitement les idées des maitres taoistesiploie leurs idées avec perti-
nence et fait comprendre par ce biais les idéeddiustes lorsqu’il s’adresse au mo-

narque Huan Xuan et a ses dignitaires, sans sentlérir les endoctriner.

Quant au maitre Sengzhao, il emprunte a la foiscdasepts taoistes et confu-
céens dans sa dissertationial bugian lun¥) A~ i&&w (Dissertation sur les choses
non changeanteS)pour éclaircir ses propres idées. Dans cette ceilvegpose es-
sentiellement 'idée selon laquelle « les chosegam ni ne viennent AN, ¥
A#). "2 Selon lui, les choses du passé restent toujounrs légpassé et il n’y a pas de
continuité avec le présent. C'est pourquoi ellevo ni ne viennent. Il cite les pa-
roles de Confucius : « Yan Hui percoit le changenuas choses, car il suffit d’'un

frélement de bras entre deux personnes pour gs’'etlesoient modifiées. it 5,

LN

¥, EAEH). Sengzhao montre aussi que les hommes ordiragres préoccupent
gue de l'apparence inconstante des choses. Cgieeaque n’est qu’une illusion pro-
duite par I'homme. Ce que 'homme entend par «bimstance » est le phénomene
qui affecte tous les étres et toutes les chosks agractéristique de « ni aller ni ve-
nir » est leur nature innée. Ce « ni aller ni venast aussi ce que le bouddhisme en-
tend par « la vacuité ». Sengzhao utilise les pardé Zhuangzi et de Confucius pour
renforcer son argumentation, considérant ces deaires comme saints. Quand
Zhuangzi raconte l'allégorie dans laquelle quelgueut cacher une montagne dans

un grand marais profond pour la protéger et quamdfu€ius s’exclame devant la ri-

" Ce que Sengzhao entend par « les choses non endege ne veut pas dire que ces choses sont
constantes. Il veut montrer plutét qu'une chosepisent n'est déja plus la méme que celle de la
seconde d’avant.

2 Cette pensée provint dlingang jing4:fl4¢ (Satra du diamant) dans lequel le Bouddha préche
gue : « Qu'est-ce ce que le Taghata ? C’est ce qui ne vient ni ne va. C'est pooirius’appelle le
Tathagata. » @2k, MAETHEAR, TREEFTE, s wizk). A travers cet enseignement, le Bouddha
veut révéler le fait que la nature innée de tos€tees (Tatigata) est immuable et que nul ne peut la
perturber. Voir Kurarajiva & EEZEH (trad.),Jingang bore boluomi jingf: I I 48 % 4% (Satra

du diamant), T. 235,e08,juan.2, p. 752 b03.
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viére : « Ainsi coule-t-elle : elle ne s’arrétedd jour ni de nuit »{ & kK, ~
4E )" c'est que ces deux maitres ont conscience quélpeuvent remonter le
temps. Dans son texte #engzhao sixiang zhi jichf2& 848 2 3L (Base de la

pensée de Sengzh&b)Liu Guijie montre que :

------ e [ A& MR E R RE I [REZEREEHE
GETR TR B,

[...] La théorie deWu bugiande Sengzhao semble avoir sa source chez des
débatteurs de I'époque d’avant la dynastie Qirgwis celui de « L’'ombre

de I'oiseau volant ne bouge point » (le chaploess le cieluZhuang2)i™

Un autre argument est apporté par Xu Kangsh&dg4: dans son ceuvre le
Sengzhao pingzhuatf % ¥ (Etudes critiques et biographie de Sengzf&Xu
Kangsheng aborde aussi le sujet de I'influencéEtmle des Mystéres sur Sengzhao.
Il mentionne un débat qui opposa Hanshan et detresamoines éminents de la dy-
nastie Ming : Yungi Zhuhong et Zibo Zhenke a Zhewdi 7 ( ?- ?), un moine de
la méme époque. Ce dernier, en effet, considéemigBhao comme un hérétique ou
un adepte du Petit Véhicule. Ce débat est aussigmd dans un texte de Hanshan,

intitulé Wu bugian lun b#) N8k (Postface d&Vu bugian lup”’

Xu Kangsheng fait une synthése de I'argumentatierydnqgi Zhuhong selon

laquelle:

SR AT HIRIGR (REZR) MBETRI . 2 T
B 3, SEEHEE U AR R AT, e

" Traduction de Charles Le Blanices entretiens de Confucjusp.cit, p. 111. Remarquons que le
philosophe grec présocratique Héraclite d’Ephed®-¢B0 avant J.C.) formulera la méme idée :
« On ne se baigne jamais deux fois dans le mémefle.

" Liu Guijie %I &, « Sengzhao sixiang zhi jichuf 2 S48 > JL i (Base de la pensée de
Sengzhao)Huagang foxue xuebai if] i £k, N°8, 1985, pp. 311-358.

S bid., p. 321.

® Xu Kangshengi# $14:, Sengzhao pingzhuafi % :¥ {# (Etudes critiques et biographie de
Sengzhao), Nanjingg ¢, Nanjing daxue chubansiéi k2 ik, 1998.

" In Mengyou jj op.cit, p. 691 a18.
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Le sujet abordé a pour but de guérir les maladidinares de I'ame (a
savoir celles du monde ordinaire). [...] Sengzhad é&texte [eWu bugian

lun qui vise exclusivement le point de vue du mondtnaire. [...J"®

Xu Kangsheng pense que :

B HRRE AR MR R R, % (AN ERD
REMET %, A RAEG R A A 3%, AN S2 /N SRBb B B A

A, A2 R B A e B AR PR ) “ RS SEANED 1 B AE T A
L, (RIS 2 B2 5 B A B A T . B X ad e ) — (i 2
[ RE AL AE B AR e o oo MR £, TR AR, Al S ANIE A
BAERSBAL, ST “EFRIET . “EHRIERET K U B
ERMERAUEE (X5 BEEBNAEY, REERZAS IS
LB IIAR,  BLEh AR B Sam BHR A K

Il

C’est pour prendre la défense de Sengzhao que Bhuhdenu ce propos.
En réalité, la pensée exprimée par Shengzhao @awalbugian lunne
découlait pas de lidée selon laquelle « de musptonditions sont a
I'origine des choses, mais la vacuité est leur neatu Cette pensée n’avait
pas non plus recu linfluence du Petit Veéhicule duabhiste. Elle
s’apparentait plutét a l'idée selon laquelle « |lan@ de I'oiseau ne bouge
pas » que proposait I'école des débatteurs. Patre;orlle avait recu
I'influence de la pensée de I'Ecole des Mystéres, @oques Wei et Jin. Le
sujet central du débat avec cette école concephdiit le mouvement et le
repos. [...] Sengzhao qui vivait aprés Wang Bi et (Xiang voulut
concilier I'opposition de ces deux types de penséleproposa donc la
théorie duWu bugianselon laquelle : « Le mouvement et le repos ne sont
pas originellement différents » et que « Le mouvaime’est le repos ».
Cette interprétation montre I'évolution du courdetla pensée des époques

Wei et Jin et aussi l'influence que la pensée #edle des Mystéres a

"8 bid, p. 288.
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exercé sur Sengzhao. Elle n'a cependant pas urd gegwport avec le

bouddhisme mémg.

Les exégetes bouddhistes d¥ssertations de Sengzhade la Chine médiévale
reconnaissent que Sengzhao a emprunté un grandr@aalkermes adhuangziet
au Daode jingdans ses propres dissertations. Cependant, daregare leZhaolun
shu 26w (Exégése dePissertations de SengzhdY I'auteur Yuankangc ), de
la dynastie Tang, explique que Sengzhao n'empri@stéermes dwhuangziet du

Laozique pour exprimer la pensée bouddhiste. Il écrit :

AR ZCE . WHIEE. SEAEZ/AEF. - AMEGHEE R
i H . Mo EG XM, e SHMEME. DEZH. &ihH

Le maitre Zhao emprunte les paroles de Laozi eZldengzi pour faire
comprendre la voie correcte et convenable a 'hon®eenment pourrait-on
dire qu’il prend lezhuangziet leLaozicomme loi ? [...] Car, sans s’appuyer
sur les paroles des maitres tels que ZhuangziatiLé lui est difficile de
préner le principe mystérieux [du bouddhisme]. [Cdmment se pourrait-il
gu'’il ne posséde pas lui-méme le principe et cotfienprincipe de Laozi et

de Zhuangzi avec le principe du BouddHa ?

Etant un des exégeétes deissertations de Sengzhadanshan renforce cette
idée dans la préface de son ceuvrgHaolun luezhdE /%7 (Annotations breves

desDissertations de Sengzhébo:

P N2 ML M2 ik TP PTRE IR 2 . 22 5% 08 M DL 22

BOLF R WIEHTEE, RO REEK. FEIO%E X, &29%
Ko VEAMER. BT E. AEER. ~ARKERY. HuGitlsm.
DA SR 757 & 2 A .

79 1
Ibid, p. 290.
8 Yuankangrt i, Zhaolun shufi i (Exgégése deBissertations de Sengzhad.1859,ce45.
8 |bid., p. 163 c26.
8 Hanshar#% 111, Zhaolun luezhti 31 7E (Annotations bréves dé&haolur), X.0873, ce.54.
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La plupart des personnes d’alors admiraient saserveé la conception du
« néant » de Laozi et de Zhuangzi. Les adeptesdiistés et les bonzes les
suivaient aussi sur ce point et la plupart d’een prenaient le « néant »
comme principe fondateur du bouddhisme en créaatwh leur propre
principe. Par exemple, Daoheng de Jin qui a rédgéWNuxin lun
(Dissertation de non-intentionné), Daolin de Jin lgst a écrit leJise
youxuan lun(Dissertation dgise et du voyage mystérieux) et Zhu Fatai de
Jin a composé IBenwu lun(Dissertation sur la non-existence originelley. I
sont tous tombés dans le piege de la non-existtnie nihilisme. Le maitre
[Sengzhao] se désolait du fait que la grande Veifihpas encore éclaircie.
L'intention & [l'origine de ces quatre dissertatioritait de briser

I'attachement incorrect [des adept&s).

Hanshan affirme catégoriquement que les citatianZltuangziet duDaode

jing faites par Sengzhao ont pour seul but de transmettpensée bouddhiste et de

guérir les pensées partiales et dualistes des mdmd¢’époque et que cela témoigne

de son souci d’efficacité pédagogique.

Un autre moine que Hanshan vénére, le maitre QimglChengguans & &

(737-838)% fait aussi appel & un grand nombre de concepistémoet awhouyi

(Livre des mutations) dans ses ceuvres, notammaeast ld®a fangguang fo huayan

jing suishu yanyi chaok 77 B i #E i & FE pi i 22> (Notes des Exégeses &itra

de I'ornementation fleurje® Hanshan a mentionné lui-méme ce fait danBisaer-

tation sur le reflet et 'écho de Laozi et de Zhgan

FE R, oA AIE.. RO

Je lis lesCommentaires dui#®a de I'ornementation fleurielans lesquels,

chaque fois un grand nombre de versetdaorzi et duZhuangzisont cités,

8 bid., p. 330 b06.
% Le quatriéme patriarche de I'école Huayan, mair&ongmi.

8 Qingliang Chengguaifi /7 7% #1, Da fangguang fo huayan jing suishu yanji chio’y /2 fifl 3 i 4%
BEFi i F2> (Note des exégéses 8itra de I'ornementation feur)e T.1736,ce 36.
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[Fauteur de ces Commentaires] explique qu'il neéfére qu’a leur écriture

et non & leurs penséé&s.

Qingliang Chengguan a écrit plusieurs exégeseSiitha de I'ornementation
fleurie. L’Exégese di&itra de I'ornementation fleurigue Hanshan mentionne est
sans doute I®a fangguang fo huayan jing suishu yanyi chabnon pas I®a fan-
guang fo huayan jingshik 77 /& 3 %2 @ 4516 (Exégese diatra de I'ornementation
fleurie)®”, bien que les titres des deux ceuvres soient lesesté On trouve chez
Qingliang Chengguan une phrase identique (citééipashan) : « Il ne se référe qu’'a

leur écriture non a leurs pensées » :

EAMARE. HEEZNRDAE. HHFEFAEEEE, - SN
W7 METR. WEES. B EARFE. ZEE4. BHR
Wzth. HAEMEE. FEGEBILY . EAMCIBM. W
Ho FMMES. FHEZE. Z2ZXZ. RP2M. BE. R
MEMEER. UR/ZD. EHHDF . MK RAOR K. Eik
HA . mRB2M. SEERFmARLE. SU-HEF /LD
MG A AR o oeeeee

Les phénoménes du monde du dharma sont tres noxmi@@st-a-dire qu’'a
l'intérieur des ténebres, existent toutes sortesndeveilles. Le monde du
dharma est ténébreux et lointain. [...] les deux aaras «toutes
merveilles » sont aussi employés par Laozi. Dams Baode jing Laozi
écrit que : « Le Dao qu’on saurait exprimer / njgas le Dao de toujours. /
Le nom qu’on saurait nommer / n'est pas le nomailgours. // Le sans-
nom : I'origine du ciel et de la terre. / L'ayar®m : la mére de tous les étres.
/ Ainsi c’est par le néant permanent / que nouslormicontempler son
secret, / c’est par I'étre permanent / que nougorsucontempler son acces.

/I Ces deux issus d’'un méme fonds / ne se difféeabque par leurs noms. /

8 Mengyou ji op.cit, T.1456 juan 45, p. 766 c09.

8 Qingliang Chengguai 1751, Da fangguang fo huayan jingshit /7 & f# % i 4587 (Exégése

du Sitra de I'ornementation fleurje T.1735,ce 35.

8 Dont le nom abrégé ebtuayan jingshu® 45, Cette ceuvre fut composée dans une période
plus avancée que Ba fangguang fo huayan jingshdanshan en a une profonde connaissance.
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Ce méme fonds s’appelle obscurité. / Obscurcireceliscurité, / voila la
porte de toutes les subtilités®®sExplication : Il considére le néant et la
spontanéité comme la chose obscure et merveillduséfleure ensuite la
trace, c’est pourquoi il est dit « obscurcir cethscurité ». Cela veut dire il
n’existe aucun désir dans le non-désir. Comme s$ochieses s’y produisent,
il parle de la porte de toutes merveilles. A présgnne me référe qu'a la
forme de son expression non a sa pensée. J'anlion de révéler que le
monde du dharma unique et pur est le fondementotbscurité et de la

subtilité et que les phénomenes de ce fondementtsos des merveilles.

[...]90

Dans le passage ci-dessus, nous pouvons consteéiggliang Chengguan a
cité dans son intégralité, le premier chapitreDdwde jing(la pensée la plus impor-
tante de Laozi), en donnant sa propre explicatmir pévéler le sens du termizhen
fajie —Ei% 5L (le monde du dharma unique et pur) et sa misewsmecell avait pour
but de rendre ce concept bouddhiste plus facileroentevable. Ce n’est pas pour
autant dire que I'état dgzhen fajieest identique a I'état merveilleux décrit par Liaoz
Car, il ne s’agit la que d’'une métaphore approximeatHanshan utilise souvent le
termeyizhen fajiedans ses annotations &itra de concentration de la marche hé-
roique et suggere cette idée dans €esnmentaires de I'Invariable milieet lesAn-
notations du ZhuangzL'importance que Hanshan accordait a ce ternéel@ipensée
gu’il exprime devait avoir un lien avec le maitre@Qliang Chengguan, dont il se ré-
clamait, déclarant avoir été trés influencé pamadtre. A I'age de dix-neuf ans, il
avait entendu le maitre Wiz précher leHuayan xuantard i % 7% (Discussion
mystérieure duSitra de I'ornementation fleurje un recueil du maitre Qingliang
Chengguan et avait atteint a un certain degré dgpcghension de sa pensée. Pour
exprimer son admiration envers le maitre, il sendole surnom Chengyi#El1°* ap-
pellation qu’on peut traduire par « recevoir I'apipation de Chengguan ». Une di-

zaine d’'années plus tard, Hanshan réva que leemaitpréchait la Loi et que grace a

8 Ce chapitre est traduit par Liou Kia-Hway et Beyledsrynpaspp.cit, p. 3.
% Da fangguang fo huayan jing suishu yaniji chap.cit, p. 1 a25.
L Voir Mengyou jj op.cit, juan.5, p. 832 a24.
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cet enseignement révé, il comprerfajte yuanrong guanjingd: 7 Blfh#i15 (état
de la contemplation harmonieuse et parfaite du mal@la Loi). Cet état, qu’il avait
compris, est celui qu'indique le ternyezhen fajie—E A5, Pour les bouddhistes,

recevoir un enseignement dans un réve n’est padiraridonirisme permet la com-

munication entre les hommes.

Dans leDa fangguang fo Huayan jing suishu yanyi ch@wanliang Chengguan
écrit assez souvent des phrases telles que : ke€a&pi’'exprime Laozi », ou : « Cette
parole provient dibaode jing», « J’emprunte la parole de Laozi », « Laozigdié »,

« Zhuangzi dit que », « C’est ce qu’exprime Zhuamgz<Zhouyidit » et ainsi de
suite. Nous pouvons ainsi constater qu’il étaitifamsé avec les ceuvres de ces deux

maitres taoistes et aussi avetilee des mutations

Outre les maitres mentionnés ci-dessus, d’assebneom moines bouddhistes
ont cité, peu ou prou, les termes taoistes et céefis pour annoter lestas et ren-
forcer leurs propres idées. Par exemple, Zorigi#, le disciple le plus important de
Qingliang Chengguan, a cité les termes de LaozleeZhuangzi pour annoter le
Yuanjue jingBl# 4% (Satra de I'Eveil parfaitf’? Certains autres moines comme Ji-
zang 7 i, (549-6233° de la dynastie Sui, Daoxuad's. (596-667*, Zhanranitsk
(711-782§°, Falinik#k ( 2- 2), Shenqinglii’ ( ?- 820) et Yuankang: Fi( ?- ?) de la
dynastie Tang, Yongming Yanshol i %E 3 (904-975%°, Siming Zhili VU B %1+
(960-1028)”7 Zirui ¥ (965-1038}° et Gushan Zhiyuafil 111 % [H (976-1022% de

22

%2 \oir ZongmisZ#, Yuanjue jinglile shuchalBl#4¢n%5i#> (Exégése bréve d8itra de I'Eveil
parfait), X.0248,ce09. etYuanjue jing dashu shiyi chadlotes de I'explication du sens du grand
commentaire d&itra de I'Eveil parfaitlE] 8 48 ki fE 5 $0), X.245,ce09.

9 Maitre important de I'école Sanlufizfi%z.

% Le premier patriarche de I'école Nansh&n %z, une école de la Discipline.

% Le neuviéme patriarche de I'école Tiantai.

% Troisiéme patriarche de I'école Fay#tiR5Z. Il est aussi considéré comme le sixiéme patr@rch
de 'école Jngtu.

9 Maitre de I'école Tiantai.

% Maitre de I'école Huayan.

9 Maitre de I'école Tiantai.

40



la dynastie Song, Tongrong@f ( ?- ?) et ZhenguR & ( ?- ?) de la dynastie Ming

ont fait de méme dans leurs oceuvres.
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3. Les annotations des ceuvres confucéennes odetaida lumiere de la pensée
bouddhiste.

Comparées aux citations des oeuvres taoistes etucgmmnes dans les
dissertations ou annotations bouddhistes, les ahoons des ceuvres confucéennes ou
taoistes écrites par les moines bouddhistes soimsmombreuses. Citons, parmi ces

moines, Zhi Dunx &, alias Zhi DaolinsZ i #& (314-366), moine éminent qui vécut

a la méme époque que Dao’an et Huiyuan. Il forétmle de Jiséfl 252, et fut un

expert de la philosophie taoiste, de I'Ecole destéhesXuanxueZ £), notamment
du Zhuangzi Zhi Dun parlait souvent d@huangzi principalement du premier
chapitre : « Xiaoyao you i (Randonnées extatiqué¥)avec les lettrés et les
autres moines, au Temple du Cheval blanc. Ils ogatsaient avec passion sur le

sens du terme essentighioyaoid % qui donne son titre a ce chapitre. Dans la

biographie de Zhi Dun, Huijiao écrit :

------ MDA, B, R, KLU E A, kA

[...] [Les autres] interprétérent le terme@aoyao par « I'adaptation a la
nature de ’lhomme ». Zhi Dun rétorqua : « Il n’est jgas ainsi. On considére
gue la nature de Jie et Zhi est de nuire aux audidsadaptation a la nature
de 'lhomme permettait a 'homme d’acquérir I'éta & liberté naturelle,

[ces deux hommes cruels] pourraient aussi accéderétat. [... 1%

Suite a cette discussion, Zhi Dun eut I'idée d’dena@e premier chapitre du
Zhuangzi Quelque temps apres, ses annotations achevéd3uitsubjugua tous les

lettrés et les érudits de I'époque et gagna leamdg admiration.

1% Une des sept écoles bouddhistes de I'entraineniargagesse transcendatieré xue 7 )
191 Title traduit par Jean Levi. Voir Levi Jedres Euvres de Maitre Tchougrap.cit, p. 13.
192 Gaoseng zhuagmp.cit, juan.4, p. 348 b08.
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L’idée d’annoter leZzhuangziavait commencé a germer dans I'esprit de Zhi Dun
a travers sa participation a I'activité collectiume activité en vogue de cette époque
que I'on appelle les causeries pumgis@taniii%). % Cette activité avait souvent lieu
au monastere du Cheval blanc (Baim&i$k=F). Zhi Dun était un visiteur régulier
de ce monastére. Il y venait discuter souvent eémjer chapitre dZhuangzi®*avec
les lettrés. Il interprétait principalement ce prenthapitre en utilisant la pensée de
la sagesse transcendafitelu bouddhisme. Les lettrés de I'époque reconnaigsa
que les idées de Zhi DulilE étaient plus originales et brillantes que celles deux
exégetes reconnus dthuangzi Guo Xiang3l4% (252-312§% et Xiang Xiu [175
(227~272)"" Les lettrés se rendaient compte de la supériori@lectuelle de Zhi
Dun. C'est ainsi qu’'a cette époque, l'interprétatia premier chapitre ddhuangzi
de Zhi Dun était considérée par tous les lettrésnoe la référence et son auteur était

partout applaudi. Dans Bhishuo xinydt: 555 (Nouveau Recueil de propos mon-

108

dains),” Liu Yiging 212 consigna :

E=:

THHIER, R, &4 BT AR B R R R 2 Ak
EMAEASST, BRI, HGEE. SRR R —
® SRP BB, BRBLEISRITAG . RIEMCH.

<t
\mﬂ

Le « Chapitre de la liberté naturelle » dbuangziétait toujours un point
difficile a aborder. Les sages illustres arrivaient’approfondir et a le
savourer, mais leurs commentaires a propos duipérge ce chapitre ne

parvenaient pas a dépasser ceux de Guo Xiang>Xdadg Xiu. Or, lorsque

1% pyrant la dynastie des Wei et des Jin, a caudéndembilité politique, les lettrés ne s'intérasise
plus aux classiques confucéens. Dans cette pédedeoubles, ils cherchent les réponses dans les
ceuvres de Laozi et de Zhuangzi. Quand les lettrééumissent, ils ne parlent que dasxuan—%
(Trois Etudes Mystéres : ldvre des mutationde Daode jinget le Zhuang?i. On appelle donc ce
mode de conversation « les causeries pures ».

104 « Xiaoyao you »Hi&i#z. Voir note 101.

1% Boreff# (la sagesse parfaite).

1% Taoiste, penseur, annotateurzhuangzi

197 Ses annotations sont perdues. Selddidaveau Recueil de propos mondafsisishuo xinyuth &
#Hak), les annotations de Guo Xiang s'inspiraient beapade celles de Xiang Xiu.

1% Un recueil d’anecdotes rédigé par Liu Yiqiitigs # (403-444), racontant les paroles et les actes
d’hommes célebres, depuis les Hans occidentai¥x (-206-9) jusqu’au Jin orienta & (316-420).
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Zhi Daolin discuta avec le grand maitre des céréasofeng au Temple du
Cheval blanc et évoqua le « Chapitre de la libegtirelle », il révéla de
nouvelles facons de comprendre ce chapitre, diffésede celles de Guo
Xiang et de Xiang Xiu. Il en élucida le sens prafodistinct de ce
gu’avaient exprimé les sages illustres et que aawmiers n’étaient pas
arrivés pas a découvrir. C'est la raison pour IHguelus tard, on adopta

linterprétation de Zhi Duri®

Dans leNouveau Recueil de propos mondaibhal Yiging mentionne encore
gua deux reprises il entendit Zhi Dun exposerZieuangzi devant les autres
célébrités de I'époque. Une fois, devant le graalligtaphe Wang XizhitZ2
(303-361). Mais lors de cette premiére rencontraniVXizhi fit peu de cas de Zhi
Dun et ne daignha méme pas entamer une discussearidvZhi Dun lut dans I'esprit
de Wang Xizhi son mépris. Pourtant, il lui adreksaarole a propos du chapitre

« Xiaoyao you » dZhuangzi Liu Yiging décrit la scéne :
------ XAERT &, A e, g, EREgay, WiEAR

[...] Zhi Dun parla d’abondance, ses paroles refigtason talent littéraire

d’origine, si brillant et éblouissant que Wang Xikh ouvrit son cceur et ne

voulait plus partir'*°

Zhi Dun avait un point de vue original et d’une igta hauteur de vue sur le
premier chapitre dZhuangzi Il fit une improvisation si convaincante que mélae
grand calligraphe Wang Xizhi en fut admiratif. ZBlun faisait souvent la
démonstration de son talent a travers son intexfiwét duZhuangzi Une autre fois,

lors d’une réunion chez Wang Menigi5 (309-347) avec quelques célébrités telles

que Xu Xun#F#i ( ?- ?) et Xie A% (320-385) Xu Xun proposa de lancer une

199 ju Yiging %135 &, Shishuo xinyuttz#i#E (Nouveaux Recueil de propos mondains), Beijing
5{, Zhonghua shujeh # 3 &, 1954, p. 56.

1Oyy Jiaxi %3585, Shishuo xinyu jianshd 5 #i 5% 5T (Annotations duNouveau Recueil de
propos mondains Beijing 1t 5t, Zhonghua shuje #E & f5, 1983, p. 233.

1 politicien, il fut un moment le premier ministre th dynastie Jin de I'Est. A propos de Xie An,
voir Dieny Jean-PierrdRortrait anecdotique d'un gentilhomme chinois: Xie, 320-385, d'apres le
Shishuo xinyuParis, College de France, Institut des hautetestahinoises, 1993.

44



discussion autour ddhuangzi A tour de réle, chacun d’entre eux devait aboider

sujet du chapitre « Yufu » (Chapitre du pécheui).Yiging note :

------ MEHE, EAGEDAIE. OEHE, (FLT R, A
AR R oo

[...] Xie An proposa le sujet et demanda a chacunptiener son opinion.
Zhi Daolin parla d’abord. Son discours comportaitieon sept cent phrases.

Il avait des idées brillantes, merveilleuses, oatgs et extraordinaires.
[ ]llZ

Notons que Zhi Dun excellait non seulement dansolamentaire du premier
chapitre duZhuangzj mais aussi bien dans celui Ahuangzitout entier. Malheureu-
sement, les interprétations de Zhi Dun n’ont pasénsignées et la plupart des anno-
tations duZhuangziécrites aprés avoir quitté le monastere du Chiekaglc ont été
perdues. Seuls quelques fragments sont consermésuda note diouveau Recuell

de propos mondains

XK GHERD) Bl [REES, WEAZOW. EEESNE, m
ARG, 2. MELUE A2 BEUE, WUREREISN, BRUEIRNARE, A
AR N NSRRI T e L, 38 M 55 R G M0 A BN,
REERAEAG, AR, ARimE, REEAREANE. L AEE
B ARANELIE; LRfe, RAALRE. HILE M, &
Hf, SEAEREE, @UERBRK? AR, Sl
P A, FZIEPTR .

)d‘}m

H

Dans leDissertation de « la liberté naturelle écrit par maitre Zhi, il dit :

« Le but de ldiberté naturelle est de comprendre clairement I'esprit des
hommes suprémes. Le maitre Zhuang parlait de |l& Ymimaine en
s’appuyant sur l'allégorie des oiseaux Peng et Yanchemin de la vie est
long et difficile a parcourir, c’est pourquoi Pesmuffre dans le monde exté-

rieur, tandis que Yan qui n'a pas bougé de sa mase moque de lui pour

"21pid., p. 237-238.
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avoir voulu le quitter et le méprise intérieuremdrgs hommes suprémes
s’adaptent a la nature et s’en réjouissent, ilsngérlibrement dans l'infini ;
ils disposent des choses sans étre troublés e, elest pourquoi ils sont
libres de leurs agissements. lIs communiquent &vdorce mystérieuse et
pratiquent le non-agir ; ils ne se précipitent janpourtant ils sont tres ra-
pides. C’est pourquoi ils sont si libres et arrivarse conformer a toutes les
choses, y compris a « la liberté naturelle ». @i Batisfait ses désirs en gar-
dant une certaine mesure cela suffit pour étre dueurAinsi on mange
guand on a faim, on boit quand on a soif. Cependamhment pourrait-on
oublier la bonne chére du sacrifice a cause degeals secs ou renoncer a la
liqueur raffinée pour un alcool brut ? Si I'on n&gnait pas la satisfaction
ultime, comment pourrait-on avoir la liberté natler® » Voici les idées

auxquelles Guo Xiang et Xiang Xiu n’ont pu accéder.

Selon I'historien Chen Yinquiii 51 1% (1890-1969), lorsque Zhi Dun interprete
le termexiaoyaoidi% (la liberté naturelle), la facon dont il procéds ene sorte de
geyiexistant déja dans I'étude de p#agiu bouddhisme. D’aprés lui, si Zhi Dun utili-
sait leDaoxing bore jing& T4 4% (Satra de prajéi sur la pratique de la Voie}

pour expliquer le sens déaoyaq il n'était pas l'initiateur de cette démarche :

------ MM A ET Al 2 3, HEPULE E BB T, 5
BT E IR oo WAse « HESHigiE, MaEtdrdeiE” 26k, AR
SERARTEA UMMRGEEEE R - BT EEZEE, L
R T2 IHIERE, Bt E RSN 2k, EELR, Al&HE
Ho SCEARRE BN, B iF, SR RA O f

SISt
o

[...] Le maitre Zhilirt*°lui, était spécialisé dans Raoxing bore jing S'il
empruntait le principe de ceatsa pour expliquer l&Zhuangzi c’était avec

raison [...] D’aprés ce que dit Sengguang : « |l fanalyser I'expression ‘la

113 Shishuo xinyu jianshwp.cit, p. 220-221.

14 Traduit par Lokakemasz #illi# a 'époque de Han postérieur. Lokaknasz #illi#, Daoxing
bore jingi&E1T #5745 (Sitra de prajfia sur la Pratique de la Voie), T.0224.

115 Cest-a-dire Zhi Daolin.
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liberté naturelle’. Comment pourrait-on jugepriori le vrai et le faux chez
les anciens ?'%° On peut donc voir que parmi ceux qui utilisaiengéyi
dans le passé, certains s’appuyaient effectiveswania doctrine bouddhiste
pour déchiffrer «La chapitre de liberté naturelle[...] La facon
d’emprunter le principe dbaoxing borepour expliquer « Le chapitre de
liberté naturelle » dZhuangziétait en effet identiqgue a celle utilisée déja
par les personnes de I'extérieur de la commanderiiangdong. Cependant,
a la commanderie de Hedongdeyi était une nouveauté. Zhi Dun était lui-
méme originaire de Chenliu ou de Linli ; de plasfasmille était bouddhiste
depuis quelques générations, il est possible a@ifildéja été influencé et

imprégné par ce genre deyi''’

On peut ainsi constater que l'interprétationgidyiconsistait non seulement a
utiliser les termes de I'Ecole des Mystéres poucider les textes bouddhistes mais
aussi vice versa. Bien que Zhi Dun ne soit padibiteur de cette démarche, a travers
le fragment de son exégeése du « Chapitre de ladimaturelle » dwZhuangzi on
peut mieux comprendre la facon dont les moinesép®due traduisaient les ceuvres

taoistes en se référant a la pensée bouddhiste.

Un autre moine qui vécut a la méme époque que Zhi & qui est mentionné

comme exégete dDaode jing était Sengzhao. Dans la préface de I'ceuvre ié@étu
Daode zhenjing guangshengi¥if 5.4 % % & (Sens large et sacré &aode jing,
l'auteur Du Guangtingft )% i mentionne : « Le bonze Sengzhao, homme de
I'époque des Jin, écrivit quatre volumesigodejing» (P52, &R, VENY

%:)M8 Cependant, selon la recherche de Tang Yong®HRg¥ et de Tang Yijies

116 Ce que Sengguang dit & Dao’an, lorsqu'ils se eaviaprés des années de réparation. Voir aussi
page 30 de notre thése et la note 66.

7 Chen Yinkes # 1%, « Xiaoyao you Xiang Guo yi ji Zhi Dun yi tanyuanid i&i# ) 55 35 & 3
ZRJE (Recherche de la source du sens de la libertéudeXiang, de Xiang Xiu et de Zhi Dun),
Qinghua daxue xueba %t K229 (Journal of Tsinghua Univerity), N°2, 1937, pp93814.

18 v/oir la thése de Liu LingdB¥ %, Han Wei Liuchao Laoxue yanjilfi 3 7~ ] % £ 4 5%
(Recherche sur les études de Laozi a de la dynstieet des six dynasties), thése souvenue a
Wuhani{%, Huazhong shifan daxd& ATy k£, 2005, p. 7.
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—4}, ce texte, attribué & Sengzhao, est apocryph@omme le texte en question a

aussi été perdu, la vérification est impossible.

Quelgues autres moines, considérés aussi commetegédes ceuvres taoistes
vivaient a I'époque de la dynastie du Sud. D’aprbBsstorien et I'archéologue

comtemporain Du Doucherig Fi3, le Suishuf%# (Histoire dynastique des St
consigne le fait que Shi HuilifE 2 #t (?- ?) et Shi Huiyarf® H & (une autre
transcription étaifs £ &) (363-443) écrivirent chacun, deux volumes d’aatiohs

du Daode jing Or, nous ne pouvons plus retrouver les annotatioantionnées.

A propos du moine Shi Huilit Z#t, on ne dispose que du titre de sa
biographie dans IBiographie des moines éminerit1 passage le mentionne dans la
biographie du moine Shi Daoyu&&i Ji***. Nous apprenons que Shi Huilin était un
disciple de Shi Daoyuan et qu’il excellait dansctannaissance de tous lestras
bouddhistes et aussi dans celleZtwangziet duLaozi Or, ce moine, bien qu’érudit
ne gagna pas autant de considération que les moiee8onnés précédemment, en

E%

raison d’'une de ses ceuvres, intituBsghei lun [ £y (Dissertation du blanc et du

noir) considérée par le milieu bouddhiste commereaiisant le principe bouddhiste.

Selon Huijiao et les autres auteurs, Huilin étagueilleux et non vertueux. Sa
Dissertation du blanc et du noidiffusait I'idée selon laquelle lorsque le corps
humain est mort, I'esprit s’anéantit aussi & stesti A cause de ce texte, il devint un

dissident du sangha bouddhiste d’alors et futeataht excld?®

9voir la thése de Liu Lingdilbid. et Tang Yijiel—/r, « Guanyu sengzhao zhu ‘Daode jing’
wenti silun chuangjian zhonggua jieshi xue wenth /A i %y CEMEL) FE—TUGm A
B R R RE (A propos des questions des annotation®dade jingécrites par Sengzhao —
— Quatre discussions sur les questions de la fandde I'herméneutique en Chin&ueshu yuekan
467 H T, N°7, 2000, p. 22-25.

120 Ce fait est consigné dansSeishyjuan.34, p. 1000.

12| e Gaoseng zhuamp.cit, juan.7, p. 369 a05. Dans Buang hongming jiédigé par Daoxuan, il
y a aussi une courte biographie a propos de Huilin.

122 Alors, He Chengtiafif 7k K, gouverneur de la commanderie de Hengyfifig écrivit un texte
intitulé Daxing luniZ4:5# (Dissertation sur 'acces a la nature) pour féicho a la dissertation de
Huilin et a quelques autres textes pour defendspidion de Huilin. Ces textes qui allaient a
'encontre du bouddhisme provoquerent la colére ddsptes bouddhistes, de sorte qu'ils
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Non seulement les annotations Daode jingont pu étre attribuées a Huilin,
mais aussi celles dClassique de la piété filialet celles du premier chapitre du
Zhuangzi Le Songshux & (Histoire dynastique des Song) consigne le faé ges
deux derniéres ceuvres de Huilin étaient bien répemda I'époque’?
Malheureusement, les ceuvres de Huilin a propo<Ziwangzi du Laozi et du

Classique de la piétiliale ont été perdues.

L'autre moine Shi HuiyarktZ ™ que leSuishumentionne était un disciple de
Kumarajiva. Shi Huiyan était aussi trés talentueux s@premiére jeunesse. A I'age
de douze ans, il était déja lettré et versé dapsdsie et la calligraphie. Il entra dans
les ordres a seize ans et accéda parfaitemenpanksée profonde du bouddhisme.
Devenu adulte, sa réputation se répandit partoaketca méme son influence dans
les pays étrangers. Lorsqu’il apprit I'arrivée dent&rajiva a Xi'an, il accourut pour
recueillir son enseignement. Shi Huiyan était coobmme un moine éminent, de
sorte que méme I'empereur Song GaoRufH (363-422) de la dynastie lui des
Song et son successeur Song WeRdL 77 (407-453) I'admiraient et demandeérent a
étre instruits par lui. Comme ses annotationd aozi intituléesAnnotations breves
du Laozi étaient perdues, nous ne pouvons connaitre less ida’il exprimait a

travers son ceuvre et dans quel style il les foritaula

Un autre disciple de Kufinajiva est Shi HuiguafEE5#i (?- 2). Il a écrit le

Laozi yishuZ T F#i (Commentaires sur le sens Haoz). Cette ceuvre est aussi

composerent aussi des ceuvres pour les réfuteri Barmles plus connus sont$hi He Hengyang
Daxing lun i #F5 1R (Explication a laDissertation sur I'accés a la naturécrit par He de
Hengyan) écrite par Yan YanzBEZEZ, gouverneur de la commanderie de Yongjig# et le
Mingfo lun Bif#5m (Dissertation pour éclaircir le sens du bouddhjsetde Nan Baihei lungf 71 2
# (Réfutation de laDissertation du blanc et du nicrite par Zong Bing:Z /%, disiciple de
Huiyuan.

123 A propos de I'étude de ce texte, voir Ji Zhichang: &, « Huilin “Baihei lun” rufo jiaoshe zhi
sili tanwei— yiqgi yunyong ‘deyi’ fangshi weizhu smwo de guancha B3k (%) H#cz
BHRM—UIHIEN 1552 7N &EmERNE % (Recherches sur les rapports entre le
confucianisme et le bouddhisme, dan®lasertation du blanc et du ngide Huilin — observés a
partir de la fagon des « idées réalisées\en yu zhel B2¥7, Vol.18, 2011, p. 201-240.

124 Shenyuell %, « Liezhuan »%1|{# (Recueil de biographies), N°57, Bongshuk & (Histoire
dynastique des Song)an.97, Beijingdt i{, Zhonghua shuje # & J5), 1974, p. 2388.
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perdue'® Selon Huijiao, Shi Huiguan était déja trés conmurpson érudition dés
I'age de dix ans. Il entra aussi tres t6t danslgion bouddhiste. Il résida un mo-
ment aux monts Lushafi LI et s’enquit de la Voie auprés du moine Huiyuan. A
I'instar de ce dernier, il tenait Kuirajiva en grande estime. Apprenant l'arrivée de

Kumarajiva, il monta dans le nord pour le rejoindre ijldo écrit :
e AR ET. s Al B e RSB 2 —

Les contemporains disaient : « Daosheng et Daocoahéa primauté quant a
la largesse d’esprit, tandis que Huiguan et Seraqyomh la premiére place

parmi ceux qui excellent au sens proford® »

Shi Huiguan était brillant dans les études bouddbige sorte que Kuirajiva
admira vivement ses talents et le considéra comapalde de se charger de la
diffusion, de la propagation et de la circulatianld pensée bouddhiste. En plus du
bouddhisme, Shi Huiguan connaissait aussi a fomilkes du.aoziet duZhuangzi
Son grand talent attira beaucoup d’adeptes querimecevoir son enseignement. Sa
biographie consigne le fait qu’il était trés vexd#ns leLaozi et le Zhuangzisans

parler toutefois de ses commentaired.dazi

Quelques siécles plus tard, a la dynastie Songoiee Gushan Zhiyuafi{ 1l
& (976-1022) écrivit une ceuvre intituléhongyongzi zhuartf & v %
(Biographie de Zhongyongzif’ Dans son texte l&Songchu sengren dui rujia
Zhongyong sixiang de rengshi yu huiyisg] i A\ B 5 F s AR ) 52 5 B 0]
(la connaissance et la réaction des moines du dimitSong envers la pensée de
I'Invariable milieu du confucianisme), Han Yi# %% déclare : « Dans la pensée

chinoise de la dynastie Song, ce n’était pas leseconfucéens qui exploraient les

premiers la voie delhvariable miliey mais le célebre moine du début des Song, Shi

125 \/oir Du Douchendt F13, Zhengshi fojiao ziliao leibiank 5 #0& k14 (Classification des
documents bouddhistes de I'histoire officielle), @®1, p. 521 al2.

126 Gaoseng zhugmp.cit, juan.7, p.368 b08

127 shi ZhiyuanFE & |8, #1 & 18 Zhongyongzi zhua(Biographie de Zhongyongzip Shi Zhiyuan
R [E], Xianju pianf JE 4% (Rédaction du séjour retiré), X.094®,56,juan.19, p. 894 al12 c05 all.
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Zhiyuan. » RAHBEBFRERE P HIENARGEREE, MR M
1)

Le maitre Gushan Zhiyuan avait suivi les étudesfum#ennes des sa plus
grande jeunesse. Il montra tres t6t son talenhetaompréhension extraordinaire de
la morale. Dans |I&ozu tongjifitl#i4C (Chroniques d’ensemble des patriarches du
bouddhsme), Zhipai# de la dynastie Song décrit son comportement aitéue

de huit ans :

SEREFIZEN . MERETARK. A& T, ST A e, B

Lorsgu’il commencga a apprendre a parler, il comaitedéja les devoirs de
piété filiale et d’amour fraternel. Lorsqu’il devtimn peu plus grand, il
fendait souvent du bois en le trempant dans I'eaur gcrire des caractéres
sur la pierre. Il alignait des fleurs, établisghet reglements et jouait a leur

donner des instructions et des réprimandes’$°..]

Constatant la précocité de leur enfant, les pardéatsdérent de I'envoyer au
monastére. 1l n‘avait pas huit ans quand il recae wompléte initiation au

bouddhismejgzu jie B £ 7%)."*°Plus tard, il devint le disciple du maitre Yuanging
JEE (?-998) de I'école Tiantai envers qui il éprouviait grand respect. Apres la
mort de son maitre, Gushan Zhiyuan alla vivre antn@usharfl L, une fle dans le

lac Xihu 4. Grace a sa réputation, ceux qui vinrent lui desiearfenseignement

étaient trés nombreux. A part sa compréhension aliddhisme, Gushan Zhiyuan

12 Han Yi #%%, « Songchu shengren dui rujia Zhongyong sixiangelmshi yu huiying—Yi Shi
Zhiyuan he Shi Qisong wei zhongxin de kaoch#&#] il \ ¥ 2+ & EAE kil

R B FVRE B 24 0 )% %% (La connaissance et la réaction des moines dutdﬁm Song
envers la pensée de I'Invariable milieu du confoisime—Recherche centrée sur Shi Zhiyuan et Shi
Qisong), Zhonghua wenhua luntdi S 4k s iE, N°3, 2005, p. 93.

129 Zhipan &%, Fozu tongji #4354 (Chroniques d’ensemble des patriarches du bouahefjs

T.2035,ce49,juan.10, p. 204 c12.
BOEn sanscrit, c'est Pratimgk et en pali, Patimokkha. Pendant ce rite, les e®mmu les moines

débutants s’engagent a respecter les précepteviendent officiellement des bhiksuigiu ni Lt
:Jé) ou des bhiksubjqgiu Lt Ir).
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était expert dans les études confucéennes et avssi la connaissance profonde du
Laozi et duzZhuangzi Parmi les ceuvres non-bouddhistes, celle qu’'ifépadt était

" Invariable milieu Il prit méme Zhongyongzii'J# -7 (maitre de l'inviriable milieu)
comme pseudonyme. A cette époque, il vivait déjasdan temple et avait la
réputation d’étre un grand connaisseur du bouddhidinne dissimulait pas son

estime pour cette grande ceuvre confucéenne daiffuisait volontiers la pensée.

Le Wulin xihu gaoseng shiltgt k74 ] = i S 8% (Notice biographique des
moines éminents résidant pres du lac de 'OuedVdkn) consigne un passage de la

biographie de Gushan Zhiyuan dont nous citons tagghsuivante :

------ MR, HSEHE. T, B S. A R

[...] Aux premieres périodes de sa vie, le maitrel@ait assididment aux
études confucéennes et parcourait aussi la docterieaozi et de Zhuangzi.
Il s’était donné le surnom de maitre de I'Invar@abhilieu. Il résidait a la

Demeure d’Agate de Gushan. Il avait une conduigpiochable et inégalée.
[ ]l31

Pour le chercheur Chen YingBisH 1%, l'interprétation de Invariable milieu

par Gushan Zhiyuan aurait influencé plus tard laspe du néoconfucianisme de la

dynastie Song. Dans le passage suivant, il écrit :

AR EBISRERR, EEUEEmSETH T, WH AR R
CHNL P ) o HAFEARE R ISR B/ h B s 2 A, (Al A5 s
REFWIGUE, F0++H. D) IR RHE R 2.

Zhiyuan de la dynastie Song du Nord préconisaitvéiriable miliey il se
dénommait lui-méme comme le maitre de I'Invariabiéeu bien gu'il soit

moine. Il écrit une autobiographie dans laquellexibrime le sens de cette

31 Yuanjin JCHL et Yuanfu st48, Wulin xihu gaoseng shiliigl ¥k 75 i & f 3% (Notice
biographique des moines éminents résidant auprécdie 'Ouest de Wulin), X.1526e77,juan.1,
p. 584 al7.
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expression (« Rédaction du séjour retiré de Gushaloa date de rédaction
précede celle d&ens large de I'lnvariable milieécrit par Sima Junshi
(Gushan meurt la premiére année de I'ere Qianxénbedhpereur Zhenzong

des Songs, a l'age de quarante-sept ans). Il s&raipprécurseur du

néoconfucianisme de la dynastie Soffg.

Dans son ceuvre EEhongyongzi zhuarGushan Zhiyuan déclare qu'il considere
I Invariable milieucomme trés important et qu’il s’était nommeé ainsuip avoir
constamment a I'esprit, les principes de cet ensaigent, étre en conformité avec

eux en toute occasion :

------ WEERVH B 2 20, WO RIREFAT . BARIES 17, LU RE,
GRS, WU A, SMAEmEL. B, Pz
HM R HRER, TEE 0, ZEBEnEZI. $SERERE, 5
RIMEEW, EAMRMEBHEEEN., HEMS A, MR /M LH.
LB LB, WEHZ N, S B RIS 2

[...] Puisque je suis I'enseignement du saint de #&umon nom suit aussi
celui de mon maitre. J'ai perfectionné mes pareta®a conduite pour étre
proche de Invariable milieu Par peur de I'oublier aux moments d’urgence
ou quand je me trouve dans I'adversit§ie me suis donné le surnom de
I'Invariable milieu et les autres m’appellent ainB'aucuns demandent :
« Le sens de l'Invariable milieu provient du courde pensée confucéen.
Vous étes bouddhiste, comment pouvez-vous vougerroe nom ? » A
cela je réponds que : « Le confucianisme et le dbisthe ont des mots
différents, mais leurs principes se rejoignens;\lsent tous les deux a
exercer une bonne influence sur le peuple pout g&’icorrige et améliore

sa conduite. Le confucianisme est I'enseignement pectifier le corps,

%2 Chen Yinke 5 1%, « Shencha baogao# &% (Rapport de vérificationyn Feng Yoularif
/B, Zhongguo zhexue shi'[B{¥{£: 5 (Histoire de la philosophie chinoisedia, Shanghail-#f,
Shanghai gujil-if 1 #£, 1980, p. 252.

133 es expressionsaocii ik etdianpeifEiifi proviennent deEntretiens de Confucius< L’homme

de bien ne s’oppose jamais a I'humanité méme lgpgediun repas. Ni désarroi ni détresse ne
sauraient I'en détourner. s L& &2 (a4, WXL TR, Bl T &), Voir Le Blanc
Charles (trad.), « Les Entretiens de Confucius Philosophies confucianistesp.cit, p. 62.
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c’est pourquoi on l'appelle la doctrine extérieutee bouddhisme est
I'enseignement pour cultiver I'esprit, c’est pouogon I'appelle la doctrine
intérieure. La différence n’est qu’entre le corp$easprit et entre l'intérieur

et 'extérieurt>*

Gushan Zhiyuan expose le sens du terme « Invanmtiileu » d’'un point de vue

confucéen et d’'un point de vue bouddhiste. Selon lu

AR EEIRE, BN COS, EEME AR SRRAR T E 2 #,
NI A R M DL, B EDl2. BIANG, HA%E, A%, BRZ
EAT R TATER? -oeee Bz EH i, BB IER S,

Dans le monde, il y a ceux qui s'attachent au bbiside et prétendent que
ce quils étudient est supérieur, se moquant duuctamisme. Comment
peuvent-ils savoir que s’il y n'avait pas eu l'eiggement de Confucius, le
pays n'aurait pas été gouverné, les familles niaatapas été en paix et
notre corps n'aurait pas été paisible. Quand les pegst pas gouverne, les
familles ne sont pas en paix et notre corps n’astpaisible, comment alors
la voie bouddhiste pourrait-elle étre pratiquée.3 [’Invariable milieu au

sens bouddhiste est ce que Nagarjinappelle le sens de la Voie

médiane->®

Gushan Zhiyuan montre que I'enseignement confuesen’avant-coureur du
bouddhisme, puisque le confucianisme se concensgengéellement sur le
gouvernement du pays, des familles (les relatiatsakes) et du corps et que cette
réalisation est la condition préalable pour la igteg de I'esprit préconisée par le
bouddhisme. Ce point de vue est tres proche de gelexprime Hanshan dans son
ceuvre laDissertation sur le reflet et 'écho du Laozi et dauangzi Bien entendu,
nous n'avons pas la preuve que Hanshan ait lu lege® de Gushan Zhiyuan.

Gushan Zhiyuan considére que la pensée ldealiable milieuest similaire a celle

134 Zhongyongzi zhuawop.cit, p. 894 al2. )
1% Philosophe bouddhique indien qui vivait environ @euxiéme siécle, fondateur de I'Ecole

Madhyamika (Sanlun zong-ifi%%), auteur duDazhi dulun X% R (Dissertation sur la grande
sagesse).
130 bid.
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de la Voie médiane, pensée importante du bouddhiblote contemporain Qi Xia

Bk explique que :

------ G SR A7l A 5 T B e ) P S D iR S o A BRI R PR, IR B R
BIRNEE (P A R D) R O S S AR IR AR, AR A
AR AR WHE RN, A S B GRE E. RER RIE S AR
Efl T BEER, REAEER.

[...] Puisque, dans la méthodologie, la Voie médianes les deux
enseignements, le confucianisme et le bouddhisniennent comme
fondamentale, les rapprochements et la connexitre ées deux pensées
gu’établit Shi Zhiyuan a traversliiivariable milieuet le Traité du milieu
sont tres naturels et cohérents et non pas fotca@biraires. Shi Zhiyuan a

apporté une contribution a I'histoire de la penséeore considérabfg’

En somme, a partir des documents et des textesamtds nous pouvons
considérer le maitre Gushan Zhiyuan comme le premmeine bouddhiste qui,
annotant IInvariable milieu,ait fait le rapprochement entre cette ceuvre dbtirine
bouddhiste.

Un autre moine plus tardif, de la méme dynastiej ©song i H 325 (1007-
1072) a écrit aussi un commentaire dievariable milieuintitulé Zhongyong jiet &

fiz (Explication de Invariable miliey)**®

. Comme Gushan Zhiyuan, il vivait a
Hangzhou. Il entra dans les ordres a 'age deaepet se fit raser la téte a treize ans.
Il suivit plus tard 'enseignement du maitre DoraystXiaocongli Ll EEHE de I'école
Chan, de la branche Yunm&#iZZ. Dans leXu Chuandeng lul'auteur décrit le

parcours de Fori Qisong :

137 Qi Xia &%, Songxue de fazhan yu yanbigrf 1) 5% 2 fll 5 5% (Développement et évolution des
Etudes Song), ShijiazhuaAgZ i, Hebei renmin chubansk@dt A K i 4, 2002, p. 186.

138 « Zhongyonyg jie 1 Ef# (Explication de Iinvariable Milied), in Qisong® &, Tanjin wen;jif&
HCEE (Recueil de Tanjin), T.2116e52,juan.4, p. 665-667.

55



[...] La nuit, le maitre présentait respectueusensestsalutations devant la
statue de bodhisattva Avalokitésvara en psalmodiantnom et il n'allait
souvent se coucher que lorsque le nombre de ri@pétarrivait jusqu’a cent
mille fois. Grace a ces pratiques, il accéda dtagréhension des classiques

et des versets du monde sans méme avoir besoés éeuldier. [.. F°

Ce passage montre que Fori Qisong a acquis la sagesravers la pratique
assidue et constante de la récitation du nom déaisattva Avalokitésvara et de la
prosternation devant sa statue. En effet, seldroleldhisme, ce genre de pratiques
permet aux adeptes d’obtenir la concentration dgplit. Si les pratiquants savent
s’intérioriser pendant leur pratique, ils peuvecqueérir plus facilement la sapience.
Une fois la sagesse acquise, ils comprennent aigétogtes les doctrines, puisqu’

elles ont le méme principe.

Foring Qisong écrivit une ceuvre intitul@uanjiao Ji #{ (Dissertation de
I'enseignement originel) pour éclairer I'idée selaguelle la Voie du confucianisme
et celle du bouddhisme se rejoignent et aussi pootester contre les idées anti-
bouddhistes du grand lettré Han ¥4 (768-824). Et son ceuvhongyong jigles
commentaires delhvariable milie) composée de cing courtes parties contient plus
de trois mille caractéres et est recueillie dams@movrage intituléranjin wenji i
4 (Recueil de Tanjin). Dans ce texte, Fori Qisongome le lien entre les
principes moraux et la morale du confucianisme atsignification du terme
« Invariable milieu ». Il considére que le termdnvariable milieu » désigne
« 'apogée des rites et 'origine de la bienveitlaret de la justice »2{ & fkifi{~
22 JE44).2° Pour lui, les huit principes tels que les ritég¥), la musiqueyue4%),
les chatimentsxing 7)), les lois ghengil), la bienveillanceren 17), la justice yi
%), la sagessezfi &) et la loyautéXin 15) que le confucianisme préconise forment

ensemble I'essence du concept « Invariable milid'autre part, Fori Qisong utilise

les conceptions bouddhistes pour expliquer ceaidées de lhvariable milieu

139X u Chuandeng lwp.cit, p. 494 a21.
10 Qisong#? &, « Zhongyong jie »op.cit, juan.4, p. 665 c27.
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Selon lui, I' « Invariable milieu » représente laies non-dualiste. Il cite un exemple
binaire qui est le bienshan ) et le mal ¢ %) en concluant que ce bindbme
appartient plutbét aux sentiments et non a la natunée des étres. Car, « dans la
nature innée, il n’existe ni bien ni mal ». Cetliéa est I'idée centrale et ultime du
Grand Veéhicule bouddhiste. Hanshan partage exaadtelmenéme idée et I'a aussi

introduite et expliquée dans S@emmentaires de I'lnvariable milieu

Dans ses commentaires dmVariable miliey Fori Qisong discerne trois caté-
gories de personnes : les étres ordinaires, lesss#tdes saints. Pour lui, la nature in-
née de ces trois catégories de personnes est la&,naflenne comporte ni bien ni mal.
Si les étres ordinaires sont ordinaires, c’est@auee leur esprit n’est pas illuminé et
ils réagissent en suivant leurs sentiments quiépartissent selon les catégories du
bien et mal. Quant a la différence entre les satjéss saints, c’est que les premiers
n‘ont pas encore acquis la grande sincéritiéeg #%), ni accédé a la voie de
I'lnvariable milieu. Selon Liu Guijie®|& 7, Fori Qisong prone la similitude entre

I'idée de la sincérité danslivariable milieuet la pensée bouddhiste pour faire fu-

sionner la pensée de ces deux enseignements :

RRELL TRk &oRTE, BDERRD] [R] REAAER, FEABRN.

(A0 R 2B sisE, ST 8 L (3] AE A KBS,
LA TR ) & R0E, b5 [ RNG—1 WA, 7B DLGE 8 8 Al
HARF. g Ehrs [ak] B EEEMUZE, ClaEh
fii, kL

I

Bk

AT o=y <o
ILMIERE o

It

’

L’ Invariable milieuconsidére « la sincérité » comme la voie du cehaint
de vue montre que « le ciel » est substantieldssaregles intangibles. « La
sincérité » désigne originellement la norme moralsavoir la conformité
entre les actes et les paroleslnkariable milieuconsidére « la sincérité »
comme I'état de I'esprit des saints et la voie @il cette opinion appartient
au point de vue de «lintégration du ciel et deothme ». C’est-a-dire
gu’on s’appuie sur la norme morale pour mettreuemére le monde naturel.

Qisong considére que « la sincérité » exprimée tiamsariable milieuest
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semblable a la pensée bouddhiste. Son but estudé &t de connecter le

bouddhisme et le confucianisme. C’est vers ce ta&sgue tendent ses

efforts 1!

Comme son prédécesseur Gushan Zhiyuan, Fori Qiswag une grande
prédilection pour Invariable milieu A la fin de secCommentaires de I'Invariable
milieu, il dévoile la raison pour laquelle il a produigt® ceuvre : « lLhvariable
milieu est tres proche de notre Voie, c’est pourquoi'ge pas craint de I'aborder. »
(DL S A BTl . TR T = 2).1%° « Notre voie » désigne probablement la Voie

médiane.

En plus des deux ceuvres mentionnées ci-dessusQigmng a écrit un autre
texte intituléFei HanzidE#% T (Réfutation s’adressant & Han Yu) dans lequetal ¢
abondamment les quatre classiques confucéens patrecle rejet du bouddhisme
que professaient les lettrés confucéens influepeésHan Yui## et aussi pour
143

contester I'ceuvre de ce dernier intitulaandao/iii& (Voie originelle).™ Selon

Han Huanzhong# /5 &

------ EFER Ty B, Sl E ARG EL e A A HEDL 1017 & TS 52
150 e, TR, R ASa B F, A “UreF 38T
ZJE” B, e EE, RER SR K AE L
o —2tk, EREEE ERAGER, LR K2 W ER R R, AF

I Liu Guijie 2/ 7%, « Qisong sixiang yanjiu — fojiao sixiang yu ruiaeshuo zhi jiaoshe 3 & &
FEWF R — U AR B K50 2 23 (Recherche sur la pensée de Qisong — les rapgpurts la
pensée du bouddhisme et la théorie du confuciapjsthenghua foxue xuebap # {# £k, N°2,
1988, p. 230.

2 Fori Qisong, « Zhongyong jie diwu s fi# %5 . (Cinquiéme chapitre des Commentaires de
I'Invariable Milieu), op.cit, juan.4, p. 667 b20.

“3Han Yu a écrit trois textes : leun faugu biaoi# i % (Discours a propos des reliques du
Bouddha), leYuandaoJiii& (Voie originelle) et leYu Meng shangshu sBl i & & (Lettre au
président Meng) pour attagier le bouddhisme. Ssonaprincipale est la suivante: premiérement, le
bouddhisme provient des populations non chinoisdd&dt et du Nord (Yi DEE %K) ; deuxiémement,
la pensée bouddhiste ne correspond pas aux prancipeaux de la Chine ; troisiemement, la religion
bouddhiste est nuisible a I'économie du pays eladeociété, car le culte bouddhique entraine la
construction de temples et beaucoup d’autres dépewrs ce propos, voir Zhang Huiyadk £,

« Han Yu paifo giantan %@ HEfH7%R (Bréve analyse a propos du rejet du bouddhismeHpar
Yu), Huzhou shifan xueyuan xuebd lijis £ Fi S 4k, Vol.26, N°4, 2004, pp. 11-14.
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[...] Il est évident que citer les ceuvres bouddhigiasr répandre le boud-
dhisme ne pouvait réussir aupres des lettrés quekeisaient d’entrée. C'est
pourquoi, en habile polémiste, il a plutdt cité tdassiques confucéens, se
référant a ce que les lettrés considéraient comnmeipe pour qu’ils ne
puissent rien lui rétorquer. Cette démarche estsarge d’illustration du
vieil adage « prendre la lance de quelqu’'un potagaer son bouclier ».
Lorsqu’on examine I'argumentation de Qisong on woiil met I'accent es-
sentiellement sur la convergence du confucianisnael éouddhisme a pro-
pos de la conduite vertueuse. Son attitude étaited@ment conciliatrice.
Cela a évité la tension qu’aurait pu provoquer dafiontation entre les
théories de ces deux enseignements qu'’il souhhaamoniser. [...] Qisong
cite abondamment les classiques confucéens danpregpses ceuvres. |l
éprouvait notamment une grande considération enlesr&ntretiens de
Confucius le Mencius la Grande Etudeet I'Invariable milieu D’une cer-
taine maniere, il a contribué a la prospérité dades des Quatre Livres du

confucianismé**

Sous la dynastie Ming, deux moines ont annoté legres confucéennes ou
taoistes. Ce sont Hanshan et Ouyi Zh##is 2 i, (1599-1655)"° Les commentaires
des ceuvres non-bouddhistes d’Ouyi Zhixu sont aussnbreux que ceux de

Hanshan : le.unyu Dianjingsmat &g (Mise en relief degntretiens de Confucilis
le Daxue zhizhikZ#:E 15 (Désignation directe de i@rande Etudg le Zhongyong
zhizhi# J# H 5 (Désignation directe deltivariable milie), le Mengzi zeru# 14%

FL (Purification du lait duMenciug et le Zhouyi chanjieffl 5 #f# (Explication de

“*Han Huanzhong# &, « Mingjiao Qisong yu rujia Sishu B ##2 & Bf% 5 U (Mingjiao

Qisong et leQuatre Livresdu confucianisme)/Vutai shan yanjiut. & L 7, 2011, N°2, p. 8.
15 voir note 3.
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Chan duLivre des mutations de la dynastie Zhdff Pourtant, nous pouvons
percevoir que par rapport aux commentaires de Heamsbeux d’Ouyi Zhixu

concernent exclusivement des classiques confucéens.

Ouyi Zhixu se donna « babu daored\> i& A (littéralement : Bonze du Refus
des Huit) comme pseudonyme. Il explique dans stobéagraphie le « Babu daoren
zhuan »/\/"ig \f# (Biographie du Bonze du Refus des Huit), parlantul-méme

a la trosiéme personne, la raison pour laqueliechoisi ce surnom :

ANAEN, REZRRE. H&EAM6, A8, A8, 7. 8K
AL ST, A, AR, A, EASHARAE. 8\ A

Le Bonze du Refus des Huit est un ermite chinoedles temps anciens,
existaient le confucianisme, le Chan, la discipletel’enseignement. Par
humilité, le bonze déclare qu'il ne prétend pasdesnaitre. A I'époque
actuelle, existent aussi le confucianisme, le Chhmn, discipline et

'enseignement. Mais le bonze les rejette avec imé@iest pourquoi il s’est

nommé Refus des Huit. [.1

A travers ce passage, Ouyi Zhixu marque non seuiesEn respect pour le
confucianisme et le bouddhisme des temps ancieass ancore il exprime son
amertume et sa peine devant la décadence gque ssentces deux enseignements, a

son époque.

Contrairement aux autres moines, pendant sa peongegse, Ouyi Zhixu était
farouchement hostile au bouddhisme et au taoismemEme temps, il était un
zélateur du confucianisme, de sorte qu'il alla méusgu’a proner la suppression des
deux enseignements non confucéens. Il considértié mission comme « se charger

de la responsabilité des siéclegjiafgu zirenT i H1E). Il composa alors quelques

146 Ce commentaire est perdu.

" Ouyi ZhixuiHi i £ I, « Babu daoren zhuanh AN A% (Biographie du Bonze de Refus des
Huit), in Ouyi Zhixu#fi 5%, Lingfeng Ouyi dashi zongluf Ik 25 KETi 525k (Dissertation du
principe du grand maitre Ouyi de Lingfeng), JB. 3&36,juan.1, p. 253 al3.
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dizaines de textes pour réfuter ces « doctrine®rbdbxes » et s’entretenait
passionnément, en réve, avec Confucius et YanCtiin’est qu'a I'age de dix-sept
ans qu’il abjura ses opinions antagoniques, a #smn de la lecture des ceuvres du
moine Yungi ZhuhongZ##£ %%, son contemporain. Conquis par la profondeur de la
pensée de ce dernier, il brila aussit6t tous egenti-bouddhistes qu’il avait écrits.
Quelgues années plus tard, il annotaHasretiensde Confucius et atteignit enfin la
compréhension profonde de la doctrine confucéebaeméme année, il perdit son
pére et eut 'occasion de connaitreSigra du Voeu de bodhisattva KsitigarbifaCe
sutra donna a Ouyi Zhixu I'envie de renoncer au morideés lors, il devint un
bouddhiste dévot et pratiquant et voulut scruteseles profond de cet enseignement.

Quelgues années plus tard, il entra dans les ordres

Ayant entendu parler de Hanshan, Ouyi Zhixu aspilrencontrer et a devenir
son disciple. A I'age de vingt-quatre ans, il remica Hanshan en réve et « pleura en
regrettant de n’avoir pas été prédestiné a le reneoplus tot ». FIR& 1R, #HH A
i:).24° Par la suite, il réva encore, & trois reprisesatt$han et lui écrivit désirant
suivre son enseignement. Malheureusement, éckitlile maitre était déja parti a
Caoxi™ et je ne pouvais le suivre aussi loin. Je meai®r les cheveux par le maitre
Xueling et m'appelai désormais Zhixu. Le maitre Mg était un disciple du maitre
Hanshan. » (- BfE & #, ANREEME. JIETmAmpl, b, S, 5
P A )."! Dans les premiéres années de sa conversion awltiemd, Ouyi

Zhixu était influencé d’abord par Yunqgi Zhuhongegilfut ensuite par Hanshan.

Dans ses commentaires des ceuvres confucéennes,ZOityi introduit les
idées bouddhistes dans son interprétation. Damséface de ses commentaires, il
manifeste clairement son intention de révéler lesstu bouddhisme en s’aidant des

ceuvres confucéennes :

18 Ce gitra est souvent récité durant les funérailles afinconsoler I'esprit des défunts et les
soulager du grand malheur dans leur futur destin.

149 « Babu daoren zhuaneyp.cit, p.2 53 al3.

0 pour aller en exil.

%1 bid.
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it (Fng) A E CEREEY , BIHIHOBEE; M F) « () #FH
CEARY , AW, M GEF) ZFB GEIL) , smm A H
KA

Mes commentaires démtretiens de Confuciusintitulent laMise en relief
pour éclairer la lumiére de la transcendance dudmgmmes commentaires
de I'lnvariable milieu et de laGrande Etudes'intitulent la Désignation
directe pour parler de la source de I'esprit non-dualistees commentaires
de Menciuss'intitulent laPurification du laitpour obtenir sa quintessence et

laisser son ead>?

Ouyi Zhixu explique le termedaxue Kk £ (la Grande Etude) dans son
commentaire de l&rande Etudel’'une facon tout & fait bouddhiste. Il utilise la
phrase : « Le nom provient de son fondement etolastance et I'omniprésence
forment son sens. »{ #8154 . W 43 F) pour expliquer le termela (grand)
figurant dans le titre de cette ceuvre. Cette pheassouvent utilisée par les maitres
bouddhistes chinois pour expliquer le sens du termgeand » dans le titre dedti®s.
Les gitras les plus répandus qui contiennent le mot mdgrasont leSitra de

I'ornementation fleuriedont le nom complet en chinois est D& fangguang fo
huayan jing K77 B IERAS, le Satra de I'Eveil parfaitdont le nom complet en
chinois est leDa fangguang yuanjue xiuduoluo liaoyi jing /7 & B E &£ 4 T #

% et le Sitra de la Concentration de la marche héroiqient le nom complet en

chinois est leDafoding rulai miyin xiuzheng liaoyi zhupusa wanghehou lengyan
jing KA TRANA S RME IE 1 #8585 0 B AT B 1 AL,

Selon Ouyi Zhixu, le termda K (grand) signifie I'esprit spontané, jaillissant a
chaque instant présent. C’est-a-dire, I'esprit Jagement, sans différenciation et
non-dualiste. Il écrit : « Dans les vies antérisuieet esprit est sans commencement

et dans les vies suivantes, il est sans fin. Il safis étre né et meurt sans étre mort,

%2 Quyi Zhixu ##33 8 fE, « Lunyu dianging #5551 (Mise en relief de€ntretiens, in Ouyi
dashi quanijiv#i 25 KFfi4z4 (Euvres complétes du grand maitre Ouyi), Tafbdl, Fojiao shujui
#E 5, 1989, Vol.19, p. 12346.
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c’est pourquoi on l'appelle la constance. b ATFE 4G . R B MEAR . AT 2R .
FETANFE . W4 %) 2. Cette idée se retrouve & lidentique dans I'éd@han,
c'est ce qu'elle entend parunianf:& (détachement de la pensée). Par exemple, le

sixieme patriarche de cette école Huineng écriLa oensée du passé, la pensée du
présent et la pensée du futur s’enchainent, cégesfuton entend par I'entrave. Si on

arrive a se défaire de ses pensées pour faireafac@ouveaux événements, on brise
'entrave. » EGHIGS SR E, SOMHEAE, LARGE. ReEE L SEME,
Bl 4% 44 1).2* Selon I'école Chan, toutes les pensées que I'hormproduit sont

inconstantes et illusoires. Au moment méme ouaddpit une pensée, la précédente
s’est déja effacée et la pensée future n’a pasrerstwgi quand la pensée présente a
déja fui. L’homme n’a pas conscience de cette &€Rbur lui, toutes ses pensées sont
interconnectées et forment un ensemble factice lgurompe. Or, il suffit que

'hnomme réalise que cet ensemble est illusoiresque toutes les pensées qui le
forment sont inconstantes et irréelles, pour nes @tre asservi par ses propres

pensées.

Ouyi Zhixu traduit un autre termexue: (Etude) figurant dans le titre de la
Grande Etudeparjue® (I'état d’Eveil). Il s’agit de : « réaliser 'Evede soi, de
procurer I'Eveil aux autres et de se cultiver diEseil et la pratique jusqu'a I'état
parfait, c’est pourquoi on l'appelle la Grande Fetud (5 &8 it & A7 Bl . #H%4K
£, ) La définition qu'il donne & la « Grande Etudest en effet identique a ce que
réalisent les bouddhas. Ceux qui n'arrivent quéiak dezijue B (réaliser I'Eveil
de soi) appartiennent aux Auditeurs, ceux qui @Esggnt jusqu’a I'étgueta 1t
(procurer I'Eveil aux autres) aux bodhisattvasgiamue ceux qui atteignent les deux

états précédents et de plus réalisent I'Eveil epritique perfectionnée sont des
bouddhas.

133 Ouyi Zhixu 78 25 &8, « Daxue zhizhi »k2 B #5 (Désignation direction de la Grande Etude), in
Ouyi dashi quanuop cit, Vol.19, p. 12351.

1% Zongbao 5% 8, Liuzu dashi fabao tanjingtH AL 2 i 4¢ (Satra de I'Estrade du sixiéme
patriarche), T.200&;e48,juan.1, p. 353 a07.
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Ouyi Zhixu indigue méme le rapport entre la nainree et la pratique dans la
phrase suivante : « L’Eveil originel est la natimeée et I'Eveil par la pratique est la
mise en ceuvre »A & &ML, 1/ Z1Z). Il montre clairement que laature est
intrinségque aux étres animés et qu’'ils n'ont pasolmede pratiquer pour I'acquérir.
Pour lui, le termela "X (grand) représente cette nature innée, tandisegigemexue
£ désigne la pratique. Car, bien que les étres gessintrinséquement laature ils
doivent, a travers la pratique, se débarrassemums/aises habitudes qu’ils ont a
posteriori prises pour atteindre I'Eveil ultime. @Zhixu révéle aussi que laature
et la pratique sont en effet identiques, car « @igant sur la nature innée par la mise
en ceuvre, toute la mise en ceuvre est dans la riahée.» {EMEEE . SIEEN).
Cette phrase rejoint une conception de I'école faidm° Ouyi saisit non seulement
parfaitement la pensée de I'école Chan, mais ated® de I'école Tiantai et de
I'école de Terre Pure. Dans ses commentaires degseseconfucéennes, il exprime

principalement les doctrines de ces trois écoles.

Ouyang Xiaojiarf#[5 /M@ et Chen Jiafiii E4'*° expliquent l'interprétation de

la « Grande Etudes » que fait Ouyi Zhixu de la fesoivante :
Binfg <27 K 57, R& CRBEMSEATERN IR CRE”, W
bR AR H AR MBI B K228, EUEME, R, EiRE
E . HEHUEIAM, SRR, BATERE R R,

135 préconisé d'abord par le maitre de I'école Tiataiing Zhili VU %174 (960-1028) dans son
ceuvre leShi buermen zhiyao chab /A~ P18 E$b : « A présent, montrer que, lorsqu’on s’appuie
sur la nature innée pour la mise en ceuvre, toageadtions sont non intentionnées. Lorsque la mise
en ceuvre s'appuie sur la nature innée, on peuhaitéel'état parfait dans une seule pensée. Sans la
mise en ceuvre, on ne peut comprendre la nature;isa@és comprendre la nature innée, on ne peut
mettre en ceuvre. La nature innée et la mise eigpeas’unissent et se fusionnent, c’est pourquoi on
I'appelle le non-dualisme. S’appuyer sur la méthaeéesprit, quelle merveille! Voila la porte (pou
accéder a la Voie). (R EVERERIGET H/E, 2BAEMRI—&E K, ZRAMEsMEME, PE4b
45, HIREAEREA—, matcikey %), Voir Siming Zhili PY83%1#, Zhi buermen zhiyao
chao+A —['1#8 E#P> (Notes essentielles sur les dix portes la nonid)alr.1928 ce46,juan.2.

1% Ouyang Xiaojiar#f5 /N, Chen Jiafii B, « Ji Rujia zhiyan shuo Fojia zhili—Lun Zhixu dui
Daxue de foxue hua jiedu #Ef X Gath X < B — A EE CRE) 196k 2 10 iEE
(S'appuyer sur les paroles du confucianisme pouwmptguer le principe du bouddhisme —
Dissertation & propos de linterprétation, a laofapouddhiste de I&rande Etudg Lilun xuekang
HEmEET, N°3, 2012, p. 73-76.
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Zhixu traduit « Etude » par « Eveil ». Il pense disbjectif de « réaliser
I'Eveil de soi, de procurer I'Eveil aux autres et sk cultiver dans I'Eveil et
la pratique jusqu’a I'état parfait » est identiquesens de « Grande Etude ».
Celui qui parvient a cet état passe naturellemest_a voie de la Grande
Etude qui consiste a faire resplendir la vertuldmte, & chérir le peuple en
ne s'arrétant qu’au supréme bien ». La réalisatier’Eveil de soi est de
faire resplendir la vertu brillante, procurer I'Evaux autres revient & chérir
le peuple et la perfection de I'Eveil et la praggéquivalent a I'idée de ne

s’arréter qu'au supréme biét.

L'explication générale des phrases telles que re faesplendir la vertu
brillante », « chérir le peuple » et « s’arréter supréme bien » qu’Ouyi Zhiyu
propose est similaire a celle que donne Hansham &atendu, dans les détalils, ils ne
s’expriment pas de la méme facon. Nous nous caertamd d’indiquer les grandes

lignes d’une comparaison entre les deux commestaire

Comme Hanshan, dans les commentaires ldealiable miliey Ouyi Zhiyu

emploie directement des termes bouddhistes pouigerp les idées confucéennes.

Selon Luo Yongjied 7k 75 :

VEELE (RREETR) » eEkbR g, JiE— THREA ] ZH
AT AR PETEA B ATy =i P)Rak, R B R B,
phoRsA sy EE . REENE, eSS, EREATIEE (T
—E R R AL MRS W EDE VS A, IRG RN, (KEE)
PHEAZ B ARE, B i 0 2

Tout ce que le maitre Ouyi veut exprimer a tragaidésignation directe de
I'Invariable milieu se limite a I'enseignement selon lequel « la reatanée
et la mise en ceuvre sont identiques ». Le maityg @anse que la vertu de
la nature innée contient originellement toutesclesses des dix directions et
du passé, du présent et du futur. La valeur de gettu ne peut étre révelée

gu’a travers sa mise en ceuvre. C’est pourquosikia sur I'importance de

7 1bid., p. 74.
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cette mise en ceuvre. La pratique sert a mettreraiete la nature innée et
cette mise en pratique est déja contenue danstlaenanée. Le maitre
Zhixu prend en compte le rapport entre I'aspectaptéysique et I'étude de
I'esprit et de lanaturedans linvariable milieu Il s’appuie sur la doctrine de
I'école Tiantai dont il retient le principe de réstfon et de manifestation de
la vérité dans leSitra du Lotus valable pour I'enseignement du
bouddhisme?>®

En effet, une grande partie des idées qu'Ouyi Zimeai en évidence dans ses
commentaires de Ihvariable milieuappartient a I'école Tiantai, tandis que celles

gu’il retient dans ses commentaires &@s¢retiensde Confucius sont celles de I'école
Chan. Jian Ruiquafi%fi#2 montre qu’Ouyi Zhixu considére Confucius comme une

sorte de maitre du Chan :

------ Wi BRSO [ BUAT— 20 | AR R 1 AR AN,
FERARSL T AR, GRet) RI&— KBRSk, e

[...] Le maitre Ouyi s’appuie toujours sur l'idée @ellaquelle « la pensée
qui occupe notre esprit a l'instant présent » rpodsible de fusionner les
concepts confucéens et bouddhistes. A part cefie, iitl considére encore
subjectivement Confucius comme un maitre Chan esidére méme que
les propos tenus par Confucius dansHagetienspourraient étre ceux d’un

maitre Chan. [..}f°

Dans le commentaire ddsntretiens de ConfuciusOuyi Zhixu fait aussi de

nombreuses citations de Li Zuowdi+. &, alias Li ZhiZ=# (1527-1602), un érudit
et penseur de I'école de Yangming. Il cite aussiguefois Wang Yangming-F% iH

(1472-1529). Zheng Yafel# %5 montre que :

%8 Luo YongjiZ k7, Sishu Ouyi jie yanjiudU= %5 i@ 7 (Recherche sur leSommentaires
des Quatre Livres d’OuyiTaibei& 1k, Hua Mulan chubanshié& AR H i #, 2007, p. 36-37.
199 Jian RuiquarfiiiFi#%, Sishu Ouyi jie yanijiudbid., p. 104.
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------ 2 L BE o KT N SRR B iR — 20 AR E AL
TARHG M HR AL T ZIE (RIED R EME, (2 MU R

2

[...] Li Zuowu et le maitre Ouyi ont un point de vamilaire sur le
confucianisme et le bouddhisme : tous les deuxaywent I'enseignement
de Confucius et considérent que suivre jusqu’au lowoie de Confucius
(la voie confucianiste) revient au méme que suides études de

transcendance du bouddhistfi.

L'admiration pour la pensée de I'école Yangmindeefait que ces penseurs
adoptent ces points de vue sont sans doute lesmsgmour lesquelles Ouyi Zhixu cite
aussi cette école. Zheng Yafen montre que les coaines desEntretiens de
Confucius écrits par Ouyi Zhixu contiennent essentiellemesd taractéristiques
suivantes : utiliser le terme « Eveil » pour exmink Etude » YL [ ] F# [£]);
utiliser le « trésor de Taabata » pour exprimer la « bienveillancebk (15 5 |

& [12]) et utiliser « le principe de I'enseignement pianf@ur exprimer les régles

du gouvernement du mondel (I Bl Z# | F2iaithzE). 2ot

Les commentaires ddenciusfaits par Ouyi Zhixu sont perdus. Dans la préface
de son autre commentaire concernantilge des mutations de la dynastie Zhou

Zhixu révele explicitement la motivation a I'origide ce travail :
BTl (5) &8, CIRARE, SFEamEHE.

La raison pour laquelle je commentd.lere des mutations’est autre que le
désir de m'appuyer sur le Chan pour pénétrer |éuctamisme et inciter les

confucianistes a connaitre le CHah.

180 Zheng Yafei 8§ ff %%, « Ouyi dashiLunyu dianjing tanjiu » 78 25 KAl (GRzE BRI ) R 7
(Recherche sur IMlise en relief des Entretierkl grand maitre Ouyi)Xingda zhongwen xuebd®
KSR, N°23, 2008, p. 127.

®11bid., p. 139-147.

182 Ouyi Zhixui# 25 2 15, Zhouyi chanjiefE % #fi# (Explication du Chan duivre des mutations de
la dynastie Zhoy Yangzhou# /1, Guangling shushé [z ##t, 2006, p. 2.
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Ouyi Zhixu emploie souvent des termes spécifiqueénb@uddhistes tels que
zixing H % (nature innée)oxing {4 (nature du Bouddhaghanf# (recueillement,
jiiana), shixiang & #H (réalité absolue)ulai zang &3k (trésor de Tatigata),zili
lita E ARt (aider soi-méme et aider autriBgnmei=Hf (sanadhi), fo zhijian f#

F1 H.(pensée du Bouddha) etc., pour exprimer la penséé/ce des mutations

Lorsqu’Ouyi Zhixu écrivit cette ceuvre, il visait moseulement les lettrés
confucéens, mais aussi les moines. Il espérait tyaneers la lecture de son ouvrage,
ils pourraient comprendre la pensée orthodoxe @mle Chan, puisqu’a I'époque, a
cause de propagation #uang Chanff## (Chan insensé), le Chan était mal connu et
mal compris. Selon Chen JidfiE%, dans ses commentaires, Ouyi Zhixu emploie

beaucoup de concepts de I'école Tiantai. Chenekphque dans le passage suivant :

B PR (A AR, AR, LR E N BLR B R AR
Rk, ) CH SR o, ARE-BERRE (%), WEiin S

La fusion du Chan et de I'Enseigneni&htue Zhixu préconisait avait pour
but d'utiliser I'Enseignement pour sauver le Chénprenait appui sur
'enseignement de I'école Tiantai pour obtenir ésuttat. C’est pourquoi,
dans son ceuvre Hkplication de Chan du<Livre des mutations de la
dynastie Zhou 'utilisation de la pensée de I'école Tiantai pcammenter

le Livre des mutatios est trés récurrente. [ %1

A part Ouyi Zhixu et Hanshan Deqing, un autre maieela méme époque a
avoir annoté leZhuangziétait Shi Xingtongf{tid ( ?- ?). Shi Xingtong était plus
jeune que Hanshan et finit stvanhua fafurd #3578 (Révélation duZhuang2)

guelques années apres la mort de Hanshan. Cesnuhdtnes étaient entrés dans la

183 Comprendre directement I'esprit et la nature s&ippChan, tandis que comprendre I'esprit et la
nature a travers I'étude des canons et I'enseignedes maitres s’appelle I'Enseignement.

184 Chen Jia B, « YiFo jieYi, foYi yijia — Du ZhixuZhouyi chanjie> LA R 5 #h 5 — % ——i#

B (JEH 5 EAR)  (Sappuyer sur le bouddhisme pour exprimerLlere des mutationsle
bouddhisme et lkivre des mutationsont de la méme famille — la lecture dexplication de Chan
du Livre des mutations de la dynastie Zhdinouyi yanjiuf 7 1 7T, N°4, 1998, p.18.
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religion bouddhiste & Nankiff®> Les commentaires de8hapitres internesde Shi
Xingtong possedent parfois une ressemblance éttmnawmec lesAnnotations

internes du Zhuangzie Hanshan. Selon Huang Hongbifgl f& et Su Xiaoxugf i
JH, il est probable que ces deux maitres se conmamgsat se fréquentaient voire

méme ont pu parler ensemble douangzi.Shi Xingtong avait probablement lu les
Annotations internes du Zhuangai a pu s’y référer pour certaines idées, puisque
'ceuvre de Hanshan avait été achevée quelques suanvéet la sienn¥® Dans son
texte, Shi Xingtong transcrit aussi le Dao parnkture que les étres posseédent
intrinsequement, postule lillusion du corps etquéise le détachement du moi, idées
proches de celles qu'Hanshan exprime dans ses aimmst Malgré ces
ressemblances, les autres passages de Shi Xingtorigplutét fideles aux idées
originales duzZhuangziet préconisent moins d’idées bouddhistes que lfecule
Hanshan. Dans IBlanhua fafu il annote I'ceuvre complete dthuangziet affirme
gue tous les chapitres ont été écrits par Zhuangméme et que I'essentiel de la
pensée dZhuangziest héritée diDaode jing Selon Li Yichun, 'importance de cette

ceuvre de Shi Xingtong consiste a :

------ AR REIETE T LB | 2 N, AR T R AL R R E
A R T EARE R R T, ARl B, b E R
HEBAEEAL N RE G IRES

[...] I pensait d’abord «annoter l&Zhuangzi dans une perspective
bouddhiste » comme I'avait fait Shi Deging, mais iabandonné ce projet
en chemin pour reconsidérerllaozi et le Zhuangzid’'une fagcon nouvelle.

Pour lui, la pensée de Zhuangzi aurait sa sourne delle de Laozi et non

pas dans celle de Confucius ni dans celle du Baudthcrée ainsi une

185 shi Xingtong vivait au mont Qingliang Vit L.

18 v/oir Huang HongbingZ 4T 1%, « Shi Deqing he Shi Xingtong erren de Zhuangimearsgy yuqi
bijiao » FEAHE I FURE PR — N SHE B AR X H LR (La pensée de I'étude dzhuangzide Shi
Deqing et de Shi Xingtong et leur comparaisteshan shifa xueyuan xuebawl.25, N°3, 2010, p.
116-128. ; voir aussi Su XiaoxikBE /I, « Nanhua fafuyu Zhuangzi neipian zhshiyi bijiao ji
chengshu niandai X Fg#3E) Bl GHETFNRE) BRI L EF (La comparaison de
l'interprétation de l&Révélation du Zhuangeit lesAnnotations des Chapitres internes du Zhuangzi
et la date d’achévement de ces ceuvi@sdukou shifan xueyuan xuebgbi T FiiyE 2 F £, 2010,

pp. 26-29.
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nouvelle approche des annotationsZwangziqui découlerait de la pensée

de Laozi et de Zhuangzi en <8f.

Finalement, les annotations des ceuvres confucéennemistes par les maitres
bouddhistes ont permis non seulement aux lettre&icéens et aux penseurs taoistes
de se familiariser avec la doctrine bouddhiste, smié8 ont favorisé aussi la
propagation des ces doctrines non bouddhistes tmnmiilieu séculier et la

communauté bouddhiste.

Pourquoi était-il utile de faire comprendre lestdoes non bouddhistes dans la
communauté bouddhiste, notamment dans le sangl@8 tkouverons la réponse

dans la partie suivante.

7 Lin Yichun ##k4f, « Fafu daozhen, liding Lao Zhuang ----- Shi Ximgg Nanhua fafujie
Zhuanglichang xilun » S B 18 1, #EEHE—REE (EEEE) WL Sm (Révéler
l'authenticité du Dao et définir Laozi et Zhuangzi- Analyse des perspectives exgégétiques sur le
Zhuangzide laRévélation du Zhuanggcrite par Shi XingtongDongya hanxue yan;jigk o 5 £

7%, N°3, 2013, p. 72.
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4. Les points de convergence et de divergence rdes énseignements selon les

moines

Dans cette partie, nous serons amenée a étudigradsages écrits par certains
moines importants, a propos du rapport entre leis gnseignements. Nous nous
efforcerons de comprendre comment ils considéenideux autres enseignements,
tout en continuant a pratiquer le bouddhisme. Lesnes sont assez nombreux a
aborder le sujet de la convergence et de la dinesgentre les trois enseignements.
Certains n’y consacrent pas plus de quelques phoeses I'ensemble de leurs ceuvres,
d’autres s’y arrétent pour décrire ou faire comgrereur rapport et I'importance de
cette comparaison. Nous citerons succinctementgaslpassages des ceuvres de ces

moines importants.

La plupart d’entre eux met tout en évidence lagddhce de profondeur des trois
enseignements mais admettent la convergence déuewitime. Le premier a avoir
proposé une telle idée est le maitre Huiyd&E de la dynastie Jin de I'Est. Son
ceuvre fameuse intituléBhamen bujing wangzhe It affirme I'importance du
rapport entre le bouddhisme et les doctrines s&edi Pour Huiyuan, le principe du
bouddhisme et celui du confucianisme sont idensigggeules les circonstances et les

destinataires different. Il écrit ainsi :

Az BisE L. BRI . ORI e EERE
MmEa. MBEPEEE. BARER . H5amiga. AN
BASEfL. ERBUAEREN AT AR .

On peut comparer le tatatd® & Yao et & Confucius, car bien qu'ils aient
emprunté des chemins différents, leurs penséeffugintent mutuellement.
Leurs provenances sont différentes mais leur kduteatique. [...] Dans un
cas, on les sépare pour ensuite les fusionneugtaqug suivent cette Voie ne

se limitent pas a une seule pensée. Et dans um @agr si I'on les fusionne

%8 \/oir la note 69.
%9 Une autre appellation des bouddhas, qui signifierame I'originel ».
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pour ensuite les séparer, on pourra savoir assatéque le but de Sékya, de

Yao et de Confucius n’a aucune différente.

Ren JiyuT-4 @ donne son interprétation de la phrase : « Onus®iine pour
ensuite les séparer ». Selon lui, cela veut dim lgg bodhisattvas et les bouddhas
peuvent s’'incarner en toutes sortes d’étres ponnelol’Enseignement aux étres de la
méme catégorie. Dans ces conditions, les sages aalnts peuvent étre considérés
comme les corps métamorphosés des bouddhas etodbssditvas, alors que la
phrase « on les sépare pour ensuite les fusionsignifie que méme si les sages et
les saints ne sont pas réellement les corps mépdnoeés des bouddhas ou des bod-
hisattvas, a la fin, ils avancent immanquablemardieection de la Voie de Bouddha.
D’apres lui, cette idée de Huiyuan est a la sodicsyncrétisme des trois enseigne-
ments en Chine et elle a exercé une grande influsacles moines postérieurs et sur

la réflexion de ceux-ci a propos des trois ensergrgs. Ren Jiyu écrit :

BT CNSNZIER AT EEA RN, MEE T A K R
» RIRIE” BSEANLSS, R T AR TP B S S P A
B AE . SRR PR AL “IRIE R, Pl fSREE R “ =H—
PR, #RAT LGB B R I LA L

el
f%zﬂ

%l:
i

Huiyuan énonce le principe essentiel selon lequal woie intérieure et la

voie extérieure peuvent se fusionner » et établihése principale selon la-
quelle le bouddhisme et le confucianisme « ontpitesenances différentes
mais un but identique ». En effet, cette idée esedue la doxa a laquelle
les courants principaux du bouddhisme postérieaoséorment. A partir de

cette époque, ce gu'on entend par les expressiemrgriver au méme but
par des voies différentes » et par « les trois ignseents ont la méme

source » trouve son origine dans les interprétatienHuiyuart.*

19 e Chapitre 4 d&hamen bujing wangzhe lwp.cit, p. 31 a04.
I Ren JiyufE44 7, Zhongguo fojiao shit [ %5 (Histoire du bouddhisme chinoigyan.2,
Beijing 4t 5%, Zhongguo shehui kexue chubangel +t & £} £ Hi i+, p. 639-640.
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Cependant, selon Huiyuan, bien que les trois ensaignts aient la méme ori-
gine, les trois enseignements sont de niveauxrdiif8. Il exprime cette idée dans le

paragraphe suivant :
FaisE, Fottl. DIAEE ., &R oS e

CERRH . DA, AL EZ 8. SR AUME RS A
e AT KA

Nooa

Dans le passé, je m'adonnais aux classiques carigcs, a cette époque, je
les trouvais merveilleux. Mais lorsque je luslUaozi et le Zhuangzi je
compris que cet enseignement renommeé n’était quéatardage creux
soumis au changement. A présent, je comprendseqounicipe du Bouddha
doit prévaloir dans le parcours vers le monde abgdors que pour ce qui

est du principe de I'existence, toutes les docsrcenvergent’?

On constate que, pour Huiyuan, le bouddhisme ests€ignement supréme
parmi les trois enseignements et que la penséstdaest supérieure a la pensée
confucéenne car, contrairement au taoisme le ciamisgcne ne s’intéresse qu’au
monde vivant sans se préoccuper de l'aprés-maus Bhcore, le confucianisme «
n'examine pas profondément l'idée selon laguelevie est aussi la mort et la mort
est aussi la vie'. Il croit, par erreur, que la g produit une fois puis disparait a
jamais » (T AE T AEZ AR, TR EUR —1k)," 3 c’'est pourquoi il est limité. La
pensée taoiste connait aussi des limites, d’aptégubih. Ce sont d’'une part, son
obstination a vouloir prolonger indéfiniment la vi¢ d’autre part, la spontanéité
naturelle. Seul le bouddhisme, qui prbne la tramdaece de la vie et de la mort

atteint 'apogée.

Un autre maitre bouddhiste trés célebre, ayant@vdeg sujet du syncrétisme

des trois enseignements, est ZHytH, le grand maitre de I'école Tiantai. Pour ce-

12 ghi Huiyuanf2 2%, « Yu Yinshi Liu Yimin dengshu $ifE+ 2 [ 453 (Lettre & I'érmite Liu
Yimin et les autres)in Daoxuani& &, Guang Hongming jif& 5L B 4E (Vaste Recueil de la
propagation et de la clarification), T.21@852,juan.27, p. 304 al9.

173 Shi Huiyuanf# i, « Shamen bujin wangzhe lunop.cit, p. 31 c02.
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lui-ci, les enseignements aboutissent tous au n@meipe. Citons un passage de

Son ceuvre .

FIE. FHWEEE RS REN. NFHMZER . ZE. KHAT
Bigke (TRl ile EEBORG] S R HEAN ] —BE .

D’aucuns demandent : « Si les bouddhas, les batlrasa Laozi, Zhuangzi
et Confucius sont saints, quelle est la différezicige leurs enseignements ?
Voici la réponse: «Le principe originel est incemable, comment
pourrait-il exister une différenciation ? Cependamt peut distinguer, dans
les enseignements des formes supérieures ou imfEsie profondes ou

superficielles. On ne peut les placer sur le mékae. p'*

Zhiyi partage le point de vue de Huiyuan en comsidéque les maitres des
trois enseignements sont saints et que tous lesigeesnents convergent vers le
méme principe fondamental. Pourtant, pour lui alessiveau des enseignements est
différent. Bien qu’il n’indique pas clairement lexuest supérieur, on peut

comprendre que c’est évidemment le bouddhisme ougtlau plus haut.

Quelques autres maitres comparent le bouddhisme &g deux autres
enseignements et concluent que le premier surpiessein les derniers. Le maitre
Qingliang Chenggua¥f /57581 de I'école Tiantai et son disciple Zongf#% sont
représentatifs de ce jugement. Qingliang Chenggoantire, dans le paragraphe ci-
dessous que, manifestement le confucianisme abtlerhe n’atteignent pas le niveau

du bouddhisme :
------ SR EREE . AU/, /N, HEEE T RHRE,
N R . MR IE L 2 ik, RIRHWERRR 22 . DLULE S
2o JTHRIRIEIR B,

[...] Cette phrase met en lumiére le fait que si lar@ Véhicule est lui-

méme composé d'une méthode parfaite et d’expédienten est-ila

74 Zniyi & §8, Weimo jing xuanshdéf BE4S % i (Exégése du principe mystérieux &atra de
Vimalakirt)), T.1777,ce38,juanl, p. 519 c07.
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fortiori du Petit Véhicule ? Le Petit Véhicule comparé aar@d Véhicule,

est comme la faible lueur d’'une luciole comparéeagwnnement du soleil.
De méme, lorsqu'on compare le confucianisme etalgistne avec la
doctrine du Bouddha, on constate un écart ausedgyae la distance entre
le ciel et la terre. C’est en comparant les ensggnts, qu'on peut

comprendre la profondeur du Dharma bouddHiSte.

Pour Qingliang Chengguan, les doctrines doiverd ékassées selon plusieurs
degrés : les méthodes parfaites du Grand Véhiamea plus haut, viennent ensuite
les expédients. Le Bouddha condamne méme les adgptes’attachent au Petit
Véhicule et qui refusent d’aller plus loin. Pouttagelon lui, le Petit Véhicule est déja
plus profond que le confucianisme et que le taojstiest pourquoi il ne faut pas
attacher d’'importance aux pensées de ces deuxgeeseents séculiers. Ce que cet
auteur entend pdofa 7 (Dharma bouddhiste) désigne plutdt le sens ultilme

Grand Véhicule, c’est grace a cette doctrine qpeuat devenir bouddha.

Plus loin, dans la méme ceuvre, Qingliang Chengayg@nofondit son opinion

sur les trois enseignements :

------ WMEWiRZ®E. CBINEZ R . RTT/NE. Bl =1t 2 (5
PR . FIRASERORIE SR . EREDNZE. BRERE. YL FiEE
=&, A& ®E, MmEMdit &, 84 Lm—ma. HA
EHR. MRS, RITARZHE ., 5T & & RS AER.
S ) A R0 .

[...] C’est pourquoi on dit que les idées peu profmde la doctrine du
Bouddha surpassent déja les idées profondes des cdbs voies extérieures.
Les voies extérieures des pays de I'Ouest abormaitement le sujet des
vies dans les trois temp8et croient pour la plupart d’entre elles au pipeci
de la causalité. lls éprouvent du dégolt pour lelecges morts et des

renaissances et cherchent a atteindre leamarvCependant, comme ils ne

175

Qiangliang Chenggua#f /7 #1, Da fangguang fo huayan jing suishu yanyi chamcit, juan.6,
. 40 bOS.
17 A savoir les vies passées, la vie présente eidssutures.
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savent pas ou est la vérité, ils s’éloignent des @i plus de la Voie. Sans
parler du confucianisme et du taoisme qui considéyee la vie du corps est
un bienfait. lls cherchent a éviter la mort du sogans se soucier de leurs
prochaines existences. lls considerent la vie atda comme équivalentes,
gue pour eux, la décadence et la prospérité comdemigues, pourtant la
vie et la mort procedent du Ciel et la décadenda erospérité dépendent
du destin. Le Ciel est le principe de la naturegdstin est accordé par le
néant. L’accumulation et la dispersion des soufflesstituent la vie et la
mort. lls considérent par erreur I'état ou il n'sei rien comme I'état de la

Voie suprémé!’

Pour Qingliang Chengguan, ce qui différencie le mdrd/éhicule des voies
extérieures des pays de I'Ouest, c'est que le Gké&tdcule aborde le sujet de la
Vérité absolue, a savoir la nature innée que tesigtres possedent, tandis que les
voies extérieures l'ignorent. Comme le confuciar@set le taocisme ne se soucient
gue de l'existence présente, ils sont inférieurs aoies extérieures des pays de
I'Ouest. Qingliang Chengguan fait état des troesviles vies passées, la vie présente
et les vies futures. Ces trois vies représenteneféat le cycle des morts et des
renaissances que les hommes ordinaires subissegbrifucianisme n’aborde pas le
sujet de I'état d’apres la mort et ne s’intéress@ dp vie présente. Le taoisme reste
discret au sujet du cycle des morts et des remaiesa Dans le passage suivant,
Qingliang Chengguan énumere dix points de divergaardre le bouddhisme et les

deux autres enseignements chinois. Enumérons xe®idits :

— R MEUR S . e THRAERE . e S S A e & dEE
B, oo ST 853 5= - SRIIEE ANWNIENE ., LIRS, e J\KAE
965%'50 h%jlz%i@io """ +E’%3EE’%§50 """

Le premier [point différent], c’est que pour les sunil existe un
commencement tandis que pour l'autre, il n'exists de commencement.
[...] Le deuxiéme point concerne I'existence du sleuffu sa non-existence.

[...] Le troisieme, est que I'un aborde le sujet thess vies tandis que les

7 bid., juan.14, p. 106 al4.
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deux autres restent indifférents & ce propdk..] Le quatriéme point est
celui des habitudes acquises ou non acquises. e.dinquieme, pour l'un,
est que toutes les choses sont créées par de lesiitipnditions et pour les
autres, par les souffles. [...] Le sixieme point eamne l'existence ou la
non-existence de l'intériorité. [...] Le septiéme moaborde I'existence ou
la non-existence des conditions interdépendante$.Lie huitiéme pose la
question de I'existence ou de la non-existence @l €..] Le neuvieme,

celle de la souillure ou de la non-souillure. [..q dixieme, enfin, celle du

retour [au niréna] ou non. [..3"°

Tachons d’expliciter le passage précedent. Poumgl@my Chengguan, la
premiere différence, c’est que pour le bouddhisim@existe pas de commencement
du monde, tandis que le taoisme et le confucianiposulent I'existence d'un
commencement suprémtithu X#] ou taishi KX#5). La deuxiéme différence est

que pour le bouddhisme, I'esprit est au fondementadites les choses, tandis que
pour les deux autres enseignements, les étrexsmrg et transformés par le souffle.
La troisieme différence, selon le bouddhisme, asé cqcause de I'égarement de
I'esprit, les étres rentrent dans le cycle des snetrtdes renaissances, c’est pourquoi
ils sont pris dans un cycle sans fin entre vie gasgie présente et vie future. Alors
gue, pour le taoisme et le confucianisme, la vipedd de I'assemblement des
souffles, donc une fois les souffles dispersésgtiess meurent a jamais. La quatrieme
difféerence est que d’apres le bouddhisme, le katezaétres dépend des actes qu’ils
accomplissent en bien ou en mal ; leur sagesseemudgarement nait de leurs
habitudes, bonnes ou mauvaises. Or, pour les dgmsaenseignements, le bien et le
mal, la sagesse et I'égarement sont recus du lGatinquiéme différence, est que le
bouddhisme considéere que toutes les choses soBescrpar I'assemblage de
beaucoup de conditions, alors que le confucianisinte taoisme considéerent que les
étres sont prédestinés par les souffles qui lexomtus. La sixieme différence, est
gue selon le bouddhisme, toutes les choses etdedes sont créés par la conscience,

tandis que pour les deux autres, les choses étries sont une production du Ciel et

78| a période passée, présente et future.
179 |pid.
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de la Terre. La septieme différence, est que ledthoisme professe que le
changement du monde naturel dépend de lI'assemblemoede la dispersion des
conditions a l'origine de ce monde, alors que plagr autres, ce changement est
exercé par la nature elle-méme. La huitieme difféeeréside dans le fait que pour le
confucianisme et le taoisme, le destin des éttesoasrdlé par le Ciel et la Terre. Ces
doctrines professent que les étres peuvent, s¥s efforcent, échapper a
I'intervention de la Terre mais pas a celle du Qidpendant, d’apres le bouddhisme,
le destin des étres est le fruit karmique de leates précéedents : il suffit qu’ils
s’améliorent dans la vie présente pour se prépereneilleur destin pour le futur. La
neuvieme différence, est que pour Laozi, le dédifeesouillure de la vie, il faut donc
renoncer au désir pour étre sur le chemin du DaodiE que pour le bouddhisme,
faire le bien et éviter le mal est la condition egsaire pour pratiquer la Voie. Enfin,
la dixieme différence est que, pour le bouddhidmspuffrance qu’engendre le cycle
des morts et des renaissances est due a I'ignodenieeverité. Siles étres accedent a
cette vérité, a savoir que la vie n’est qu'unesilin, ils peuvent alors entrer dans le
Nirvana. Par contre, Laozi pense que la vie et la noort accordées par le Dao. Se

conformer au Dao, permet d’étre en paix vis-a-eisadvie et de la mort.

Dans les huit premieres comparaisons, Qingliangh@iiean place le taoisme et
le confucianisme sur un méme plan sans noter audifiiéeence entre eux. Dans la
neuvieme et la dixieme comparaison, il examinedasge de Laozi par rapport a
celle du bouddhisme. Bien qu'’il s’attarde sur cemparaisons, elles restent encore

approximatives voire méme parfois, vagues.

Pour Qingliang Chengguan, il ne faut pas confomelfeouddhisme et les deux

autres enseignements. Car on risque alors de sef@r gravement:

M= —8. MR M. JHFRIRR . B2 YR . &k
B2k LML o BHRZ NG HRIE .

Confondre les trois enseignements en les considé@mnme semblables,
c’est planter la graine toxique des pensées erspnééer les véritables

causes qui conduisent a l'enfer, exploiter la seuet le courant de
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ignorance fondamentale, barrer le chemin mystgride la connaissance
de l'origine. Prenez garde, prenez garde ! Ceuxdgunent I'enseignement

doivent savoir choisir judicieuseméfit.

C’est dire que si I'on mélange indistinctement tesis enseignements sans

discernement, on risque d’aller dans une mauvaisetobn et méme de régresser.

Le maitre bouddhiste Guifeng Zongniil§ %% hérite des opinions de son

maitre Qingliang Chengguan a ceci pres qu’il dédf@ie d’abord les trois enseigne-

ments et révele ensuite qu’ils peuvent fusionnesdme perspective plus élevée et

plus profonde. Il développe en détail ses vuesesitrois enseignements dans son

ceuvre leYuanren lunfi A (Dissertation sur I'origine de I'Homme), entieremhe

consacrée a ce sujet. Avant de parcourir quelqgeed de I'ceuvre du maitre, lisons

d'abord un passage dansB#&graphie des moines éminents de la dynastie Song

propos de la vie de Zongmi :

BERE . WK, BMAERAR. RAZEDERFRS. ST eEE
. ARATPERT . UM EEREZ N E . BRGSO
ﬁ‘ﬁ%Z E’*‘ﬁ:ﬁ”/ﬂ»ﬂ»%{ ......

Le nom de famille laic de Shi Zongmi était He.tHi€originaire de Xichong
a Guozhou. Sa famille était florissante et, dangesaesse, il avait acquis
une bonne connaissance des ceuvres confucéenrsesihhitait participer
aux affaires du monde pour sauver le peuple. itavagrand talent qu'il
mit, pour gagner sa vie, au service des fonctioesathargés des comptes
de I'Etat’®’. La deuxiéme année de I'ére Yuanhe, il renconsm hasard

Daoyuart®, le maitre de Chan de Suizhou. Daoyuan n’avaiepasre parlé

180 pid,

181 Ces fonctionnaires se rendaient dans les pré&chour examiner leurs recettes et leurs dépenses
et en rendaient compte au gouvernement impérial.

182 yuanzhao était un maitre de I'école H@g## fondée par Shenhifi &, le disciple du sixiéme
patriarche Huineng ft.

79



gue déja Zongmi lui vouait une immense admiratibrse rasa la téte et

devint son disciple. [...}¢3

Comme certains maitres bouddhistes déja citése@yiZhongmi avait eu une
connaissance profonde des doctrines confucéenmagistes avant de devenir moine.
Dans leYuanren lunil inclut le confucianisme et le taoisme dansysteme de clas-
sification des Enseignements. Dans une premiefiepdrcritique la pensée confu-
céenne des dispositions du Ciel, celle des souffliggnels et de la spontanéité natu-

relle du taoisme. Dans le paragraphe d’introducilacrit :

8 —HERN B, B R M TE A
=

fims WACAR AN ER ORI, 1RHE M. SRANECR
FEFHZul. it VAR, B
ERAGF NG, MR HAHEHE, LR T o

Les deux enseignements, confucianiste et taoiestulent que les especes,
humaine et animales sont produites et élevéesapaoie du néant. Selon
eux, la voie imite la nature et produit les souflariginels. Les souffles
originels produisent le ciel et la terre qui, eugmes, produisent les dix
mille étres. C’est pourquoi I'ignorance ou l'inigknce, la noblesse ou la
misere, la pauvreté ou la richesse leur sont atgtpar le Ciel dont leur sort
dépend entierement. Aprés la mort, ils retourneiat térre et au néant. Les
enseignements extérieurs limitent leur pratiguecarps sans chercher a
savoir d’ou il provient. La transcendance des dikenétres leur échappe.
Bien gu’ils considerent la Voie comme le fondemdstjgnorent toutes les
causes. Aussi bien celles de la convergence dés ddioutissant aux
phénomenes favorables ou défavorables, que cell&a gwoduction des

choses ou de leur anéantissement, ils ne savenhoie plus de la souillure

183 Zangning,Song gaoseng zhuawp.cit, juan., p. 741 c23.
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ou de la pureté. Les pratiquants ne savent pasegug doctrines sont des

expédients et les prennent par erreur pour laévpatfaite. [... 334

Dans une deuxieme patrtie, il classe les écolesdiustegs en cing catégories :
I'enseignement de 'Homme et du Ciedigrian jiao A K #), 'enseignement du Petit
Véhicule Kiaosheng jiao)N3e%k), I'enseignement de I'apparence du Grand Véhicule
(Dasheng faxiang jiaok e H#L), celui de I'élimination de I'apparence du Grand
Véhicule Dasheng poxiang jiaok el #H#k) et celui de la révélation de la nature
innée du Véhicule uniqué¥{sheng xianxing jiao— 24 #0). Il considére les quatre
premieres eécoles comme imparfaites et insuffisaetdes critique en les analysant
précisément I'un apres l'autre. La classificatiom @uifeng Zongmi a sans doute
influencé Hanshan, puisque dans son ceuvre intitDiésertation sur le reflet et
I'écho de Laozi et de ZhuangHanshan reprend ces classifications dans sesgsrop
analyses de l'enseignement du confucianisme et ahisrhe (avec quelques
difféerences cependant). Nous étudierons la classifin que propose Hanshan dans

le chapitre Il de ce travail.

Dans une troisieme partie, Guifeng Zhongmi expliGu@ensée ultime et par-
faite de I'enseignement de la révélation de la neatanée du Véhicule unique. Et
dans la derniére partie, il englobe tous les ensengnts dans I'enseignement parfait

185

du Véhicule Uniqueyisheng—3€) > méme s'il reconnait certaines particularités aux
autres catégories d’enseignements. Cette pantiitsle « Huitong bengmo &l A&

R (Unification et communication de la racine et Besnches). Il y explique que son
but consiste a rassembler les idées qui ont éti§ueres dans la partie précédente :

tous les enseignements ont la méme origine et fureesemble le sens correcf (

=t

184 Guifeng Zongmid: 522, Yuanren luni A& (Dissertation sur l'origine de 'Homme), T.1886,
juan.1, p. 708 a26.

18 Dans leSatra du Lotus le Bouddha révéle que les trois véhicules (Vdbides Auditeurs, des
Bouddhas par-soi et celui des bodhisattvas) guditeenseignés appartiennent tous aux expédients.
Il existe en effet un seul et unique véhicule -uicdes bouddhas. Si le Bouddha a préché les trois
véhicules, c'est parce que les pratiquants n'avgies encore le niveau suffisant pour recevoir
I'enseignement du Véhicule des bouddhas. Dansifakke du Lotus, le Bouddha, ayant observé les
pratiquants, a compris que les conditions étaidnemet décida de professer le Véhicule Unique.
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BUFT R, FER—JR, B ZI1EF8). Bien évidemment, le termacine qu'il utilise ici
désigne I'enseignement du Veéhicule Unique et lemdites des quatre premieres ca-

tégories d’enseignement y compris le confucianistrie taoisme. Il précise :

R Z A, R, BR—2 s Frie s, JRESIE, B
Ho2EOM. AEEL, LI, TTRILZ T, B
BT B, BRI S T oo

Cependant, quand finalement, on est parvenu, affeutie, a remonter a la
racine, on constate que les souffles qu'on regmit $s souffles originels
non différenciés ; que les idées qu’on produit démat toutes de I'esprit
prodigieux, pur et unique. A vrai dire, en dehoesl'dsprit, il n’existe pas
d’autre doctrine. Etant aussi transformés par tesfes souffles originels
sont I'état métamorphosé par les consciences thrgrié précédemment.

Les souffles appartiennent aux phénoménes de kcieoceailaya. [...J%°

A partir de I'idée bouddhiste selon laquelle « kress mondes proviennent tous
de I'esprit et les dix mille choses proviennentlale€onscience. »=€ A MLy, 52
MEFK), Guifeng Zongmi montre donc que fondamentalemtents les enseignements

ont la méme origine, puisqu’ils sont tous produiar I'esprit originel et les
consciences. Nous pouvons aussi trouver cette d#des I'approche du maitre

Hanshan.

Bien que la critique de Guifeng Zongmi envers leaxdenseignements chinois
soit sévere, dans Muanren lunil ne vise en fin de compte que les pratiquaes d

doctrines confucéenne et taoiste et non Confudiusaezi eux-mémes. Dans un
passage de soMuanjue jing dashu shiyi chalfl % 4 K mi F£ 7 #b (Notes de

I'explication du sens du grand commentaireSitra de I'Eveil parfai), on trouve :

------ FIVAI = 30 R A iR, SO, (AR AWOCIREE., 4 i

1% bid., p. 710 c08.
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[...] On peut savoir ainsi que les trois enseignement été établis par les
saints. Leurs expressions sont différentes maiss Iptincipes convergent.
Mais les hommes des générations successives fattaaux mots et ne
comprennent pas que le fond est le méme. C’estgpouils les dénigrent

ou les louent®’

Selon lui, les trois enseignements n'ont été cgisspour aider graduellement
les adeptes de différents niveaux. Or, les adegptesdtent a 'enseignement qu’ils
connaissent au lieu de l'utiliser comme point deatt€ pour se perfectionner ou se
guider dans la compréhension de la Voie. C'estuseale cela que ces enseigne-

ments peuvent finalement leur nuire.

Dans la préface dduanren lunil exprime encore plus clairement son point de

vue sur les saints des trois enseignements :

WAL & BlE R R, FEREY), RERE. NIMEE, A
FReo SRENEAT, WIBLRIGH, LA, BARAKR. MEEEma
TATHE, —HOEME, haRRETT. SKEiT, BUEERE, RERE, R=
PEVEAT, MEENE, FEAE, BRAU, REOTRIRT .

Cependant, Confucius, Laozi et Sakya sont desssauyrémes. lls se con-
forment a leur époque et s’adaptent aux circonstpour établir les ensei-
gnements par différents chemins. Ces enseignerrgétgeurs et extérieurs
se promeuvent mutuellement et dispensent enserablbidnfaits aux étres.
lls exhortent les hommes aux mille bonnes condptas qu’ils puissent

comprendre les tenants et les aboutissants desscatides effets ; ils explo-
rent toutes les choses pour comprendre clairemant fdacine et leurs

branches. Bien que les pensées de ces saints sorar@rgentes, elles peu-
vent se distinguer pour ce qui est des méthoddaifegr ou expédientes. Le
confucianisme et le taoisme sont deux enseignendestexpédients, tandis
gue le bouddhisme englobe les expédients et leboaes parfaites. Pour

exhorter aux mille bonnes conduites, punir les rag@s, lutter contre le

187 Guifeng ZongmiE %52 %%, Yuanjue jing dashu shiyi chaop.cit, juan.9, p. 6675 b16.
83



mal et arriver a I'art de bien gouverner, les temiseignements sont valables.
Mais explorer I'ensemble des choses et des phéresnéonder le principe
et la nature innée jusqu’a la source originelle) $& bouddhisme peut per-

mettre d'y arriver:?®

Guifeng Zongmi montre que le confucianisme et @dime conviennent pour
établir 'ordre dans la société séculiére et goneete pays. Mais, si ’lhomme veut
comprendre a fond la vérité de I'existence et adhed la Voie supréme, il ne peut
s’appuyer que sur le bouddhisme. Car l'aspect gaaguent les autres enseigne-
ments, est la révélation de la nature innée des @trde la nature illusoire des phé-

nomenes.

Shi ShenqgingZ##i& ( ?- 820), un maitre bouddhiste de la dynastieyTdrorde

le méme sujet dans son ceuvre intitB&ishan ludt1li#% (Notes de la montagne du

189

nord).”” Dans laBiographie des moines éminents de la Dynastie Sageur nous

rapporte quelques détails a propos de ce maitre :

IRBRIR T2 —HURBEZ L bR S fa R N 2R .

Shi Shenging avait pour nom personnel public, Lingyon nom de famille
laic était Zhang. Originaire de Changming a Mianglibnaquit au pied de
la montagne Da’an. Il avait deux fréeres. Tous tegstembrasserent la reli-
gion bouddhiste et y acquirent beaucoup de prestigeJadis, Shenqing
avait adoré écrire et s’était complu dans la contippsde poémes symé-
triques®. Il avait beaucoup de talents et était versé temgtudes. Il com-
prenait bien tous les trois enseignements, il éaitedurtout dans la pensée
mystérieuse et avait atteint I'apogée dans de dwmmddn pouvait dire de

|ui : il a établi le principe de la conduite et dépé dix mille personné¥:

188 |bid., p.708 a07.

189 shi Shenqind# 1114, Beishan lulb 1Li$% (Notes de la montagne du nord), T.21dé52.
190 *expression désigne probablement une forme poétjmarticuliére.
191 Zanning,Song gaoseng zhuawp.cit, juan.6, p. 740 c18.
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Selon Zanning, I8eishan lude Shenging : « avait de vastes connaissances sur
les trois enseignements ce qui lui valait 'adminatdes lettrés les plus érudits, des
moines éminents et des ermites vertueux du nodd sud. » #:%=%(. & At
B4 444 = 2 BB 5S).1%% Cette ceuvre contient seize chapitres répartisien d
volumes dont le contenu concerne la vie de Sakyamum apercu général de
I'enseignement bouddhiste ainsi que le rapporiedrtbouddhisme et les autres doc-

trines. A travers cette ceuvre, Shenging vise aib@nta pensée de tous les ensei-

gnements. Dans le premier volume, il écrit :

ZHXFARMERE . (HEPRTF2T. SEELT2M. BRUBRR. &
IRUAHE M. fhJE LLAESE. VR LIAMR . £E00M A2 . SEERZ 4.
& &K

Les trois enseignements sont identiques dans l&ud’barmoniser le prin-

cipe de la conduite humaine. Cependant, les destrpour le mettre en
ceuvre prennent des moyens différents, leurs liga@®niques proviennent
de diverses écoles. Le bouddhisme prend les caiskes effets comme
principe, Laozi le néant et Confucius, les riteehusique. lls commencent
par les doctrines faciles a comprendre en allaxteageignements profonds,
s’appuient sur les phénomenes infimes pour lesreendhnifestes, se con-
forment aux instruments de I'époque et s’épauleatusilement pour for-

mer I’harmoniet®®

Si dans ce passage, Shenging insiste sur lesadtiffés, il ajoute aussitbét que
ces saints agissaient sciemment, se conformantiatbonstances, et s’adaptant aux

hommes qu’ils avaient a instruire.

Envers les deux autres enseignements, Shengingamplois d’'indulgence et

d’acceptation que les moines cités précédemments Ban texte, Wang Chunhong

&L écrit

192 pjd.
193 Shi Shenqind###i%, Beishan lyop.cit, juan.l, p. 577 a19.
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------ AR AT ACHE 2 Nk A P = S b [ AR, DARR
GRS QR 0 S MERI— 2 (BLIERD) « (=R E) MK
(RESLIEEY &R VIS, bUm o A% 8 & b L B4R - Al B
“CTRE” MBI ARBIRRIE, EERE I b A [ A AR SO A ke [
AL, U EOEB0h BN S B dh o

[...] I ne dépréciait pas sans circonspection lesspes aborigénes de la
Chine comme on le faisait dans les milieux bouddkislans les époques
précédentes pour montrer la supériorité du boudthig...] Shenging ne
suivait pas les jugements trés séveres sur desesielles que IRecueil de
vaste clarification lesLe sens mystériewdes trois traités et IRecueil de la
propagation de vaste clarificatiorl avait une certaine considération pour
doctrines autochtones telles que le confucianidenégoisme et les autres.
[...] Il traitait le confucianisme et le taoisme comm deux expédients »
s’appuyant sur la tradition culturelle de la Chpmair mieux asseoir la place
supréme du bouddhisme. Ses ouvrages sont repréfsetid¢ala sinisation du

bouddhisme arrivé & la période de matufifé.

Bien que Shenging soit plus ouvert aux doctrinesalgres enseignements, il a

tout de méme un point commun avec les autres morest de considérer les deux

autres enseignements comme des expédients. Tousmoems s’efforcent de

promouvoir le bouddhisme auprés des lettrés. Toug@nmant certains aspects

défavorables au bouddhisme selon la vie sécul@&rengging préconise la fusion des

trois enseignements pour propager la religion guest chere. Selon Du Zhenggian

FIEHE:

------ FERSR, ST UE “ B8 EAMER, s
b A IERZ A0 7S TN S PR AR, 1T R B 2 e T BRI o 2 ) 22
CFAREE, BRRIAER: RESHE, HAIGeRT o MIHE TR
R =HE S AR, BRI B RE.

19 \Wang ChunhongE# ik, « Zai fomen yu wenchang zhijian — ShengBeishan luyanjiu »££

[ B 5235 2 [l

fhyE (dbig%) BFF (Entre le milieu bouddhiste et celui des lettrés —

Recherches sur Beishan lude Shenging)Beijing daxue xuebadt 51 KE:£3; 2002, N°6, p.79.
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[...] Dans Le « Chapitre des doctrines hétérodoxeShenging se déclare
clairement en faveur de l'apprentissage des dadriextérieures. |l
considére que les adeptes bouddhistes ne doiventspalimiter aux
enseignements des canons intérieurs. Au contifileyr faut recueillir le
plus possible de savoirs de toutes les écolesduebées : « Ceux qui se
bornent a leur propre enseignement sont des edprit®s; ceux qui
consacrent leur attention aussi aux doctrines bebd&es ont suffisamment
de capacités pour tenir la comparaison avec lesesaut La théorie
concernant la fusion des trois enseignements, gégppar Shenging a la
période moyenne des Tang, exerce une grande icBusur le milieu de la

pensée bouddhiste d'alors. [.X%F

A la dynastie Song, les maitres bouddhistes quigmiéaient le syncrétisme des
trois enseignements deviennent beaucoup plus nembRarmi eux, citons d’abord
Yongming Yanshouk FH%EZF (904-975), I'auteur de I'ceuvre fameuse Ziengjing
lu 525%5%% le maitre de I'école Chan. Dans son ceuvre intitWéashan tonggui ji
¥ [ BR4E (Accueil de la convergence des dix mille bont&5)e maitre prétend

gue « les maitres confucéens et taoistes sontadiéshttvas qui se manifestent sous

la forme d’hommes inférieurs, pour sauver les étoes en louant le Véhicule des
bouddhas » f§iB %653, BREWE, ~AHik, FHEME). I utilise le Qi shijie

jing #1548 (Satra sur la Démonstration du mont€)ket le Xisheng jingr 54

1% Du Zhenggiankt IE#, « Tang Shi Shengin@eishan luchuyi » FREME (Jbiidg) 5%

(Discussion sur I8eishan lude Shi Shenging de la dynastie Tar¥gntai shifan xueyuan xuebao:

zhexue shehui xue b#A & ATTE S BT 23R AL & E825R, N°2, 2006, p. 38.

%8 yongming Yanshouk Wi 4E 2, Zongjing Iu 52#i#% (Notes sur le reflet du principe de I'esprit),

T.2016,ce48.

¥7yongming Yanshouk W %E 2, Wanshan tonggui ji& 3% [F 574 (Accueil de la convergence des

dix mille bontés), T.201%e48,juan.3.

198 pid., p. 988 a04.

%9 0n ne trouve pas ceitsa dans le canon Taisho. Seule une phrase est pi# Yongming

Yanshou : « Le Bouddha dit : ‘J'ai envoyé deux sapour convertir les étres en Chine : le premier,

Laozi, est le bodhisattva Makiasyapa et le deuxieme, Confucius, est le bodhis®twang. » {5 :
[P — 8, REATH: —F., 27, SlEXE. &, 7, LEEFE. |) in

Wanshan tonggui,jop.cit, p. 988 a 04. Cet ouvrage est sans doute apaeryph
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(Classique sur I'Ascension vers 'Oué&tpour montrer que Laozi et Confucius sont
des bodhisattvas envoyés par le Bouddha comme-awargurs pour fonder la base

de la bonté. Il écrit dans la méme ceuvre les phrasgantes :

RTE S A, EAMIRARE, S MR,
FERAHZ IR BAESERRER, RS WRA TAS, REFH.
HEEH, APRFER, Sakie: WRER WA, Bl H#i.
ANALFTE, EFVEAN, B BRI, EIskZ NI, It
EIETRME, BRAS. WAANS, BEHERE? PEAK, SdLiE?
e UfiE g, SR, BENE, [MPMAN? SEEE, TER

s HAREAT, EEM.

\|

La croyance selon laquelle les bodhisattvas appoturs bienfaits au
monde existe depuis I'Antiquité jusqu'a nos joulls. se sont incarnés
secréetement ; seuls les étres de nature élevéemecomprendre cela ; les
hommes communs ne peuvent le concevoir. C’est pouagux qui ont peu
de connaissances et une expérience limitée répatedemédisance ; ils ne
comprennent pas la pensée de leur propre écolegéplandent I'erreur,
lignorance et I'attachement aux choses. Ceux gwesit I'enseignement de
Laozi utilisent des talismans et des sceaux, fties pierres et brilent de
I'or ; ils laissent se répandre I'odeur fétide dugson et la puanteur rance de
mouton en accomplissant leurs rituels taoistesseldivrent a des actes
insensés comme certains Immortels. Quant a ceux suivent
'enseignement du confucianisme, ils croient éaasdle droit chemin, mais
leurs pensées restent frivoles et futiles ; letituaie est comparable a celle
des perroquets et leurs petites ruses sont serablabtelles des araignées.
Tout cela contrevient a la doctrine des hommesieaxt du passé et trahit le
principe de leur propre école. Si une doctrine aitépas diffamée par
certains, elle n‘aurait pas l'occasion de montrar psofondeur ? Si les

hommes a l'esprit inférieur ne s’esclaffaient avdéation de la Voie,

2 Cette ceuvre s'appelle aussLigozi xisheng jingZ T 7 574% (Classique sur 'ascension du Laozi
a I'Ouest). C'est un ouvrage taoiste qui tente déétre en lumiére les idées @Maode jinget de
rabaisser le bouddhisme. On ne connait ni la datetie ceuvre ni son auteur.
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comment pourrait-elle étre encore la Voi€' €’est pourquoi la doctrine du
Bouddha est comparable a la mer qui recouvre tautvérité parfaite est
similaire a la vacuité, ne se laisse-t-elle pasépén par n'importe quelle
porte ? Les sages communiguent tacitement et s saints se rejoignent ;
la vérité absolue et la vérité relative sont indsables, elles éclairent

indifféremment les ignorants et les éveilt&s.

Comme celle de maitre Zongmi, la critique de YormgnYanshou ne vise que
les adeptes du confucianisme et du taoisme et awiteprs enseignements. Selon lui,
en effet la plupart des adeptes ne comprennerliepaai principe de leur école et ne
suivent que certaines apparences insignifiantesr Ro, ces personnes sont pi-
toyables car, non seulement elles ne comprenr@mtria vérité absolue mais encore
elles dénaturent leur propre enseignement. Yongniergshou compare la doctrine
bouddhiste avec la mer pour montrer qu’elle peuatexr tous les doctrines de bonté
et accepter en son sein tous les étres eégalem@éstspient, méme bornés, sans au-

cun meépris.

La these de l'incarnation des bodhisattvas n’est ipgentée par Yongming
Yanshou, puisqu’elle a été formulée par le Bouddhanéme lorsqu'il fit I'éloge des
bodhisattvas dans itra du Lotus Un autre moine qui utilise cette notion pour pré-
ner le syncrétisme des trois enseignements est @adtan Bao'enk it 11k &

(1058-1111), un autre maitre Chan de la dynastig So

PG RAME . B KHEE s it Ao BRAERE R M R . LAW
iR AIEE . WHAENZE., HE SR, FERZITRAR.
WA S GEHEFERE. [LTHUBRG. SHEA . B
HRERL. RAMEZ AbE . RULDFIREM .. MAEZ R, WiER. 278

21 'idée de cette phrase provient d’'un verset dupitre XLI du Daode jing: « Lorsqu’un esprit
inférieur entend le Tao / il rit aux éclats. S’ien riait pas / le Tao ne serait plus le Tao. > [#i#,
KEZ . NEAJLLINIE). Ce verset de Laozi est traduit par Liou Kia-HveayBenedykt Grynpas,
Lao-tsey op.cit, p. 44. Il montre que la voie est tellement pnof® que les hommes bornés non
seulement n’'arrivent pas a la comprendre, maiswgrae, ils s’en moquent.

292 yongming YanshowVanshan tonggui jop.cit, juan.3, p. 988 a04.
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. L. & k. REOLFZAR . — KRERGZIEIG. Pt
RN =0 FHREH

il

Parmi les bodhisattvas de rang élevé, certainsclaisi de se réincarner
sous la forme d’hétérodoxes des pays de I'Ouestfelignaient d’avoir
toutes sortes d’'idées erronées et faisaient semtidase consacrer entiere-
ment aux doctrines hétérodoxes. Mais cela avait poude mettre en relief
le fait que la doctrine du Bouddha est la voie ecte. Et ainsi, ils prati-
guaient la voie des saints. lls étaient capablesedeonformer aux circons-
tances, favorables ou non. Cela est difficile aceonir. On a dit autrefois
gue Confucius s'inquiétait de ce qu'a I'époqueptancipe véritable de la
Voie n'ait pas encore été transmis. A présent,anprend ol se trouve la
raison, on sait qu’il ne faut plus s’attacher amsedgnements expédients.
Cependant, méme si on a conscience que les exp@desont que des ex-
pédients, il n’est pas certain qu'on les compremaégment. C’est seulement
guand on comprend que les expédients appartiemmeaffet a la doctrine
parfaite, qu’on atteint vraiment la compréhensi@s é&xpédients. C’était
bien l'intention du duc de Zhou, de Confucius, d®oti et de Zhuangzi
lorsqu’ils ont fondé leur enseignement. Voici commtnee sont mises en
place les conditions de I'accomplissement d’UnenGeaAffairé®. En fin
de compte, les trois enseignements appartiennant seul esprit. Leurs
chemins sont similaires bien que les traces desleaues soient diffé-

rentes?®

Que les grands étres se soient incarnés a difé&rgréiriodes et aient établi des
enseignements de niveaux différents, ne veut pas aatant dire que leur propre
pensée et leurs propres capacités soient limiEms. que leur enseignement soit ac-

cessible, ils étaient obligés de I'adapter au niviedérieur des adeptes qui le rece-

3 Dans leSitra du Lotus le Bouddha annonce que s'il est venu dans notiedey c’est pour
réaliser « Une Grande Affaire », c’est-a-dire, pawéler aux étres qu’ils possedent tous la natare
Bouddha et qu’ils pourront devenir tous bouddhas.

2 n Puji 37, Wudeng huiyuanfi#% € ¢ (Premier recueil des cing lampes), X.1568,80,
juan.11, p. 293 a01.
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vaient. Le maitre Hanshan se déclare lui aussirédple® a la notion de I'incarnation

des bodhisattvas dans son essai concernant lseheeignements.

Certains moines de cette dynastie considerent nogimées trois enseignements
sont tout a fait égaux. Par exemple, le maitre iah@anningif 2 &z écrit le

passage suivant :

—

RN =HZ K. ERE - FKZH. UXAERE. WER
. R R

Ainsi, les trois enseignements appartiennent a émenfamille et les dix
mille Veéhicules sont sous un méme chef de famile.ne doit pas avoir de
prédilection, car la prédilection crée la rivaligd la rivalité nuit aux

enseignement<?

Il encourage méme les bouddhistes avancés daneniaaissance du boud-

dhisme a étudier le confucianisme et le taoisme :

DLT-fRE R X BT R ASE . (TR DL R . 200 R
—Jith.

Puisque le principe du confucianisme et du taoissteélevé et profond.
Quel inconvénient y a-t-il a ce que les disciplesiddhistes qui excellent

dans leur propre doctrine tentent d’atteindre |ggm en élargissant leurs

expériences ? Il ne faut pas stagner dans une dieeition®°®

Il reconnait ainsi la profondeur des études cordonés et taoistes, en encoura-
geant les adeptes chevronnés a connaitre ces dattemes pour s’élargir I'esprit en

ne se confinant pas a la leur.

Dans la partie précédente, nous avons étudié fraptroit entre le confucia-

nisme et le maitre Gushan Zhiyudlhili #[E] qui se faisait appeler le maitre de

25 7anning 2 %, Da Song sengshi lUg 5% 1% (Apercu historique des moines de la grande
dynastie Song), T.2126e54,juan.3, p. 254 c14.
2%|n Rujin M, Zimen jingxunop.cit, juan.2, p. 1050 b03.
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I'Invariable milieu. Lui aussi, adhére a I'idée @ellaquelle les trois enseignements

sont tous indispensables. Il exprime sa penséeldqigase suivante :
=Hngt . A,

Les trois enseignements sont comparables aux piadsvase tripode dont

un seul ne peut manquér.

Bien que les opinions des moines précédemmentscidémportent certaines
nuances, ils sont tous favorables a I'harmonisaties trois enseignements. Selon le
maitre Congyifit 7 (1042-1091) de la dynastie Song, s'il existe dees qui pré-
conisent la fusion des trois enseignements en artgt des expressions confu-
céennes et taoistes pour éclairer les idées baiddhilans leurs ceuvres alors que
d’autres insistent sur la différence, c’est pargégjse conforment aux circonstances

particulieres de leur temps. Dans son ceuviddbie zhiguan vyili zuanyalE i 1E#]
I E T (Recueil essentiel des exemples de la méditatola duiétude et la clair-

voyance), Congyi exprime clairement ce point de vue

A LA . I EORER . NEI RS H L. SCEE R s AL
AHEE R eRIG A ZRERZ A .

Pourquoi ceux qui désapprouvent [les deux autresignements] et ceux
qui les approuvent sont-ils similaires ? C’est pague, lorsqu’on veut
mettre en lumiere la pensée de la transcendano®odde, il faut contredire
[les autres enseignements], tandis que lorsqu’amt ge conformer aux
moeurs du monde ordinaire, on les approuve. D'adlewn a besoin
d’emprunter provisoirement les mots [des autregignements], on consi-
dere dans ce cas que cet emprunt est comme umedsapprobation [des
autres enseignements] ; mais on les emprunte simyex a leurs idées,

c'est pourquoi ils sont comme une sorte de déshpgpiom. A partir de ce

A

271n Liu Mi %3, Sanjiao pingxin lun=#"F- L& (Dissertation impartiale des trois enseignements),
T.2117,ce52,juanl, p. 781 a25.
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principe, les citations n’enfreignent pas le pqeccardinal du Bouddha Sa-

kyamuni?®®

Dans ce passage, Congyi veut exprimer l'idée sklguelle I'approbation et la
désapprobation des autres enseignements dépendéypedd’enseignement que les
maitres veulent donner a leurs adeptes et aussvdau de ces adeptes. Si un adepte
a déja un comportement moral et bon dans la sog@été qu’il ne s’en satisfasse pas
et progresse dans la Voie ultime, le maitre daitrontrer la limitation des ensei-
gnements séculiers et la supériorité de I'enseigmérbouddhiste. Mais lorsqu’un
adepte ne sait pas encore se comporter correctesamst le monde ordinaire, le

maitre alors peut se servir des enseignements @egrfig ou taoistes pour le guider.

Sous la dynastie Yuan, la relation entre les ®oseignements connut un chan-
gement. Sous le regne des Mongols, le courant céafun’occupait plus une place
importante a la cour impériale. D'aprés I'étudeLde Cunrentiif71= et Judith Ber-
ling, en tant que pouvoir allogene, le gouvernenmeomgol se sentait plus proche du
bouddhisme. D’autant plus que les Mongols vénétdraditionnellement les lamas
tibétains. C’est pourquoi, sous cette dynastidgdeddhisme occupait une situation
prépondérante par rapport aux enseignements ireg@&ien que les moines boud-
dhistes de cette époque acceptent aussi I'idéea dasion des enseignements, ils
étaient toujours convaincus de la supériorité duddbisme™®® Dans une ceuvre im-
portante d'un moine nommé Xiangm#ii# ( ?- ?), nous pouvons percevoir cette
idée. Nous ignorons presque tout de la vie de Xraigt de son rapport avec le con-

fucianisme et le taoisme. La seule ceuvre gu’il rmukissée est IBianwei luf%
#% (Note de la distinction des apocryphes), une ceawremandée par I'empereur,

qui avait pour but de contrecarrer certaines idgresnées dans les ceuvres post-

298 Congyifit %%, Mohe zhiguan yili zuanyal i 1E# 2512 % (Recueil essentiel des exemples de
la méditation de la quiétude et de la clairvoyanked21,ce56,juan.1, p. 10 a03.

299 Voir Liu Cunren Ml 7% 1=, Judith Berling, « Yuandai mengguren tongzhi shigi sanjiao
rushidao »of 5t AGTIRERHI =% fF88E (les trois enseigments tels que le bouddhisme, le
confucianisme et le taoisme pendant le régne desyte de la dynastie Yuan$iyuyan/H 85,
N°12, 1990, p. 165-193.
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taoistes. Dans cette ceuvre, le malitre éclaircivis@mn sur les trois enseigne-

ments dans le passage suivant :

RAFERE = TR =2 &9 HEEEE R = H S w i AT . O SRR
RIARESE LS. B OAREA EMm. AMrek Nz m b Ph#z
MAERE. BEHRBIEFER/. FEBREFHE. 5L
SR A=, g uR. {LZZH. BikDH. AEEaMER .
IEFTRE A BN Bhz e, BB A, RiZEd Y ZiE.
T EAAP R LR REE A,

7/

Le confucianisme, le taoisme et le bouddhisme, apptlés « les trois en-
seignements ». Dans la mesure ou ils réprimentaleetnexhortent au bien,
les trois enseignements méritent tous d'étre présgSi I'on compare la
profondeur de leur principe, on ne peut ignoreué&taest bon et lequel est
mauvais. A partir de la dynastie Han et de la dyadsang, on le savait déja.
Il n'est pas nécessaire de chercher maladroitemdigtinguer ce qui est su-
périeur de ce qui est inférieur. Le bouddhisme icléme la compassion et la
bénédiction des étres comme principe. Le maitreiLemnsidere la modes-
tie, la tolérance et I'éloignement du mal commegdende qualité. La doc-
trine confucéenne veut apporter son secours aulgekbfe considére les
devoirs de fidélité et la piété filiale comme léwses primordiales. [...] Les
hommes ordinaires appellent Confucius, Laozi &daddha les trois saints.
Cette dénomination est fort contestable. L'ensaitgre de Confucius et ce-
lui de Laozi ont un peu d'utilité pour gouverner meonde, mais ils
n'abordent pas le sujet de la nature innée et deeldondamentale. lls ne
prennent en compte que la Vi et nunc On ne peut donc pas les considé-
rer que comme de grands sages. Le Bouddha esttleygre de celui qui a
compris a fond la racine des morts et des renaiesanlu bien et du mal et

qui a saisi parfaitement la voie profonde et éélaide la nature innée et de
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la vie fondamentale. Etant capable de s’incarnténiment, sa sainteté est

sans régle fixe. Il est véritablement un grandtsath

Pour Xiangmai, le bouddhisme, le confucianismeeefabisme sont des ensei-
gnements de bonté. Cependant, il ne faut pas ptasetrois enseignements sur le
méme plan. Car, comparé au bouddhisme, les dewasagnseignements qui ont une
vision assez limitée ne se préoccupent que derlduite dans la société ou du bien-
étre dans le monde séculier. Pour lui, Confuciukaeizi ne sont que des sortes de
sages encore bien loin d’étre saints. Avec ce piEntue, il se démarque de ses pré-
décesseurs qui reconnaissaient tout de méme leetgantes maitres confucéens ou
taoistes. Xiangmai prétend lui, que seul le boustdli qui a approfondi le sujet de la
nature innée peut permettre aux étres de transcéndgcle incessant des morts et

des renaissances et atteindre la libération ultime.

Une autre ceuvre intituléBheyi lundft %t 3w (Dissertation pour éliminer les
doutes}** traitait aussi le sujet des trois enseignements dm assez grand nombre
de passages. Son auteur est Zicheng Miaorga@> ] ( ?- ?). Zicheng Miaoming
partage l'idée de Xiangmai selon laquelle les temseignements n’ont pas la méme

profondeur. Dans une conversation a propos desdrseignements avec un visiteur,

il exprime l'idée suivante :

------ NBMEZGRR. BEENZHAT —DimE. & T
FHom. BEEMTH. R L. SEESg. BRSEHAHEE. M)
CARRREL . RAmPhas. MRAnEEEAREEE. S8 UL REZEZE /R
o PABBEEES — a2 TH, BEMATH. BRILEER. MEZAH.

[...] Les choses se distinguent en infimes et éctagaren superficielles et
profondes. Ainsi, lorsqu’on escalade un pic trégt led escarpé, on ne peut
arriver au sommet en une seule enjambée. On agéald grimper a partir

du plus bas pour accéder au plus haut. Une foisnge'st parvenu au

210 XiangmaitEid, Bianwei luf{%4 5% (Note de la distinction des apocryphes), T.2t862, juan.2,
p. 762 c13.

1t Zicheng Miaomings-# 4>, Zheyi lundfi5ésf (Dissertation pour éliminer les doutes), T.2118,
ceb52.
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sommet, comment pourrait-on regretter d’avoir Kigkerriere nous les
cimes qu'on a parcourues? Jai commencé par étuderceuvres de
I'Empereur jaune, de Confucius, de Huangtaet je croyais qu’ils avaient
atteint 'apogée. Ensuite, je rencontrai par chdesesitras bouddhistes, a
partir de ce moment, je sus que, sur la voie \a@rsainteté, se trouvaient
d’un cété la doctrine ultime et de l'autre, les wimes imparfaites. A présent,
je considére les ceuvres dé'di de Confucius, de Huanglao comme les
chaines de montagnes et la veérité du sens ultirsediias bouddhistes
comme la cime. Une fois monté au sommet, les maetwglus basses nous

semblent bien lointaines sans pour autant les ab@indonnées?

A travers cette métaphore, Zicheng Miaoming fainpeendre que les doctrines
confucéennes et taoistes ont constitué les étape®rl parcours pour acceéder a la
Voie ultime. Pour accéder a la Voie, il devait $&isles chemins et les montagnes
derriere lui, car ce n’était pas sa destinatioal&nll ne dit pas cependant qu’elles ne
lui ont servi a rien. Dans un autre paragrapheada@me ceuvre, le maitre développe
une autre image. Il compare les enseignements nddaments. Considérant que
les pensées erronées sont des maladies, il mamrsides médicaments tels que les
enseignements de Confucius et de Laozi sont mdiilca@es, c’est a cause de la gra-

vité de la maladie de I'homme auquel ils s’adressen

e LLEE N B S0 BB RDR N — . (ER AR . ZEA IR T
TR HAG . M UARKBI e R RS . MO B A F A 2 i
H.

Bien que les saints aient habité des pays différdatfait qu’ils doivent se
conformer aux circonstances et aux conditions dess éest similaire,
comme les paroles provenant de la bouche d’'une np&nsenne. Il y a des
maladies graves, d’autres sont bénignes. Ellessei#ent des médicaments

adaptés aux différents cas mais on les administne dne méme intention.

212 Culte de 'Empereur jaung 7 et Laozi. Un courant du taoisme qui était infliepar le légisme
et qui avait fleuri durant la dynastie Han.

23| e nom de famille de I'Empereur jaune.

214 Zheyi lun op.cit, juan.1, p. 795 b25, b27, c02, c04, c06, c08, c10, c12.
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lls servent a apaiser la souffrance et a procerealme. Pendant la période
des Royaumes combattants ou les Royaumes formdemntalliances, il
n’existait pas d’hommes de grand talent, c’est goar les deux saints ne

parlaient pas des doctrines supramondditres.

Ce que ce point du vue apporte de plus par ragpoeux des autres auteurs est
I'idée que si les saints taoistes et confucéenstipas enseigné les doctrines permet-
tant aux étres de transcender le cycle des modssetenaissances, c’est que les con-
ditions et les circonstances n’étaient pas favegldt non pas parce que ces saints ne
détenaient pas la vérité. Autrement dit, a I'époquevivaient Confucius et Laozi, les
maladies des pensées erronées de 'lhomme étaiengaves, il fallait donc d’abord
utiliser le médicament (c’est-a-dire, la moraleuptes corriger avant qu’ils puissent
s’intéresser au sujet de la transcendance. De gogeméme si Confucius et Laozi
avaient voulu enseigner la Voie profonde, ils néaemt pas trouvé d’adeptes ayant

des facultés assez aigués pour la recevoir.

Sous la dynastie Ming, époque ou vivait Hanshaan lgjue le confucianisme
soit redevenu un instrument de domination senamiritéréts de I'empire, le taoisme
et le confucianisme ont recu, bien qu'a des dednésrs, le soutien de I'éta¥.ang-
ming xuels BiE:, I'étude issue de Wang Yanming et héritée de lzadile Song, a
formé la pensée centrale du confucianisme qui @eaits sous cette dynastie. En rai-
son de certaines similitudes entre cette étude @bdtrine de I'école Chan, les lettrés
d’alors s’intéressaient de plus en plus au bouddidne partie d’entre eux formait
une communauté d’adeptes bouddhistes laics quigtiiinla communication entre
le bouddhisme et le confucianisme. Chacun de Iéb&, cnoines bouddhistes ou
taoistes cherchaient une forme de conciliation ¥®@utres enseignements pour se
perfectionner et favoriser leur propre expansioestCpourquoi, a la fin de cette dy-
nastie, la notion de syncrétisme des trois ensgignes connut son apogée. Beau-
coup d’adeptes et de celébrités des trois ensegmisns’y etaient ralliés avec des

nuances. Dans son livre, Timothy Brook écrit :

#51bid, juan.5, p. 815 ¢26, ¢28, p. 816 a03.
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The interaction between Buddhism and Confucianismegated a complex
of ideas and assumptions about the nature of yeaftl the ordering of
human life that was unique to the Ming. It cameléfine late-Ming thought

and, indeed, to alter the subsequent charactehio€e philosoph§:°

Dans le milieu bouddhiste, les maitres éméritegmtaonscients de I'étroitesse
d’esprit de la plupart des moines et soutenaidéiéd’ de la réforme dans le sangha .
L’essentiel du programme consistait a enseigndoldrine des autres enseignements
tels que le confucianisme et le taoisme. Le jeuarsHan en fut un des bénéficiaires
les plus brillants de I'époque. A la fin de la dgtie, Hanshan était devenu un des
quatre moines éminents aux cbtés de Yunqgi Zhuhsig, Zhenke, et Ouyi Zhixu.
lls prbnaient tous les quatre I'harmonisation destenseignements et exercaient une
grande influence dans le milieu des adeptes boatihd’alors, qu’ils soient moines
ou laics. Dans cette partie, nous explorons sonemaint les points de vue des trois
autres moines éminents de cette dynastie. Celbliaghshan sera examiné au chapitre

suivant.

Le maitre Yunqi Zhuhon& ¢k % avait été un lettré confucéen avant d’entrer
dans la religion bouddhiste. Bien qu'il soit lui-mé plus favorable a I'harmonie
entre le confucianisme et le bouddhisme, il admegt s trois enseignements ont

chacun leur importance. Selon lui, les saints d®s €nseignements ont le méme but :

WE =R N B, ARy — KEE . HERET R . Wi .
MERZ . WEEHZ. ZBZUO0MHRRACH.
Dans le passé, les saints des trois enseignementmsifestérent dans le

monde et avaient pour but « Une Grande Affaffé.»ls observaient les

conditions et les circonstances pour corriger E$vds, supprimer les vices

218 Brook Timothy,Praying for Power: Buddhism and the formation ofige society in late-Ming
China Cambridge and London, Harvard Univercity andiagvard-Yenching Institute, 1993, p. 55.
#7voir la note 203,
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et révéler les idées ignorées. lls voulaient egdarhent montrer I'esprit et

la nature innée aux homm@e§.

Yungi Zhuhong s’appuie sur I'idée primordiale expéie dans I&itra du Lotus
selon laquelle le Bouddha ne s’est incarné danse mabnde que pour révéler une
grande chose : il voulait montrer aux étres ordasagu’ils possédaient tous la nature
immuable et innée comme les bouddhas de toutesxlstences et qu’ils pouvaient
aussi atteindre I'Eveil aprés avoir compris a foear nature A partir de cette idée,
Yungi Zhuhong place les saints des trois enseignesmeur un pied d'égalité

puisqu’ils ont en commun un méme but : la révétate la nature innée.

Selon Yungi Zhuhong, lors de leurs incarnations bdedhisattvas n’hésitent pas,
pour sauver le monde, a s’appuyer sur toutes sdeedoctrines a condition que les
étres puissent en tirer profit. Il suggére aing tpitaoisme et le confucianisme peu-
vent étre considérés comme des expédients. Dankettireea un adepte, il manifeste
son admiration pour Confucius en le considérantroeminpusha ruZEf# (lettré
bodhisattvaf® Selon Iui, si Confucius n’enseignait que la deerdu monde ordi-
naire, ce n'est pas pour autant dire qu'’il ne cossadt pas lui-méme la doctrine su-
pramondaine. C’était seulement parce que ses adefsteaient pas le niveau suffi-

sant pour suivre un tel enseignement, de sorté &fait obligé de le limiter.

Si Yungi Zhuhong lie étroitement les trois enseigeats, il ne va pas jusqu’a
les faire fusionner sans distinction. Il reste pad® de la prééminence du boud-
dhisme qui lui est plus cher. Pour lui, malgré aieds similitudes, il existe des diffé-

rences entre les trois enseignements :

=HA KR, —HKzw, EERLERPGHE? RS LT,
M, M. EEHIID; h&ERPR. BEhE, HE. mfHEME
Juo W — VIR AEARB O, &BE. MHEEHFTI. ZREE
MAREIRIR: UREEERR, R — 2. B LR =3 K.

28 yungi Zhuhong= itk 72, Yunqi fahuiZ##2:5¢ (Recueil de Dharma de Yungi), JB.2%832,
juan.19, p. 119 a24.
“bid., p. 124 a04.
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Les trois enseignements sont en effet issus d’'uémenfamille. Dans une
famille, comment pourrait-il ne pas y avoir desuxeet des jeunes, des
supérieurs et des subordonnés, des proches eloilgsé ? Le bouddhisme
éclaircit les choses qui se sont passées avartriade de Kalpa vidé’, il
représente donc le plus ancien. Le confucianisne tioisme abordent des
sujets concernairtic et nunc Les bouddhas sont comme les cieux au milieu
des cieux et un saint au milieu des saints. Gzpfgucianisme et le taoisme
se trouvent dans le monde ordinaire. Les bouddéaslent que tous les
étres sont trées proches, puisqu’ils ne font qu'urecaeux. Or, le
confucianisme et le taoisme s’intéressent aux chesirieures. Bien que le
principe [des trois enseignements] soit unique, peafondeur est variée ; et
bien gu'il existe une telle différence de profondels convergent vers un
méme principe. C’est pourquoi on considére quetrig@s enseignements

appartiennent & la méme famiffe.

Yungi Zhuhong énonce essentiellement trois pointsdstinguent, selon lui, le
bouddhisme des deux autres enseignements : prengetele bouddhisme possede
une vision qui remonte aux temps immémoriaux, sdkeux autres ne se préoccupent
gue des affaires actuelles ; deuxiemement, le dusdw préconise le parcours qui
doit métamorphoser un étre ordinaire en saint,isaquke les deux autres s’intéressent
exclusivement au comportement dans un monde ordinairoisiemement, le
bouddhisme prone l'importance de chaque étre pliisguossedent tous la nature de
bouddha et ne font ainsi qu'un avec les bouddhéms ajue les deux autres

considerent plutét les étres comme appartenantesgdenextérieur.

Zibo Zhenke /& 1] considére lui, que les trois enseignements omdane

racine. Comme Yungi Zhuhong, sans exclure le ta@jginpréconise plutot le syncré-

tisme du bouddhisme et du confucianisme. Il étabili équivalence entre les cing

20| a derniére des quatre périodes cosmiques. Lissgremiéres sont : kalpa de formatichéngjie
i), kalpa d’existencezbujieff%h) et kalpa de destructidhuaijie 3 %).

221« Yunqi fahui Xuanlu »z 132 52i%$% (Extraits du Recueil du dharma de Yungi)Yiangi fahuj
op.cit, juan.15, p. 77 a23.
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conduites confucéennesichangi. ) * et les cinq Tatigat£> que tous les étres

possédent en effiX. Cependant, aucun des trois enseignements nétdeiexclu. Si
certains adeptes des trois enseignements refusesiadcepter mutuellement, c’est
gu’ils ne comprennent pas la véritable pensée alessde leur doctrine. Dans le pas-

sage suivant, il montre :

SREE WM E . REERGERE. REWIURE. BRRGEZW, AA
WIMAREE. FEAZW. . BEEEHLTT . FR2MMmaERSLIK
Ztvo RMBMREREIRZ L. S2EMERFZRZL. AHEEHE. &
TTZRA eeeees Hift. Bth, Zth. BAEME. FEth. HthH,
Ol . TUARRMRMAREE M. B, RERhEEE. RIF
BZRAZH . . Ok, Al AL, FK
AFIE FRRL AT EE =K 18, MAARE M. 0.

Ceux qui étudient le confucianisme repoussent ledBba et Laozi ; ceux
qui apprennent avec Laozi refusent Confucius dtoleddhisme ; ceux qui
sont adeptes du Bouddha excluent Confucius et L#sznt donc tous des
problemes. S’ils ont conscience de leurs probleseg!’ils n'arrivent pas a
les régler, c’est soit gqu’ils sont ignorants, gpitils vivent dans de pures il-
lusions. D’aucuns demandent : « J'aimerais biematire le reméde. » La
réponse est: « Apprendre le confucianisme, c’'eshprendre I'esprit de
Confucius ; apprendre le bouddhisme, I'esprit dwdtha ; apprendre le
taoisme, I'esprit de Laozi. Ainsi, tous les probé&npeuvent étre réglés. Ce-
la est une bonne solution. [...] De plus, le confosme, le bouddhisme et
le taoisme ne sont que des mots, non la réalitécadlaé est celle de I'esprit.

L’esprit peut accepter a la fois le confucianisnee,bouddhisme et le

222 Ce sont: I'humanitérén 1), le sens des devoirgi @), la bienséancdi (1%), la sagessezhi %),

la sincérité Xin 15).

2B Tathagata est un des titres du Bouddha que I'on peduira littéralement par : Ainsi venu. Les
cing Bouddhas sonthaoshend /i (Dépasser les trésorshjaoseshed) & (Corps merveilleur),
ganluwangH # T (Roi de la douce rosée)uangbosheri f# & (Corps vaste et étendliu B fi
(Quitter la terreur).

24 Quand le bouddhisme dit que le bouddha (ou legdimas) est en nous, cela signifie que la nature
essentielle que nous possédons tous, a la mémsseagela méme force que le bouddha (ou les
bouddhas).
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taoisme. Hélas, pour celui qui accepte a la foisolgfucianisme, le boud-
dhisme et le taoisme, existe-il respectivementadefucianisme, le boud-
dhisme et le taoisme ? Ou bien forment-ils un ebtef De plus, ce qui est
produit en n’ayant pas encore produit, ce qui éspar les conditions inter-
dépendantes et ce qui est sans naissance, ceugui@m et ce qui n’a pas
de nom, sont-ils identiques ou différents ? Si quiein comprend cela, on
pourra lui dire que les trois enseignements suikenmtéme Voie et que c’est

le mot, non pas I'esprit qui les différencié?.

Zibo Zhenke critique les adeptes qui s’attachdatiapropre doctrine. Selon lui,
fermer leur esprit aux autres enseignements prauw#s ne comprennent que
superficiellement I'enseignement des saints etlguie réalisent pas la véritable
intention qui était la leur. Comme ses prédécessgizheng Miaoming et Tongrun
18I, Zibo Zhenke compare I'attachement de ces adeptesmaladies ; pour lui,
seule la compréhension de I'esprit peut leur parmete guérir. Pour argumenter, il
s’appuie essentiellement sur l'idée de la comprgioen de I'esprit immuable,
préconisée largement par I'école Chan. Car, si @npcend I'esprit, on peut non
seulement exceller dans son propre enseignemerd,eneore embrasser toutes les
doctrines du monde. Car toutes les doctrines, $datechoses et tous les phénomenes
proviennent de l'esprit. Pour lui, il suffit de cprendre I'esprit pour atteindre la
compréhension profonde du monde. L'esprit dans @mtexte appartient
effectivement a l'esprit véritable et immuablghénxin & .(») que tous les étres

possédent en eux-mémes.

Comme nous I'avons vu, Zibo Zhenke décrit la canastique de cet esprit veri-
table en posant une question : « Pour celui queeca la fois le confucianisme, le
bouddhisme et le taoisme, gardent-ils leur exigt@aspective ou bien forment-ils un
ensemble ? » Les hommes qui possedent I'esprifabéi ne rencontrent aucun obs-
tacle avec celui des autres, qu’ils soient confustas, bouddhistes ou taoistes. C’est

pourquoi, malgré I'existence respective des engagmts, ils forment un ensemble.

225 Zibo ZhenkeX A H AT, Zibo Zunzhe quanfs i1 # 44 (Euvre complet du vénérable Zibo),
X.1452,ce73,juan.9, p. 224 b10.
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Il pose une autre question : « Ce qui est produit’ayant pas encore été produit, ce
qui est né de la conjonction de conditions inteeth&antes et ce qui est sans nais-
sance, ce qui a un nom et ce qui n’a pas de namtilsadentiques ou différents ? »
Il conclut: « Si quelqgu’'un comprend cela, on podtiadire que les trois enseigne-
ments suivent la méme Voie et que c’est le mot, peml’esprit qui les différencie. »

Il révele encore plus profondément le sens de fiieggritable.

Zibo Zhenke considere aussi que : « Les saintdrdesenseignements ont en
commun d’apprendre aux étres ordinaires a se datalehleur corps et de leur esprit.
Dés lors, comment peut-on considérer que seul laddiisme prone cette
doctrine ? » CHEEN . BH R AR SO, =M T ? )* Dans ce passage,
le termexin «(» a une signification différente de celle du mémectarexin que nous
avons vu ci-dessus. Contrairement a ce dernierdgsigne I'esprit véritable, le
premier sens renvoie plutét a I'esprit illusoirest-a-dire aux pensées désordonnées

et aux sentiments des étres.

Zibo Zhenke affirme que si les adeptes n’arriveag p comprendre I'esprit de
leurs maitres ni leur propre esprit, c’est qu’ilapprofondissent pas I'enseignement
gu’ils ont recu et que leur connaissance et leanpréhension restent superficielles.

Il écrit :

=Fh N, SMoE . BEAE. BRESM. S0okE. BMEE.
BEARE. WA BRAZE. RAMKR. REBFLETERBR.
HOB. RAEEBREMR. BRI MAE. <P, fhRIE,
TS

Les adeptes des trois enseignements n’ont pasitéedsins les idées. Ceux
qui apprennent le confucianisme, sans le saisfapament, I'abandonnent
pour apprendre le bouddhisme. Ceux qui suiventségmement du

bouddhisme, sans vraiment pénétrer sa penséeogaemt pour étudier la

pensée de Laozi. Ceux qui apprennent la penséeadei,Lsans l'avoir

#|bid., juan.7, p. 204 a10.
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compris en profondeur tombent dans I'hérésie eantjusqu’aux extrémes.
Avez-vous déja vraiment atteint le niveau de Confsiet de Mencius ? Si
vous l'aviez déja atteint, vous ne vous comportepas de cette maniere. Si
vous ne 'avez pas encore atteint, si vous ne cengarpas le confucianisme,
comment pouvez-vous suivre I'enseignement du Boad®dBi vous n'avez
pas encore saisi le bouddhisme, comment peut-ibrengous rester du

temps libre pour étudier la pensée de L&07i.

On voit donc qu’il critiquait les adeptes des troemseignements qui
n'approfondissaient pas leur propre doctrine efaient se convertir hativement a un
autre enseignement. S’ils avaient eu une connaissarofonde de leur doctrine, ils
ne se seraient pas conduits de maniére incorikdtavers ce passage, Zibo Zhenke
encourage plutét la méthode ginen shenru—["17% A\ (approfondissement d’une
doctrine jusqu’a I'apogée), idée pronée par Boudethegalement préconisée par des
moines éminents pour exercer plus efficacement riique d'une doctrine. |l
encourage les adeptes taoistes ou confucéensf@rceefde comprendre leur propre

enseignement et ne cherche pas a les persuadeicdavertir au bouddhisme.

Ouyi Zhixu, était le plus jeune parmi les quatramae éminents. Il partageait la
méme idée que les autres maitres cherchant laliedioci du bouddhisme avec le
confucianisme et le taoisme. Il écrivit un textetimé Rushi zongchuan qiey 22
{4 %5 5% (Dissertation sur la transmission du principe dnfacianisme et du
bouddhismé¥® pour éclaircir son point de vue sur les trois egrsments. Selon lui,
la Voie ne peut étre divisée. Si I'on distinguevé&ité relative (ce qui caractérise le
confucianisme, le taoisme et le Petit Véhicule liigte) de la verité absolue (qui
appartient au Grand Véhicule bouddhiste), ces deéuxés appartiennent a la Voie.
Elles ne sont que sa mise en pratique. Ainsi, @uyi Zhixu, la vérité absolue et la
vérité relative ne sont que les apparences diftésede la Voie Unique. Si 'lhomme
s’attache a cette apparente différence, il s’éida la Voie et reste dans l'ignorance.

Selon lui, bien gqu'il existe trois enseignementédents, la Voie ne peut étre séparée

227 |pid, juan.3, p. 172 a02.
28 Ouyi Zhixu, Lingfeng Ouyi dashi zonglunop.cit, juan5 p. 346-347.
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en trois parties. Dans le milieu bouddhiste, lesepées considérent souvent leur
doctrine comme transcendante et les deux autresgmesnents comme la doctrine
mondaine. Ouyi Zhixu montre que cette classificati®est qu’'une apparence. Car, Si
le confucianisme et le taoisme s’intéressent & dlargouverner, a la perfection de la
conduite ou au détachement du désir, c’est poumséadapter au monde séculier.

Ce n’est pas pour autant que leur propre docteneend pas a la veérité absolue :

=, ZE=HUORE. FFUEBRZE, ks, Riffi,
B E MR, AT RESR. BJEMA R, BARGHESE.
HUREEZ IR T, W A RS, R W, M AR . BRI
FPHOMT, AR IRGRE, AR, AR, S5, mZEAEAREP R,
FREMERE R R HH MR R,

La Voie ne peut étre divisée en trois parties, cemmnpourrait-on alors
distinguer trois enseignements différents pourdarguite de la Voie ? C’est
gue les hommes s’arrétent a I'apparence des destsnpramondaines et
mondaines et en tirent une fausse conclusion. béuc@mnisme et la pensée
de Laozi se fondent tous les deux sur la vérit@lakspour régir le monde
ordinaire et pour gu’il ne contrevienne pas a ce#gté. Le bouddhisme
profite de la vérité relative pour éclaircir la #érabsolue et ne confond pas
la vérité absolue et la vérité relative. C'est muai le confucianisme et
Laozi insistent sur le gouvernement du monde epgueit secrétement les
étapes pour la sortie du monde ordinaire, tandie bt créateur du
bouddhisme transcende le monde séculier en ofireanifestement son
secours au monde. Quant a [l'alchimie intérieure extérieure, cela
n'appartient pas originellement au principe du nedliiaozi et il n'y pas lieu
de le discuter. Quant au confucianisme, il englalgensée de Laozi et celle

de Confucius. Lorsqu’on parle du bouddhisme, il team le Chan et
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I'Enseignement?®. C'est pourquoi jai écrit laDissertation sur la

transmission du principe du confucianisme et dudobisme*°

Ouyi Zhixu montre que l'alchimie intérieure ou Ehimie extérieure s’écartent
de la Voie et ne respectent pas la vraie interd®benseignement de Laozi. Pour lui,
les trois enseignements se conforment tous a la.\t@ confucianisme et la pensée
taoiste ont finalement la méme mission : facilitaccession des hommes a la Voie
ultime sans la leur montrer directement, tandis lgusouddhisme indique clairement

et manifestement la Voie. Dans le méme texte,ntinae d’expliquer :

= HH

PORR, HaaFEA, DUEARR T R . &y =20tk
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Les trois saints ont a l'origine une méme intention peut les considérer
comme identiques, puisqu’ils enseignent tous Iggeéients pour aboutir a
la vérité parfaite. Mais, les méthodes pour y pairveont différentes selon
les trois enseignements. En effet, le confucianisimeaozi n’abordent que
les doctrines des expédients et se limitent auxnCet a 'Homme. Alors

gue le Bouddha enseigne a la fois les doctrinesxeédients et la doctrine

parfaite pour transcender le morfde.

Dans le paragraphe ci-dessus, Ouyi Zhixu abordejkt de la convergence des
trois enseignements sous un autre angle : celuladenéthode parfaite et des
expédients. Selon la pensée bouddhiste, si 'origns les expédients aux adeptes,
c’est parce qu'ayant un niveau limité, ils ne peudveas comprendre la méthode
parfaite. Les expédients servent alors de prépargibur accéder a la pensée ultime.
Cette pensée ultime consiste essentiellement eanfgréhension de la nature innée

et de I'esprit inné. Ouyi Zhixu partage donc la neéapinion que Zibo Zhenke en

2 e Chan désigne la compréhension spontanée etppeotie I'esprit, tandis que 'Enseignement
(jiao ) signifie la compréhension de I'esprit a travergelcture des ceuvres et les enseigements.
20pid., juan.5, p. 346 c18.

1 bid., juan.3, p. 311 a03.
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considérant que si les adeptes ne comprennentepagibctrine, c’est parce qu’ils

ignorent leur propre esprit inné. 1l écrit :

=HEN, ABRALT D, AR, HZRETH. ARG, fH
FEHM, ZHRHEZ, BEEIER,

Les saints des trois enseignements n’ignorent@aspropre esprit inné. A
condition de connaitre I'esprit inné, on peut &ude confucianisme, la
pensée de Laozi et le bouddhisme. Sinon, le caamfiigrne n’est pas le vrai
confucianisme, la pensée de Laozi n'est pas lageeagthentique de Laozi

et le bouddhisme n’est pas le bouddhisme véritzble.

La compréhension de l'esprit inné est primordialang I'enseignement
bouddhiste, surtout celui de I'école Chan. Camrselette doctrine, toutes les choses
proviennent de I'esprit. Ouyi Zhixu souligne encémmportance de I'esprit dans le

paragraphe suivant :

HOdE, =R, =#EROkR. e, =AM, Ak
Hol, =H(HRK.

L’esprit inné est 'origine des trois enseignemehtss trois enseignements
sont créés a partir de cet esprit. S’il n'existpds d’esprit, les trois
enseignements n’existeraient pas ; si quelqu’uorgrson propre esprit, il

ignore aussi les trois enseigneméits.

Puisque toutes les choses découlent de I'esprié ien toutes les choses
contiennent aussi les trois enseignements, l'espst lorigine des trois

enseignements. Et dans I'esprit inné, il n’existdistinction ni discrimination.

% bid, op.cit, juan.2, p. 283 b08.

23 bid, op.cit, juan.7, p. 386 b13. Ce passage est cité par Hong Xjufif-F-, « Mingdai sida
gaoseng yu sanjiao heyiB X = K& Bl =# & — (Quatre moines éminents de la dynastie Ming
et le syncrétisme des trois enseignements)jong Xiupingitf&-F-, Zhongguo fojiao yu Ru Dao
sixiang A 5 Z B 4% 18 JE A8 (Le bouddhisme chinois et la pensée confucéenteoidte), Beijing
Jtxt, Zongjiao wenhua chubansfiez St H il #t, 2000, pp. 227-240.
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A part les quatre moines éminents de la dynastingMles autres maitres
partagent aussi la pensée selon laquelle il edisteombreux points communs entre

les trois enseignements. Yisongfs ( ?- ?), le maitre de I'école Tiantai montre :

------ DL I = 2 R SRR H- o (PR & s AN Al 2 DA SR =
AL AE R VE WY DR . TR m . B EAT PR H. B
o RER/FITATH

[...] Les trois enseignements ont la méme originesntairs doctrines sont
différentes, leurs enseignements se distinguentieets méthodes se
différencient. C’est la raison pour laquelle, selerprincipe bouddhiste, ce
qui explique I'enseignement du Dharma et la trams&tion des choses et de
l'esprit s’appelle enseignement Pour le confucianismegnseignement

signifie transmettre des modeles. C’est-a-dire lggesupérieurs agissent et
les subordonnés suivent leur exemple. Pour lertenid faut pratiquer le

non-agir et donner un enseignement non verial.

Un autre maitre Tongrudiff ( ?- ?), compare lui aussi les enseignements a des

médicaments pour expliquer la méthode parfaite ggép par le bodhisattva
Avalokitésvara dans son commentaire Sitira de la Concentration de la marche
héroique La métaphore qu’il utilise est similaire a cetléveloppée par Zicheng
Miaoming, le maitre bouddhiste de la dynastie YUOauici le passage que Tongrun

écrit ;

------ AMEGE PR E LI, R A PUEE etk I . ANHE - PUEE,
BI AL Z IRIFE UL FI AN . fh e mARITE &7 JERT 5o veeeee RN e [
TR BT REE . = P . B TEEA EIE
ANFH- o BRI R EREE

[...] Non seulement tous les bouddhas et les bodh&sataccédent a la Voie

a travers cette méthode, mais les vingt-quatressémt de méme. Et non

seulement les vingt-quatre saints, mais Confuctusaezi font de méme.

i g=1=1

#4Yisong—#2, Lengyan jing miluff @ 45F$% (Note ésotérique dBitra de la Concentration de la
marche héroigue X.0283,ce13,juan.6, p. 139 b12.
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C’est pourquoi Confucius dit que si quelgu’un edtéenseignement de la
Voie le matin, il peut mourir le soir sans regfet.] On sait que le mot « in-
trospection » est véritablement le remede effiqgamar guérir les maladies
dans le pays et qu'il est utilisé communément parttois enseignements.
C’est seulement par le niveau des différentes étapéls se distinguent.
Voici ce qu'on entend par : Ceux qui ont un nivgaofond et ceux qui ont

un niveau insuffisant prénent tous la Edi.

Le termefanwen/x [& qu'’il préconise peut provenir de I'expressiamwen wen

zixing Jx [# [ H 4. Cette expression signifie que lorsqu’un pratiduentend un son,
cette capacité provient de la nature innée. Orsglil n'y a aucun son, il a
I'impression de ne rien entendre. Pourtant sa é¢@paaditive n’a pas disparu, car ce
gu’il entend, c’est le silence. Il faut donc que lgratiquants reconnaissent en eux
cette capacité et découvrent leur nature immuablen n’est changé malgré
I'apparition ou la disparition du son. Tongrun coese que les trois enseignements
s’appuient tous sur la compréhension de la natared a travers ce genre

d’introspection.

Cuiyan Guxue? i 55 (? - ?), le maitre de I'école Chan explique tessten-

seignements en s’appuyant aussi sur I'idée dergpuoghension de la nature innée. Il

montre :

------ —E AR AR L. =AM ARG HH BRI B
BRSNS, SR =1 M. BURBEVEH, e PAVANLE S5 Prsenk: 8
JIT DATE 2 2 3 ) i e R R B0 A AR SE . AR . AR MR

[...] La nature innée et merveilleuse n’est ni saimterdinaire. Il existe des
points communs et aussi des divergences entre &hodes des trois
enseignements. Leur différence consiste dans fegtes les uns portent la
tenue de fonctionnaire et dirigent I'état et targlie les autres respirent I'air

pur de l'aurore et pratiqguent le jedne. Il y a awsix qui se manifestent

2% Tongruniii, Lengyan jing hezh#} fi 48 4 (Suivie de I'orniére diitra de la concentration
de la marche héroiq)eX.0289,ce14,juanb, p. 368 a08.
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sous trente-deux apparences et ceux qui se prasesdas l'aspect du
Brahmiane Shengre ou du moine Poxi. [...] Les six typesrd&ordinaires et
les quatre catégories des saints sont comparailnkeBears dans le vide du
ciel. Si 'hnomme reconnait la vérité des fleurs sldmvide du ciel, il pourra
interrompre le cycle des morts et des renaissafigéslisera que le corps et
I'esprit soumis a ce cycle sont illusoires et n'pas d’existence réelle. Ce
n'est pas la pratique qui annule cette existenest parce que le corps et

I'esprit n’existent pas dans la nature infi&e.

Cuiyan Guxue montre d’'une part que la différence tdgis enseignements con-
siste dans leurs mises en pratique : soit ils gmerd le monde, soit ils se retirent au
fond de la montagne, soit ils se manifestent sdfirentes apparences pour dispen-
ser des enseignements aux étres. || examine d’pattdes trois enseignements a tra-
vers une vision tres fondamentaliste du bouddhisGa, selon cette doctrine, le
corps, I'esprit et le monde ne sont qu’une illusaéée par l'ignorance de la nature
innée. Ce que le maitre entend par « la véritéldass dans le vide du ciel » est une
expression utilisée par le Bouddha lui-méme dar@tie de la Concentration de la
marche héroiquet aussi dans Iitra de I'Eveil parfaitdans lesquels il compare les
étres égarés a une personne ayant un troublevie |k cause de ses yeux malades,
elle voit des fleurs dans le vide du ciel et céoieur existence réelle. Mais ce n’est
gu’une illusion d’optique produite par sa maladia.seule existence est la nature in-
née des étres qui est la vacuité, c’est pourqus tes étres sont égaux. Puisque le
corps, I'esprit et le monde n'ont pas de réellestexice, comment pourrait-on diffé-

rencier les enseignements ?

Dans les paragraphes ci-dessus, nous avons ma#réxdmples représentatifs
de la facon dont certains moines éminents envisagiekes trois enseignements de-
puis les époques Wei et Jin jusqu’a la dynastiegM®es moines bouddhistes entre-
tenaient inévitablement des rapports étroits agemohfucianisme et le taoisme pour

des raisons liées a la civilisation, a la culturgp@ce que les comportements et la

2% Cuiyan Guxueé®fiz i, Guxue zhe chanshi yulii = ¥ #flizE$% (Citations du maitre Chan
Guxue Zhe), JB.20&e28,juan.7, p. 341 a08.
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morale préconisés par ces doctrines étaient leses@ue les leurs. lls ont tous lar-
gement contribué a établir I'harmonie entre lesstenseignements. Pour conclure,
citons un passage de lvan P.Kamenarovic dan&ginnon-agir en Chine et en Oc-

cident:

Il n'est certes pas faux de souligner les divergengui existent entre le
confucianisme, le taoisme et le bouddhisme. Ellesdoivent pourtant
jamais faire oublier a quel point chacun a sefiélaboration de ce que sont

devenus les deux autre¥.

237 Kamenarovic Ivan PAgir, non-agir en Chine et en Occident: Du Sagenehile a 'homme
d’action, Les Editions du Cerf, 2005, p. 95.
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Chapitre Il. Le rapport gu’entretient Hanshan Deqing avec les trois

enseignements

Dans le chapitre précédent, nous avons retracénstexment le parcours évolu-
tif du rapport qu’'ont pu entretenir des moines logdé avec les deux autres ensei-
gnements, des époques Wei et Jin jusqu’a la dgnbfitig. Cette etude nous a per-
mis de comprendre quelle était la vision de cesnpwEéminents envers le confucia-
nisme et le taoisme et comment ils se proposaeptrabager le bouddhisme a l'aide
de ces deux enseignements indigénes. Nous avorampgu’au cours de I'histoire, la
conciliation des trois enseignements devenait gsgjvement un sujet important au
sein de la communauté bouddhiste. Malgré les nsamgearfois méme la diversité
des opinions exprimées par les moines, progresginecertaines idées essentielles

s’installent.

Hanshan Deging, pour sa part a vécu a une époqgliel@e du syncrétisme des
trois enseignements atteignait son apogée. Il riegdniablement I'influence de ses
prédécesseurs, notamment celle de maitres telSepgzhao, Zongmi et Qingliang
Guan. De plus, il fut immergé des sa plus tendfaree dans une éducation qui mé-
lait les trois enseignements. Sa fréquentatioretieés confucéens et de moines d’'une
grande ouverture d’esprit, lui ont appris commeappuyer sur les trois enseigne-

ments pour faire comprendre la vérité absolue gumuddhisme tente de révéler.
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1. Les trois enseignements dans la vie de Hanshan

Parmi les ceuvres abondantes de Hanshan, il y emaqiii consignent sa vie et
son parcours bouddhiste : I'une est son autobidggaghronologique intitulée

Hanshan dashi nianpu siBiographie chronologique du grand maitre Hans¥ah
KETERE G, abrégée désormais eNianpu shii; et 'autre est son essai en trois vo-

lumes que nous avons déja cité plusieurs reptsdsengyou ji

A travers son propre témoignage, nous apprenonsequmaitre naquit en 1546
dans la famille Ca#% dans le district Quanjiad=#1*%®. Il est un de ces moines en-
trant précocement dans la religion bouddhiste t-Gedire, a 'age de douze ans. On
peut, sans nul doute, attribuer son initiation audalhisme a sa mere, elle-méme une
bouddhiste pieuse et résolue. Elle pratiquait tiegsjours le culte du bodhisattva
Avalokitésvara (Guanyiri &), récitait souvent desiisas, ce qui impressionnait
I'enfant. Pour le petit garcon, elle était une meéxeeptionnelle. Lorsqu’il eut huit
ans, elle 'envoya dans une école privée dans llagei sur I'autre rive pour recevoir
I'enseignement confucianiste et ne lui permit derer qu’au bout de quelques mois.
C’était une vie trés pénible pour un garcon de age. Dans son autobiographie,
Hanshan raconte qu’une fois, de retour a la malswa voulut plus repartir, trop pei-
né d’'étre séparé de sa famille. Prise de |la cobarenére le précipita dans la riviere et
partit sans se retourner. Presque noyé, il futé&auextremispar sa grand-mere qui
avait vu la scene et lui porta secours. Apres ceapnere expliqua en pleurant a la
grand-meére gu’elle avait voulu, par ce geste, amsoe petit garcon a se détacher de

son affection pour elle afin qu’il puisse se comsaentierement a ses études.

La dureté de sa mere marqua le petit Hanshan paae | Un jour, il lui deman-
da a quoi pouvaient servir les études. Elle lubréit que c’était pour devenir man-
darin ou encore mieux, Grand conseiller. Hanshaddmanda alors a quoi cela ser-

vait d’étre Grand conseiller. Elle lui donna unpa®se qu’aucune autre mere n’aurait

2% Un district sous administration de la ville delidig 4:[%. Il appartient actuellement & la province
d’Anhui Z#.
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faite. Elle déclara que devenir Grand conseillereraait pas aussi heureux que de
devenir un moine bouddhiste. Cette conversatiorgénagpour la premiere fois a

Hanshan l'idée de devenir moine. Il n'avait aloue glix ans.

C’est donc a I'age de douze ans que Hanshan présialution d’entrer dans la
religion bouddhiste. C’est encore sa mére qui bemagea dans cette voie en dissua-
dant son mari d’'organiser le mariage envisagé pewr fils et elle obtint qu’il le
laisse partir. C'est ainsi que Hanshan quitta seemnis pour aller vivre au monastere
Bao’en#z & a Nankin, tout en gardant le statut laic. Il dedisciple du maitre Xilin
Yongning 75 #k 7k 3 (1485-15653°°. Hanshan ne revit ses parents que trente-deux ans
plus tard, a I'age de quarante-quatre ans. Aprdsdtannées de séparation, Hanshan
fut étonné que sa mere soit plutdt joyeuse queetrlsdemanda a sa mére s'il lui
avait manqué. Seulement au début, répondit-elle. idnsait que le fils qu’elle re-
voyait n’était qu’'un corps métamorphoséugshentt &).2*° Pendant les trois jours
gue dura sa visite, elle se montra toujours joyetugdeinement satisfaite du parcours
bouddhiste dans lequel elle avait engagé sonQilsst alors que Hanshan comprit

que sa meére « n'était pas quelqu’un d’ordinairéf3E 55 41)%4,

Les talents de Hanshan étaient multiples et loisedémiter au monachisme. I
écrivait de la prose, composait des poéemes. It étaioutre un calligraphe reconnu

par le milieu des spécialistes de cet art.

Nous avons déja signalé sa parfaire connaissanceodtucianisme et du
taoisme. Avant d’entrer dans le bouddhisme, ila#fémontré trés doué dans les
études confucéennes. Dans ses premiéres annéestinoes, il gardait encore un

lien fort avec I'enseignement séculier grace amamier maitre Xilin Yongningt

29 xilin Yongning Pi#k7k % était 'abbé du monastére Bao’en. Entré trés jeamenonastére, il
entreprit des réformes monastiques s’appuyant'édudation traditionnelle et bouddhiste. Grace a
lui, le bouddhisme dans la région du Jiangnanestauré.

290 Un des trois corps des bouddhas ou des bodhisat®/ast un corps que les bouddhas et les
bodhisattvas incarnent dans le monde ordinaire pauver les étres animeés.

241 Mengyou jj op.cit, juan.5, p. 838 c19.
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#k . Ce dernier prenait conscience de la médiocritéathgh&' d’alors et décida
de le réformer. C'était 'année gengshgri de I'ére Jiajingiz i ('an 1560). Xilin
Yongning considérait que la plupart des moinestawainiveau intellectuel insuffi-
sant pour exercer de l'influence sur les laicssalge qu’il engagea des lettrés pour
enseigner a ces moines incultes les classiquesliérature. Grace a cela, Hanshan
put poursuivre I'étude des quatre classiques. léamte ses quinze ans, il tomba sou-
vent malade. Malgré ses problemes de santé, ilvach&tude des quatre classiques
I'année suivante, les ayant parfaitement mémorités, capable de les réciter « par
cceur sans omettre un seul mot# L . & EAE —F).*** En méme temps, il ap-
prenait par coeur tous lestis courts proposés par le monastere. Paralleteraen
cette époque, il pouvait déja « comprendre le dessttudes confucéennesgE il

T 2).2* Lorsqu'il eut dix-sept ans, il commenca a lird_lere des mutationst & ap-
prendre a écrire de la prose et de la poésieait tdllement talentueux que «les
autres jeunes garcons ne pouvaient le dépasser: b @& T- . i i #).2*

Hanshan mentionne dans son autobiographie que, alesplus tard, « I'inspecteur
provincial de l'instruction publique se mit a emp®@r exclusivement I'étude du

Dad*® et prit les jeunes éléves comme enfants de chedii £ 2%, BlEE L,
LA 2w #)?Y. Scandalisé, Hanshan renonga aux études, allégaamtauvaise

santé pour ne plus retourner en classe.

Hanshan se trouva devant un dilemme : ses camadedetasse laics prépa-
raient les concours mandarinaux et I'exhortaiet @articiper. Il était tiraillé entre
I'examen impérial et la vie monastique, car il épait du dégodt pour le comporte-

ment de la plupart des moines d’alors et hésitaié jpindre a eux dans le sangha.

242 C'est-a-diresengtuant [# (communauté bouddhiste).

3|bid., p. 832 al5.

24 « Hanshan Laoren zixu nianpu shild:li13 A\ H 74 5% 8 §%, in Mengyou ji op.cit, juan.53, p.
831 cl5.

#%bid., p. 832 al7.

240 "étude du Dao peut étre interprétée comme I'étiadéste ou I'étude néoconfucéenne. Dans ce
cas, comme il s’agit d’'un inspecteur provinciall@estruction publique, elle désigne sans doute la
derniére.

#7bid., p. 832 a20.
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Mis au courant, le maitre bouddhiste Yungu Fafdhi%: & (1500-1579Y* le dis-
suada de participer a 'examen. Le maitre encoarafggs Hanshan a approfondir les
études bouddhistes, lui conseillant de lire legtaiphies des moines éminents et de
suivre leur exemple. Ayant lu une ceuvre intittidé®ngfeng guanglef % % £ (Ca-
talogue de Zhongfen), écrite par Zhongfeng Mingbie i &< (1263-1323), le
maitre Chan de la dynastie Yuan, Hanshan, profoedémouché par la pensée ex-
primée dans cette ceuvre, prit alors la résolutmsealvouer a la doctrine bouddhiste.
Il « brlla alors tous les livres séculiers qu'ib#étudiés et s’adonna exclusivement a
la réflexion sur la doctrine >@ i . BE 2% —5).2|l se fit raser les che-
veux et entra officiellement dans la religion bolidte. Dés lors, Hanshan se concen-

tra sur la pratique bouddhiste et connut sa premili@minatiorf>".

Bien que Hanshan soit désormais moine bouddhistewetie se détacher des
études séculieres, son rapport avec le confucianetnte taoisme n’était pas encore
rompu. Il était agé de vingt ans quand son mafilay Yongning décéda. Shaoshizu
/IififH, le condisciple de Xinlin Yongning, succéda a tellcomme abbé du mo-
nastere. Plus tard, un incendie ravagea le momaste&mpereur fit arréter les moines
responsables. Dés lors, plus personne n’était tayplgbgérer le monastére. Hanshan
s’en chargea et essaya d'épargner la peine capiialenoines incarcérés. Peu apres,
Shaoshizu mourut & son tour. A cause des frai$utésailles auxquels il avait fallu
faire face, le monastere était fortement endeti&st@ncore Hanshan qui se chargea
du remboursement de la dette. Hanshan avait viegg-chns quand le service de

I'éducation de I'Etat installa une école gratuitensl le monastére pour former les

28 Un instructeur important pour la pensée bouddhigteHanshan, Hanshan lui a consacré une
biographie. Yuan Liaofanz | FL, l'auteur duliaofan sixunJ JLUYFIl (Quatre instructions de
Liaofan), a aussi écrit pour lui une inscriptionstele.

29bid., p. 832 a24.

#%Hanshan connut dans sa vie plusieurs illuminatiinsaconte 'une d’elles : « Un jour, aprés
avoir avalé ma bouillie de riz, javais commencésntgambulations quand, soudain, je m’arrétai
sans plus pouvoir sentir mon corps ni mon espnjtalvait Ia seulement quelque chose d'immense et
de brillant, de parfaitement plein et silencieuxnoee un gigantesque miroir circulaire ou se
reflétaient les montagnes, les riviéres et I'imneetegre. [...] & partir de ce moment, tout devinircla
en moi et hors de moi, et ce que je voyais et eatieme faisait plus obstacle [dans mon espritjisTo
mes anciens doutes et embarras avaient dispaité pa Gernet Jacquds|ntelligence de la Chine
Paris, Gallimard, 1994, p. 296-297.
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jeunes moines. Il fut invité & assumer un postaskgnant. C’'est ainsi qu’il com-
menca a enseigner les classiques des Cent écbistile et la littérature. Shari

Ruei-hua Epstein écrit dans une note de sa these :

Monastery schools taught Buddhism and free commusahools
usually hired secular teachers. For Hanshan to €aehing in a

community school was very unusgal.

Durant quatre ans, Hanshan enseigna dans troisstéoes différents, a Nankin
ou dans les environs de cette ville. C’est a vsigtans qu’il décida de renoncer a
cette carriere pour se consacrer entierement aatigpe de la doctrine, pour la re-
cherche de la Voie. Il entreprit alors un long pakge, se rendant dans des monas-
teres célébres, a la recherche des maitres émiéintsle se mettre a leur école. Au
cours de ce voyage, il parcourut Yangzhgu, Pékin, Tianjin/kid:, les provinces
du Shanxilli 7§ et du Henanii F. Lorsqu'il arriva aux monts Wutafi & 111%%, il fut
frappé par la grande beauté de la montagne #an, c’est pourquoi, il en prit le

nom : Hanshan fut désormais son nom religieux.

Durant ce voyage, Hanshan commenca a fréquentéettess confucéens. Lors
de son séjour a Pékin, il rencontra les lettrésstites d’alors, les freres Wang Feng-
zhou F Bl (1526-1590%°°, Wang LinzhouT B (1536 -15883*, les fréres
Wang BoyuF {1 % (1525 -1593F°, Wang Zhongyar®fi i (1543-15915° et Ou
Zhenbo A1 (1516-1596%°". La premiére fois qu'il rencontra Wang Fengzhou,

celui-ci le traita par le mépris. Pour répondreettecattitude, Hanshan feignit aussi

I'arrogance de sorte que Wang Fengzhou, mécordenplaignit a son frére. Wang

1 Shari Ruei-hua EpsteiBoundaries of the Dao: Hanshan’s (1546-1623) busidtbmmentary on
The the Zhuangzop.cit, p. 41 note 56.

%52 Ces monts trés connus et sacrés du bouddhismeusent dans la province du Shamxi’t.

23 Alias Wang ShizhenE it 5, grand littéraire, historien. Il excellait aussi ealligraphie et en
peinture.

4 Alias Wang ShimagE 4%, il excellait en prose et en poésie.

5 Alias Wang Daokuritii £, littéraire, il excellait en prose et en peinture.

2% Alias Wang DaoguaittiE &, poéte.

57 Alias Ou Darer# K AF, un lettré et haut fonctionnaire qui excellaitpeose.
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Linzhou qui connaissait mieux Hanshan pour avoja d®nversé avec lui rabroua

son frere disant que le maitre bouddhiste le défass

Bien que Hanshan possédat un talent brillant,aVvait aucune ambition dans le
domaine littéraire. Lorsque Wang Zhongyan lui ded@apourquoi il ne suivait pas
I'enseignement de son frere Wang Boyu pour dewamiauteur illustre en littérature,
Hanshan répondit en riant : « (Dis a ton frere)pdéparer ses genoux, afin qu’il
puisse véneérer le vieux moine que je serai un gpuecevoir de ma bouche la doc-
trine venue de I'Ouest »F{HUE WIRTH, fh HFEEM . 52764 th).”° Cette ré-
ponse de Hanshan montre la confiance qu’il avalueméme et aussi sa foi dans la
pratique bouddhiste. Pour lui, la littérature etdaom d’un lettré illustre ne peuvent
étre comparées avec la poursuite de la Voie. Cé&tense déplut a Wang Zhongyan
qui la rapporta a son frére, Wang Boyu. Or, ce idervait compris Hanshan et pré-
sentait qu’il pouvait devenir un maitre aussi émtrgue le maitre Zhongfeng Ming-
ben. Il ne devait pas étre entravé par des chasss msignifiantes que la littérature
ou la renommeée. C’est pourquoi Wang Boyu encouraiggeshan a suivre le chemin

des moines éminents. Hanshan lui fut tres recosa@isie la sincérité de ses conseils.

Toute sa vie, Hanshan continua a fréquenter de reurdettrés. Selon la re-

cherche de Wang Honglét 413

------ SR BTE A IS AE Hal B 1 NERI220 Ny, slA B8 KA,
WAL TEE, NAREBEAE, lAFELEL. UELERE &0
TN, ANBzZ. SiEZHE. BRem, £EH - RIEER
H, ARMEAFAE A BRE 52 A8 A S 1 — (8 0 1 AR F 7T

[...] Les lettrés a avoir fréequenté Hanshan qu’onuaigentifier et étaient

identifiables sont au nombre d’environ deux cemigti lls étaient soit des
maitres réputés de I'Ecole du Principe, soit desndg maitres de la
littérature et de la calligraphie, soit des hawatscfionnaires célébres, soit

des bouddhistes laics réputés. Un grand nombretttéd, de niveau tres

28 « Hanshan laoren zixu nianpu shu »\iengyou jj op.cit, juan.53, p. 834 a21.
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élevé, dans de trés larges domaines suivait I'gneaient bouddhiste dont
Hanshan était le centre. Durant la dynastie Ming, groupe était
remarquable. C’est un exemple qui mérite une étiederelations entre les

laics et les moines, dans I'histoire de la Chie.

D’apres I'étude de Wang Honglei, dans son ceuvituié Hanshan yu wan-

ming shilin#& 11 ##57% BL G A 1Ak (Hanshan et le milieu des lettrés a la fin deyla d

nastie Ming)?®°

parmi les lettrés les plus connus (mis a part cpiexnous avons deé-
ja cités dans les paragraphes ci-dessus), Hansbamehtait le grand calligraphe et
peindre Dong Qichangt H: & (1555-1636), le peintre Li Liufang=ii>y (1575-
1629), le dramaturge Tang XianZg#itH (1550-1616), Zhou Ruden§ ik % (1547-
1629), un maitre important de I'Ecole de Wang Yaimgnet le grand lettré Qian
Qianyi &5 i1 (1582-1664) etc. Qian Qianyi, en tant que laicduitiiste, se considé-
rait comme un disciple du maitre Hanshan et ne gesnpas ses efforts pour recueil-
lir et publier son ceuvrBlengyou ji Selon Chen Hon§jiivit et Wang Hongleif 4155,
« Dans la derniére période de la vie de HanshannDeparmi tous les lettrés qu'il
avait fréequentés, c’est Qian Qianyi qui a le mieoxnpris sa pensée bouddhiste. I
2nérait sa personnalité et travailla avec ardelar rdise en ordre de ses ceuvres. »
(B ik 2 A B LU ARTE AR A SR 00 A8 3 b by, S8 L 22 AR A A, N
W I Ay, R, PR ER K I S5 2 i — 1) 2

En somme, la fréquentation des lettrés a occupépartee importante et loin
d’étre négligeable dans la vie de Hanshan. Daelegyou jiest recueilli un grand
nombre de textes courts d’enseignement bouddhistdegmaitre adressait aux lettrés

ainsi que des poemes qui leur étaient dédies.

#»Wang HongleiE 4T %, « Cong Hanshan Deging de jiaowang kan wanMingyloryu shilin de
sixiang hudong >/ ¥ 111 £ 1922 14 F W BH 2 AR B AR B AH B Bl (Percevoir l'interaction entre
le milieu bouddhiste et le milieu des lettrés &edra la fréquentation de Hanshan Deqimdankai
xuebaoig fi#:5#, 2007, N°3, p. 101.

#0Wang HongleiF 4L #, Hanshan yu wanming shiliop.cit

61 Cheng Hongffi#t, Wang HongleiE 41 %, « Qian Qianyi yu Hanshan Deging de yiduan sixiang
yinyuan » $% 5 7 BB 1 7835 1) — B AR Rl 4%  (Connection de la pensée entre Qian Qianyi et
Hanshan Degingfhengzhou daxue xueb&H K E:E4z, Vol.40, N°6, 2007, p.113.

119



A I'age de trente-deux ans, aprés avoir lu le Vaangncé par HuisiE &, le
grand maitre de Nanyus %, Hanshan, encouragé par 'exemple de ce maise; ré
lut lui aussi de sauver le monde et décida de g®pka pensée bouddhiste. Sa pre-
miere démarche fut de copierHiayan jing%zE 4 (Sitra de 'ornementation fleu-
rie) en utilisant son propre safj.A ce moment, il apprit que I'impératrice douai-
riere Li (1545-1614Y° adepte dévote du bouddhisme, voulait sélectiortesr
moines brillants pour organiser une assemblée busi#ddde la récitation desitsas
afin d’obtenir la paix dans le pays et le bonheurpguple. Il s’inscrivit dans cette
démarche et a cette occasion, fit la connaissa@d@npératrice douairiere. Celle-ci,

ayant appris que le maitre était en train de cdpidttra, lui fit don de papier doré.

Lorsque Hanshan eut fini la copie diira, il organisa une assemblée avec son
ami, le moine Miaofend)l% (1531-1604°*. D’autres cérémonies de priéres et des
assemblées religieuses en faveur de la région &étd¢ suivirent. Apres quelques
assemblées réussies, Hanshan, devenu célébrepriént@vec le soutien de
I'impératrice douairiere, la restauration de quekjmonasteres en ruines pour propa-

ger de nouveau le bouddhisme.

Vivant retiré du monde, Hanshan n’était cependas indifférent aux souf-
frances du peuple. Il distribua I'argéfidonné par I'impératrice douairiére Li aux

pauvres et leur porta secours lors des famifies des épidémiéY. Plus tard, en

%2 pans les @ras tels gue I&itra de 'ornementation fleuride Sitra de filet de Dharmat le Sitra

de Ninana, le Bouddha suggére aux pratiqguants de copiesdesas avec leur sang pour réaliser la
Voie ou pour s'acquitter d'un bienfait recu desquas ou des maitres. Cette pratique reflete le fait
que les adeptes ne s’attachent plus a leur conps&sitent pas a le sacrifier pour la recherché&ade
Voie.

263 30n titre posthume est Xiaodigg:E .

%4 Moine de I'école Chan, il était entré dans lesesdh I'age de douze ans. Aprés leur rencontre au
temple Bao’en de Nankin, il entretint avec Hanshae étroite amitié. lls voyagérent ensemble.
Hanshan admirait beaucoup la vertu et la pratiqugdthiste de son ami. Miaofeng était connu
surtout par son talent architectural.

%5 Hanshan organisa une cérémonie de priéres poenioba naissance d'un petit-fils impérial.
L'impératrice douairiére lui accorda, a cette otmastrois mille pieces d'or.

?°En 1593, a cause de la famine dans la région du baw %5 11; de la province de Shandorgi,
beaucoup de pauvres moururent. Hanshan distribubahitants proches du mont toutes les réserves
du temple ou il s’était retiré et descendit danwilee pour acheter des nourritures grace a quoi
beaucoup purent survivre.
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1594, a cause de sa fréquentation avec I'impéeatibeiairiére, il fut impliqué dans la
lutte interne entre I'empereur Shenzoifg= (régne de 1563-162%Y qui croyait au
taoisme et I'impératrice douairiere qui croyaitl@muddhisme. L'impératrice douai-
riere avait organisé une assemblée bouddhisteigieepmpour I'obtention d’'un prince
héritier que Hanshan avait présidée. Or, apreg esttemblée, une concubine favo-
rable a I'impératrice douairiere tomba enceinteidvzela déplut a 'empereur Shen-
zong qui préférait une autre concubine. A causealte affaire, 'empereur garda
rancune envers lI'impératrice douairiére et leulsti@ns se déteriorierent gravement.
Certains mandarins mal intentionnés saisirent 8s@n pour répandre des rumeurs a
propos de l'impératrice douairiere et de Hanshisnadcusérent le maitre bouddhiste
d’avoir détourné I'argent de I'Etat & ses propries.fL’empereur le tint pour vrai et
donna l'ordre d'arréter Hanshan. Celui-ci subit elmatiment physique rigoureux.
Aprés I'examen des livres de comptes, 'empereunmd que c’était une erreur,
mais il accusa tout de méme Hanshan d’avoir caihgirutemple secrétement. A
I'époque, les individus n'avaient pas de droit decgder a ce genre de construction.

[ 269

Hanshan fut emprisonné et exilé dans le sud, ahbeiz 1. Il n’était plus autori-

sé a porter son habit de bonze.

A son arrivée dans la province de son exil, Hangbabien recu par les hauts

fonctionnaires de la région, grace a sa réputabams son autobiographie, il note :

MELF. WIRRIOKHE. #EMRE, JEa. 3iFks. K2l
P2 o RPTAS NI AR 2~ 5808 P & % 2 T8 M 0%

%7 En 1597, Hanshan était en exil & Leizh@M . La famine, la sécheresse, les épidémies
ravageaient la région. Comme les familles n’avaie@me pas les moyens d’enterrer leurs morts, les
cadavres restaient sans sépulture. Hanshan aitiabétsints du lieu a organiser des enterrements et
des cérémonies funéraires.

288 Zhu Yijun 2% (Wanli), seiziéme empereur de la dynastie Ming.

9 Une région reculée a I'époque. Actuelle Ville dgahous M 17, dans la province du Guangdong

BEAA.
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Lorsque jarrivai a la ville aux Cing moutofi®je portais un uniforme de
prisonnier et allai voir le grand général. Le graighéral me débarrassa de
mes chaines, m’accueillit avec un repas végétaien’installa au temple
de Haizhu. Zhou Haimen, le commissaire provincal’ddministration ci-
vile invita une dizaine de disciples a me rendsit®i Au cours de la discus-

sion, Monsieur Zhou s’enquit de la Voie qui tramstast les jours et les

nuits. [...]*"*

Zhou Haimen, alias Zhou Ruden§i% %, était un grand lettré de I'école de

Wang Yanming, de la branche Taizhoaizhou xuepaiz /1 £:JK)?"2 1l avait buté sur
I'expression : « la Voie qui transcende les jourkes nuits » provenant duvre des
mutations et demanda a Hanshan de l'éclairer a ce proposshda expliqua
I'expression « les jours et les nuits » par « et la mort » et gagnha « I'admiration
de toute I'assistance »{(EEMEfR)?"3 L'estime de Zhou Rudeng permit & Hanshan
d’étendre sa réputation dans le milieu des lettieéda province. Selon I'étude de
Longhui #EH#, Zhou Rudeng écrivit un poéme intittdéng Hanshan chanshi s
Bl 48T (dédié au maitre Chan Hanshan). Plus tard, il anneéme ses disciples a
faire construire une salle de méditatiahgntang# i) réservée au maitre boud-

dhiste. Dans la préface du poeme, Zhou Rudeng gromde fait qu'il eut souvent
I'occasion de s’entretenir avec le maitre, pendiaet demi-anné€’ Sous l'influence
de Zhou Rudeng, beaucoup de lettrés venaient demanélanshan son enseigne-

ment a propos de la Voie. Hanshan raconte soreardans cette région :

BrprAR. WHEAMEWNZS. TE#E T FERT.

#%Un autre nom de Canton.
21 « Hanshan Laoren zixu nianpu shilu »Mengyou ji juan.54, op.cit, p. 840 c09.
Zi Il est disciple de Luo Jin¥dEiriZ (alias Luo Rufang ik 7%) (1515—1588).
Ibid.
2" LonghuifE M, « Lun Hanshan dashi de zhongxing caoxi jigi chunsf 55 1L Fifi ) o B 8 iz
N HA#EL (Dissertation sur la restauration de Caoxi panédtre Hanshan et son étude de Chan), in
Longhui wenjiig % (Recueil de Longhui), Chengdli#f$, Bashu shushi! &) &+, 2009, p. 60,
p. 65.
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Les lettrés de Yu&'®ne connaissaient pas le bouddhisme. Maitre Zhdu éta
en train d’enseigner I'étude de Wang Yanming. fsemblait beaucoup de

lettrés pour s’enquérir de la Voie auprés de ffoi.

Grace a I'érudition de Hanshan a propos des cewomBicéennes et boud-
dhistes, grace a son éloquence et a son esplanbriline partie des lettrés se conver-
tirent au bouddhisme et devinrent ses disciplesldianshan subjugua aussi les di-
gnitaires de la région qui le traitaient avec beapcde respect. Grace a ces relations,
il put continuer a précher les doctrines bouddkiste restaurer le monastéere du
sixieme patriarche Huineng it (638-713) de I'école Chan, aux environs de Leizhou
Malgreé I'épreuve cruelle de l'exil, Hanshan ne sesidérait pas comme vaincu. Il
pensait ainsi acquitter la dette contractée daeswvim antérieure et I'acceptait avec
sérénité. La dureté de sa vie pendant cette péhimdeurnit 'occasion de réfléchir

au rapport entre la vie du monde séculier et laquea bouddhiste.

Son exil prit fin six ans plus tard a I'occasionl@mnnistie accordée aux prison-
niers par I'empereur Shenzong, pour la naissans®u@etit-fils. Il revétit & nouveau

I’'habit de bonze et continua a précher la doctbioeddhiste.

A I'age de soixante-dix-sept ans, le maitre Hanglztta le monde. Son corps

reste intact jusqu’a nos jours et repose dansiel@Nanhua & CaoXi’

Pendant toute sa vie, Hanshan fut trés proche sladsptes laics et des lettrés.

Dans son ouvrage, Wang HonglB#I 75 écrit :

------ DL L 2, TURT —RCMT R A, a4 b
EES AT, BB EELEE IR0 EAET, makh Ak
L I B SRS AL S L T

25 A la dynastie Ming, Yue désignait Guangdong, GuaetyHainan.

2% |bid., p. 841 b05.

2" Le cadavre de certains moines bouddhistes ne ttopas la putréfaction. Les bouddhistes les
appellentroushen pus#l & ¥ # (bodhisattva au corps imputrescible) et aussshen shelé & #

F (relique au corps entier). Les adeptes enrobens leorps de différentes matiéres pour en faire des
statues afin de les vénérer dans les temples. Barsiple Nanhua, reposent tro@ishen pusha
celui du Huineng, le sixieme patriarche de I'écGlean (qui était le premier « roushen pusha » en
Chine), celui du maitre Dantidt H et celui de Hanshan.
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TER— AL N, Rl P8 T USRI 2 B A S PTIR I £ N
A Iz WA AE R 7 e r fi B DR 3K B Uy A RE ARR i ) A 2
Ve, 5 AR E = 2B R R L i — Uk

[...] Autour de Hanshan, s’était formé un cercle eltrés dont Jiangnan était
le centre et qui rayonnait dans tout le pays, @itrgdus d’'un demi-siécle
principalement pendant I'ére de Wanli. Par cegdsitbeaucoup peuvent
étre considérés comme des personnes importantededanilieu culturel et

philosophique, a la fin de la dynastie Ming.

Simple moine bouddhiste, comment Hanshan pouvaigbir une

fréquentation si étendue avec tant de lettrés @mlé de Wang Yanming
appartenant au confucianisme ? La plus importaatsom, est que leur
pensée avait certains points communs. Notammerpaitageaient le méme

point de vue & propos du rapport entre les traigignements. [..3®

2®\Wang HongleiHanshan yu wanming shiliop.cit, p. 204.
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2. Les ceuvres de Hanshan concernant les deux autesseignements

Bien que Hanshan considere les ceuvres de Laogi Zhdangzi comme secon-
daires, comparées aux ceuvres bouddhistes, cessaatawpent une place assez im-
portante dans la vie du maitre bouddhiste. En ,gffstefforca non seulement de dé-
chiffrer la pensée de ces deux maitres, maisalraBme jusqu’a pasticher leur littéra-
ture et leur style pour composer une ceuvre quiiiia le Hanshan Xuya@&1Li4& 5
(Paroles de Hansh&hj Il avait alors trente-et-un ans. A propos deecetiuvre, Fu

Guangzhaif tE (?- 2% ne cache pas son admiration :

[...] Le principe desPropos de Hanshaprovient des saints de I'Ouest et
son texte est comparable baozi et auZhuangzi C’est pourquoi je dis que

méme leLaoziet leZhuangzine peuvent atteindre son niveau. f]

Comme Fu Guangzhai l'indique, cette ceuvre exprissemtiellement le prin-
cipe du bouddhisme et certaines expressions sonlases a celles dilLaozi et du
Zhuangzi Citons quelques passages : « Les poissons s méoublient pas de
s’humecter de salive. Les oiseaux dans la cagebhéi pas d’arranger mutuelle-
ment leurs plumes. ¥ AN EiEK. FEERNEHAE).?* Lidée des poissons qui
s’humectent de salive provient du sixieme chapiweZhuangzi Une autre phrase
gu’écrit Hanshan est la suivante : « Dans le G@uadli, on ne cherche pas a oublier
les choses, pourtant on oublie tout. Ceux qui ateéint d’oublier les choses, plus ils
veulent les oublier, plus elles les obsédent. Aseaie leurs attachements terrestres,
ilIs ne comprennent pas la Voie. Pour comprendrenenat la Voie, pourquoi ne pas

I'oublier ? C’est pourquoi il est dit que les paes s'oublient dans l'eau et les

" Hanshari 111 ##1%, « Hanshan Xuyan 811144 5 (Paroles de Hanshan),tengyou jj juan.45.
20| ettré qui atteignit le titre de Jinshi (le premiguréat des concours mandarinaux) en I'an 1577.
#11bid., p. 776 a22.

22|bid., p. 773 b07. Cette phrase a été recueillie damaigeng tareiif:& (Propos sur la racine
des légumes).
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hommes s’oublient dans le Dao K E R G E AN L. HEEE. BEEE. W&

o AMIE. REiE. A, MEAMHAERK. AHERIE). Ces deux
phrases du maitre bouddhiste font écho a celleghdangzi qui est: « Lorsque la
source d’'un étang est épuisée, les poissons sgiegfudans la vase. lls s’envoient
mutuellement leurs haleines et se mouillent desléaves. Ces poissons misérables
ne sauraient étre comparés aux poissons qui samiblés uns les autres dans les
fleuves et les lacs” (RiFE, fAHBLEEHARE, AMMILLIRE, AWELLIA, RUHE
JAYLI#). Tandis que la phrase : « L’'homme qui a attéapdgée de la Voie est doux,
I’'homme qui a atteint celle de la vertu est modesias les choses qui ont atteint leur
apogée sont brisées. ¥ L. M. YT ** et la phrase : « Ceux qui ne
percoivent que les formes sont aveugles et ceusauii conscients de leur capacité
de vision sont éclairés ; ceux qui n’entendent lguson sont sourds et ceux qui sont
conscients de leur capacité a entendre ont I'doe $ (REaEFEH. RAEH. H
B, MR#E8)%° . Ces deux phrases, dans leur formulation, renvaida litté-

rature duDaode jing

Une autre ceuvre importante de Hanshan a propos adisme et du
confucianisme est IBissertation sur le reflet et I'écho de Laozi etfleuangzique
nous avons déja évoquée brievement. Cette ceuse limite pas a la discussion sur
le taoisme comme son titre I'indique, elle englddepensée essentielle des trois
enseignements et la conclusion qu'Hanshan tireette comparaison. Il avait alors
quarante-cing ans. A cette époque, il entrepresmivent des discussions avec ses
adeptes laics, dont la plupart était probablemest ldttrés. C'est a partir de ces

echanges qu’il fut amené a réaliser cette ceuvre :

PR E LR = k. DRGSR E . BOEIM . 2RE
Wb MEZNE. FBZH SR,

83 |iou Kai-Hway et Benedykt Grynpas (tradlzhouang-Tsewp.cit, p. 129.
24 Hansharf% L1 ##3%, Hanshan Xuyayop.cit, p. 775 b14.
#bid., p. 775 al2.
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Je me souviens d’avoir discuté du principe des teoiseignements avec les
adeptes laics durant toute la nuit en utilisantpénsée de Rien que
conscience pour montrer que le but de deux maiftet de faire
comprendre que I'esprit et les phénomeénes se eafl@iutuellement. Apres
cela, je retournai a ma demeure du bord de meregtpensées écrites
occasionnellement ont fini par faire un livre datitre est laDissertation

sur le reflet et 'écho de Laozi et de Zhuarf§Zi

Cette ceuvre expose clairement la pensée de Hassh#es trois enseignements
et I'attitude qu’il conseille aux bouddhistes visda des deux autres enseignements
non-bouddhistes. Nous étudierons de plus prés cettere au chapitre Il de cette

these.

Hanshan a commenté aussi trois classiques de igmseent confucéen :
" Invariable miliey la Grande Etudeet lesAnnales des Printemps et Automres
Zuo Qiuming. L’idée des deux premiers commentait@sfut suggéerée par ses
visiteurs. Plusieurs de ses travaux furent d’aileentrepris a l'instigation de ces
derniers. Car Hanshan aimait converser avec leggdeét répondait volontiers aux
guestions qu’ils lui posaient. Ce sont ces échaagesinciterent a commenter les

ceuvres confucéennes. Dans son autobiographi€cilser:
DRRE LA ERE . RN, MR ER LS.

Comme parmi les lettrés qui s’étaient convertisbauddhisme, certains
connaissaient mal le principe bouddhiste, jécrlai®ésignation directe de

I'Invariable milieupour les éclairef®’

C’est donc dans une intention pédagogique gu’ilviécses commentaires de
I Invariable milieu,pour guider les adeptes lettrés dans la comprébreis la doc-
trine bouddhiste. Dans ces commentaires, il expesadées essentielles du boud-

dhisme tout en gardant les valeurs confucéenna®@op du gouvernement, de la

2% Mengyou jjjuan.16, p. 579 b13.
7 « Hanshan Dashi nianpu shily in Mengyou jj op.cit, juan.54, p. 841 al7.
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morale, de I'ordre social, de I'importance desgith fait aussi I'éloge de Confucius

et des autres saints rois antiques qu'il déclanéngr et respecter.

C’est pour la méme raison qu’il commenteédende Etudé® Pendant son exil
a Caoxi, il s’était lié d’amitié avec les lettrés & province du Guangdong, de sorte
gu’ils lui faisaient souvent I'offrande de repagetariens et s’enquéraient de la Voie

aupreés de lui. Hanshan écrit dans son autobiographi

R sb e RS HIUER . ERFFHRIF. o TSRS . Rkl
PEJTE . eeeee FIAFE RS BRGNS . IS —& . 40 H . "k
ELLB R,

On me fit grace et je fus envoyé au massif montagral javais passe

guatorze ans. Je faisais souvent des allers-retogposir demander

l'laumoéne?®®a Wuyand® Les maitres me considéraient & tort comme un

homme perspicace et venaient souvent me demansendeignements sur

la Voie. [...] Mon serviteur lisait & haute voix Grande Etudeet cela me

réveilla. Tout a coup, jeus une interrogation [ste& classique], c’est

pourquoi je repris les questions importantes s@dswans I'ouvrage, me

posant a moi-méme des questions en y répondant rpeuclarifier les

idées?®t

Dans les commentaires de@ande Etudecomme dans ceux ddrivariable

milieu, le moine reconnait 'importance des valeurs cogdmnes : les vertus morales,
les relations sociales et le respect de l'ordreahghique. Parfois ses explications

sont assez fidéles au sens originel, mais le musent il introduit indirectement ou

directement les idées bouddhistes. C’est ainsl traisforme pratiquement les idées

28 A 'époque, il avait soixante-six ans et résidaDuanzhoui/H.

289 Demander I'auméne est une pratique bouddhistecégepar certains moines. Les moines ne
possédent aucun argent et mendient leur nourrifut&poque du Bouddha, les moines indiens ne
consommaient qu'un seul repas. lls ne demandad@minbne que trois fois. S'ils essuyaient trois
refus, ils ne mangeaient pas de toute la journétte Qratique permet aux moines de renoncer a leur
dignité et a leur moi, de prouver leur enduranagar® aux hommes ordinaires, ils peuvent grace aux
offrandes faites aux moines, acumuler de bonnebugbns karmiques.

20 précisément Cantoi /1.

21 Mengyou jj op.cit, juan.44, p. 762 al2.
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centrales de l&Grande Etudeen doctrine ultime du Grand Véhicule qui devient

semblable auxigras tels que I&itra du diamantet leSitra du coeur

Si Hanshan commenta une autre ceuvre confucéenAamedes des Printemps
et Automnesde Zuo Qiuming, c’est plutdt en mémoire de son artime Zibo
Zhenke?%? Celui-ci avait été victime de diffamations et &tmiort en prisorf->
Hanshan se souvint d’'une conversation avec cetcdai et décida d'écrire les

commentaires de cette ceuvre :

TRIEN . B EGER- GBI R . EEEEEE. TH. FRIIURR
ZEW. BEHEMKL RO,

3|

Je me souviens que le maitre Daguan m'avait dite Sitra de
concentration de la marche héroigalkeorde le sujet des causes et des effets
des sept destinatiof§ or aucune ceuvre séculiére ne sy intéresse ki Je
répondis : « LesAnnales des Printemps et Automappartiennent aux
ceuvres qui explicitent les causes et les effe®est la raison pour laquelle

je commence a écrire Teransmission mentale du commentaire des Annales

des Printemps et Automnes de Zuo QiurfAiig

292|| 1'écrit & 'age de cinquante-huit ans

293 En 1603, Zibo Zhenke fut impliqué dans un crime «i’affaire de I'ouvrage de sorcellerie »
(yaoshu shijiark & F ). Zibo Zhenke avait pris la défense de Wu BadXj@ 75 ( ?-1600), qui

en tant que gouverneur de la commanderie supériaighouk 5f*) de Nankang# E (province de
Jiangxi YI.74), avait été arrété pour avoir refusé de payerpdmsur I'exploitation des mines. I
s’était ainsi attiré la haine des eunuques consei&ntdt, dans la capitale, coururent des rumeurs
selon lesquelles 'empereur Shenzong allait chadgearince héritier. On découvrit dans le palais un
« ouvrage de sorcellerie » sur lequel on lisaitlgrapereur avait choisi son fils ainé comme hériti
par obligation alors qu’il aurait préféré mettre Rutrone son deuxiéme fils, dont la mere lui gdti
beaucoup. L'auteur prétendait méme que I'emperaisirait la premiére occasion pour changer le
prince héritier. Les adversaires de Zibo Zhenkditgrent des circonstances pour le faire arréter, e
invoguant comme prétexte qu'’il avait participé despou de loin a cet ouvrage. Zibo Zhenke fut
donc condamné. Dégolté du monde, il s’assit edised mourir. (Certains maitres bouddhistes, en
effet, arrivés a certain niveau de pratique peudéstder de terminer eux-mémes paisiblement leur
vie en restant assis.). Hanshan dirigea la céré@mdi@nterrement de son ami et se chargea de
I'impression de ses ceuvres : libo zunzhe quanfs A% 4= 4E (Euvres complétes du vénérable
Zibo).

2% Crest-a-dire, la destination des devaangqu X #5), la destination des asuraiuluo quii &g

f#), la destination des homme®iiqu A i), la destination des animaugh(isheng qu& 4 i), la
destination des esprits affamégy(i quik %), la destination des habitants des enfdigu( quit
Jhl) et la destination des immporteshénxian quiHiliE).

2% « Hanshan Laoren zixu nianpu shilu »Mengyou ji juan.55,op.cit, p. 842 c10.
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Malheureusement, cette ceuvre est perdue et sepléfece subsiste. Le sujet
central de cette ceuvre, a savoir la notion desesaetsdes effets, est primordiale dans
le bouddhisme. Selon cette pensée, on récolte ed'qu a semé. Ce sont les étres
eux-mémes qui produisent leur propre destin et pas les dieux ou les démons.
Mais comme les enchainements des causes et dés &fé complexes, les effets
peuvent parfois ne pas se produire immédiatemame@ant, nul ne peut échapper a
son karma. T6t ou tard, on recoit la récompens&qunition que nous valent nos
actes antérieurs. Méme un étre connaissant I'Elatl subir les conséquences des
mauvais actes qu'’il a commis dans ses vies preteslelma différence entre un étre
égaré et un étre éveillé, est que le premier sdritkarma dans la peine et dans la
souffrance, tandis que le second l'accepte parsibig, puisqu’il comprend que la

souffrance provenant du karma est aussi une créiitisoire de I'esprit.

Dans les phrases inaugurales de cette préfacehataesplique la signification

du terme « printemps et automne » et indique daeklmut il a composé cet ouvrage :

HME. BEANEEHZE WL, fEFFEK. HEHUER. & UKL,
BBERM AR MIEAZ . MEFEKE. HRzAt. HEYmAG

. FLRIE.

Les Annales des printemps et automnest une ceuvre a travers laquelle les
saints éclaircissent les notions de récompense @udition. Pourquoi est-
elle nommeée le®rintemps et automné&sC’est que les anciens associaient
la récompense au printemps et a I'été et la punaidautomne et a 'hiver.
lls observaient les phénomeénes de renouvellemerssant de la nature et
s’y conformaient. C’est pourquoi les printempsest dutomnes représentent
la réecompense et la punition. Lorsque la récompensia punition sont
justes, I'esprit de I'homme s’y soumet. Ayant I'@sgoumis, il respecte (les

réglements) avec crainté®

2% « Chungiu Zoushkinfa xu » &k A K0 F (Préface de Idransmission mentale des Annales
des Printemps et Automnes de Zuo QiuimgMengyou jj op.cit, juan.19, p. 599 b08.
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Si 'homme ne craint pas de punition pour ses migagaactions, c'est parce
gu’il croit avoir la chance d'y échapper. D’ou, ael Hanshan, la nécessité
d'apprendre a 'homme que les conséquences decsesisasont inéluctables. De
méme pour la récompense qui a pour but d’encoulageaactes bienfaisants. Dans la
correspondance que Hanshan adressa a un adeptelelaioaitre insiste sur

I'importance des causes et des effets :

LR, FERERR. SERE. WEEEE. SRS EER.
EENR. AGEEER. =187,

Lorsqu’on suit les cing préceptes bouddhist€s] faut d’abord croire aux
causes et aux effets. Les actes de I'homme, en dieen mal, auront
obligatoirement leur sanction, cette rétributiohasmparable a 'ombre qui
suit inlassablement le corps. Si I'on a semé la,bom récolte le bonheur,
s’assurant ainsi de renaitre dans le monde de liH®rou dans celui des
Cieux. Si I'on fait le mal, on en récolte forcémésd fruits et on tombe dans

les trois mauvaises voies de la souffrafi€e.

Hanshan montre que le respect des cing interdetmuddhistes est basé sur la
croyance des causes et des effets. Nul ne peuteegmhapper aux conséquences de
ses actes. Pourtant, Hanshan précise dans unelettrgeque les causes et les effets
sont crées par I'esprit des étres : « Dans led/dndes de la Loi, tous les saints et les
étres ordinaires, les causes du bien, celles dwetialrs effets, d’apres la pensée de

I'Ornement correct, sont la production de I'esphitique. » @&H|+7ER 4., —UJE
Mo BBHRE. KIEHE. BB 02 FE).”* Cette idée correspond exactement

a ce qu'’il exprime dans ses commentairesAtesles des printemps et automnes

270u les cing interdictions, qui consistent & : @ puer les étred shasheng %), ne pas
voler (bu taodao/f A %), ne pas commettre le péché de luxime Xieyin A~ F57£), ne pas mentib{

wangyuis%Z&#), ne pas consommer d’alcobiu yinjiu AN EH).

#% Les trois mauvaises voies (san edagiid) sont: la voie de I'enferdiyu i), la voie de
I'esprit affamé eguifk i) et la voie de I'animaloghushengs 4E£). Hanshan, « Shi Chen shanrems»
F#3% A\ (Indication a ’'homme de bien Chen),Mengyou jj juan.10, p. 525 b21.

29 Hanshan, « Shi Xu Qingzhix1&i#% 2 (Indication & Xu Qingzhi), iMengyou jj juan.10, p. 526
cl5.
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FLERZDEW. 20k, ez ift. T g e
BANZEW. MU, 0F . SR FEM. BIEE . DA
e F . L. BEE LI, REREE . LZHE. LGN
Mo HAZR. mEEgH. AMHEERT A RIERAL. MiHHZ

Les idées centrales que Zuo Qiuming transmet deits ceuvre rencontrent
aussi celles de Confucius. De méme, ces idéestrseivent chez tous les
saints qui transcendent ou gouvernent le monde isidpés longtemps.
Comment expliquer cela ? L'esprit est le princigetdutes choses. Toutes
les choses sont des phénomeénes produits par telsprmort et la vie sont
des mutations de I'esprit. Le bien et le mal soed ttaces de I'esprit. La
rétribution et la roue des transmigrations soneféet et I'écho de I'esprit.
Le commencement est leur cause et I'anéantisseesemeur fruit. Cela est
comparable aux fleurs produisant des fruits. [Lagses et les effets] se
manifestent dans les relations sociales entreueesain et ses sujets, le pére
et les fils, les freres ainés et les fréres cadetsiari et la femme, les amis,

dans toutes les relations humaines dans la vieudelés jours®

L’enchainement des causes et des effets est cohgdéle bouddhisme comme
une notion fondatrice de la doctrine. Elle est #sd méme de I'enseignement que
recoivent les adeptes. Faute d’avoir compris cdttenée fondamentale, ils ne
peuvent aller loin dans la recherche de la Voiendee passage, Hanshan pousse
I'idée dans ses ultimes implications car, il lieslget des causes et des effets avec
celui de I'esprit. 1l veut qu’on comprenne que dasises et leurs effets proviennent de

I'esprit qui est dépourvu de toute notion de biarde mal, car il est immuable.

Par rapport aux commentaires des oceuvres confucgeopax des oceuvres
taoistes de Hanshan sont beaucoup plus tardives &ir'il ait concu l'idée de
commenter leDaode jinga quarante-sept ans et commencé dés lors a élbbaattes

oeuvre, ce n'est que quinze ans plus tard, darsoisante-deuxieme année, qu'il

%% bid.
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I'acheva. A propos de ce travail, citons un passage le maitre écrit dans son

autobiographie :

TAE R . 153 K5 26 TRIE . REEEMEGE K. TAEEZT. X
HEM. VIRHE. . R 7T. eI BRTREE.
SFEM. TTEE. HTARIMAEE .. AR, I+ 5
Fo WRITH. 25T75%.

Lorsque je résidais dans la montagne, je préchai®i a tous les adeptes.
Cette année-la, je finis lémnnotations du Daode jing’avais lu I'ceuvre de
Laozi quand jétais enfant. Comme le style de cettevre était antique et
son sens abscons, je dus faire des efforts pouyméc son principe et
arrivai finalement a une certaine compréhensiors bdeptes laics me
demanderent d’annoter cette ceuvre. Au début deéftexion, je ne faisais
gue concevoir les idées générales. Ce n’'est qeguerje I'eus pénétrée a
fond que je me mis a écrire. S’il y avait un mohsldiceuvre que je n’étais
pas sOr de comprendre a fond, je ne laissais jatbaiber. Je me suis
appligué, pendant quinze ans, a réfléchir sur tesiparagraphes. Ce n’est

qu’a présent que je I'ai finalement parachetée.

A travers ce paragraphe, nous pouvons constateHgushan n'a pas ménagé
sa peine pour écrire le&nnotations du Daode jingAvec une grande honnéteté
intellectuelle, il avoue les difficultés rencontsést ses efforts ininterrompus pour les
surmonter jusqu’a ce qu'il ait réussi. Dans cette/i@ il explique pourquoi Laozi
écrit cette ceuvre et reprend la phrase inaugumalBabde jing: « Le Dao qu’on
saurait exprimer n'est pas le Dao de toujoursE»i&, k% iH).2? Selon le maitre
bouddhiste, il existe deux types de paroles, lelga sincéres qui découlent
directement du coeur et les belles paroles, plalredissimulation. Bien que le Dao

ne puisse, a proprement parler, étre exprimé, [@uranifester et le révéler, on est

11bid., p. 843 al8.
392 Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradop.cit, p. 3.
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bien obligé de recourir aux mots. Ainsi, pour llans les versets ddaode jing « les

mots découlent tous du principe véritableZs5 &1 B8 # i H1).308

Comme les commentaires des ceuvres confucéennesolesentaires du
Daode jing étaient une réponse aux sollicitations de sestagejpics. Hanshan
attachait beaucoup d’'importance a ce travail. Akeaucoup de sérieux, il pesait
chaque mot et toutes les phrases qu’il écrivaiegtandrement réfléchies. Avant
'achevement des commentaires Daode jing le maitre annota une autre ceuvre
importante de la pensée taoiste, a savoiCleapitres internes du ZhuangBans un
court texte adressé a Jiao Hofigl; (1540-1619)*, Hanshan fait une critique de

I'exégése dwhuangziet duLaozifaite par ce grand lettré :

e R . IEER R MR ZIR. JSIANNEHE. FZiEE
. MEA N =BRER . A A HURIKEIHS o oo REATHIF . B
TR RREILED. EAEOE. HELSEEER.

En lisant en détail le€ommentaires du Laoat les Commentaires du
Zhuangz®, je remarque qu'ils rassemblent excellemment ®ues
exégeses. Malgré la sévérité des notes et commes)taé n’est que leaozi

et leZhuangzide tout le monde et non laoziet leZhuangzide Laozi et de
Zhuangzi eux-mémes. Vous comprenez si profondémantpensée
intrinseque, pourquoi n'allez-vous pas au fond dheses ? [...] Jadis,
lorsque je voyageais ca et la, je prenais queldggieBs deux maitres comme
compagnons?® J'observais souvent leur comportement [a traverssl
ceuvres] et atteignais un certain degré de compsé&renMais, cela est

difficile & exprimer a travers la langd¥.

393 HanshanpPaode jing jie op.cit, p. 149.

304 plias Jiao RuohodE 555 et Jiao Congwu. Grand érudit et collectionneurlivess de la dynastie
Ming. Il excellait dans les trois enseignementgakt les ceuvres confucéennes, il a commenté aussi
le Daode jing le Zhuangziet quatre &ras bouddhistes.

3% Ce sont deux commentaires écrits par Jiao Hong.

3% Crest-a-dire, il a emporté les ceuvres de ces dwikres pendant le voyage.

397 « Yu Jiao Congwu taishi Bi£E7¢E K 5 (A 'académicien Jiao Congwu) iMengyou jj op.cit,
juanl6, p. 577 a07.
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Hanshan dit d’'une facon tres franche a Jiao Hong $gs commentaires du
Laoziet duZhuangzin’expriment que ses propres idées et non passoddid aozi et
Zhuangzi eux-mémes. Ce n’est pas la seule foisHpreshan formulait ce genre de
critigue. Dans un passage de la préface désestations de Daode jing exprimait

une idée similaire :

TOBMEI. EAME. WG, BRI . s
ELR. RMESGER. MEUCHAL. HRZM. NHCH. &
WA FHEANZ L. FLIEZ L.

Lorsque j'étais tres jeune, jadorais lire laozi et le Zhuangziet trouvais
pénible de ne pas comprendre leur sens. Je m'applay& sur ce que
javais compris pour réfléchir sur les points capi de leur esprit et parvins
a acquérir le vrai principe qu’on ne saurait atletnpar la simple lecture.
Alors gu’en parcourant les annotations de touskegjétes, je constate que
la plupart d’entre eux annote ces ceuvres en s'a@mpusur leurs propres
idées. lIs s'efforcent d’en éclaircir le sens, aé tps rend encore plus
absconses. Familiarisé avec les paroles de Zhuajigequis aussi une
certaine compréhension surllaozi C’est pourquoi je peux considérer que
les annotations existantes reflétentLéozi et le Zhuangzide tout le monde

et non pas leéaoziet leZhuangzide Laozi et de Zhuang#®

Hanshan critique les lecteurs qui s’arrétent aidmication apparente des
phrases pour comprendre les ceuvres. Selon lwyil én pénétrer le sens profond,
déceler la véritable intention et le sens sousAfagee les auteurs cachent derriére
leur littérature. 1l souligne le fait que Ilui-mémear contre a atteint cette
compréhension profonde daoziet duZhuangziet a acquis le principe général de la

pensée de ces deux maitres.

Une autre raison pour laguelle Hanshan écrivilesotations du Zhuangzgst
gu’il voulait contrer la propagation de deux ceuvex®gétiques dwhuangzi le

Zhuangzi kouyitt: 7 138 (Exposé oral dwzhuangzi dont I'auteur est le penseur

398 « Zhu Daode jingxu », iMengyou jj op.cit, juan.19, p. 601 a07.
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confucéen Lin Xiyi#k#5i%, alias Lin YanzhaitkJg 7% (1193-1271) et leNanhua
zhenjing fuma¥#E EL4CHI S (Texte littéraire duClassique véritable de Nanhily

attribuable au taoiste Lu XixingE Pt &£ (1520-1606). Comme dans ces ceuvres, les

auteurs faisaient certaines comparaisons enizbuangziet le bouddhisme, Hanshan
considéra quils donnaient dwhuangzi et des doctrines bouddhistes une
interprétation erronée. Il pensa qu'’il avait le die\de clarifier la pensée bouddhiste
et de corriger la fausseté de ces ceuvres qui fgai®ot les lecteurs. C’est ce qu'il

exprime dans le passage suivant :

BB, SRR O, KR O&RAS. o,
—EAE. i BBl . M AL E. RAMS. R
JEE LA AR k. RIBIRS BRIE IR . Aafmgite B . BERT
LLE R

Quand ils parcourent les différentes exégésespiié confrontés a une telle
diversité de points de vue personnels qu’ils ontndal a appréhender
'ensemble de la doctrine. Des ceuvres telles dtepbsé oralet le Texte
littéraire citent souvent desuBas et affirment, a partir de citations,
'analogie entre leZhuangzi et tous les canons bouddhistes qui en
découleraient. lls induisent en erreur les lectguissont convaincus de la

vérité de ce propos, ce que je déplore.

J'ai séjourné longtemps au bord de la mer, assigditer. Puis jai lu le
Sitra de la Concentration de la marche héroigide Sitra du Lotuset j'ai
recu des visiteurs venant me consulter sur le pendu Laozi et du
Zhuangzi C’est pourquoi j'ai concu cette idée [d’écriresdannotations] et

pris enfin la décision de la réalisef.

Le moine critiqua séverement Lin Xiyi et Lu Xixirggpropos de leur ignorance
du bouddhisme et aussi dhuangzi Lin Xiyi annote leZhuangzien s’appuyant

principalement sur les doctrines du confucianis@ensidérant que le confucianisme

39 A savoir leZhuangzi
#1%Dissertation sur le reflet et 'écho de Laozi etZteiangizop.cit, juan.45, p. 766 al0.
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n'est pas suffisant pour éclairer le sensztwangzi il utilise aussi la pensée de
I'école Chan, notamment les idées relatives a iEsebit (dunwu iE1E). Dans le

Zhuangzi kouyiil utilise un grand nombre de termes et de plsrake bouddhisme
pour analyser l&Zhuangzi Néanmoins, ce n’est pas tant pour faire compeetelr
bouddhisme aux lecteurs que Lin Xiyi fait référeraaex notions bouddhistes. Il a
plutét pour but de promouvoir la pensée confucéerPeant a Lu Xixing, il
considére l&€huangzicomme étant un commentaire de I'ceuvre de B&oti annote

le Zhuangzien s’appuyant sur IBaode jinget emprunte aussi la pensée bouddhiste

et confucéenne. Dans son texte, Sun Yunan concleifp@opos :

------ FRBEMAIRE GETrOREE) P&ll, FATXZER G
T — &, FRERE B IRE . BIRIE LR EEIE G
T) WATEKMMLE, . “AE=#fHEH, AUAE G
TN o 7 ISR A, BRI R R A, S A R BRI Y
AUPEPESLSE BN, Y DMGAE EE e AL T, IR E S eR A ATk
R A G S R 1 730N

[...] Lin Xiyi, le lettré de la Dynastie Song, dit dsson texte lhdication de
'Exposé oral du Zhuangzi« En tant que la couronne des Cent écoles, le
Zhuangziest aussi une des sources du canon bouddhique Xixing, le
taoiste de la Dynastie Ming considére encorgéHaangzicomme un &ra
bouddhiste chinois. Il dit: «On peut ne pas lies ceuvres des trois
enseignements, mais on ne peut pas ne pas Hteui@ngzi». Selon Deqing,

si I'on laisse ce genre d’interprétation se répardhns le monde, elle finira
par influencer la pureté et l'intégrité de la dowr bouddhiste du Grand
Véhicule. C’est pourquoi, lorsqu’il fait fusionnde bouddhisme et le
taoisme, il garde toujours présent a I'esprit l@ess8ité, en guidant les

mandarins et les lettrés d’alors, de protéger trad® bouddhisté*?

311 sur ce point, Hanshan est tout a fait d’accordsquil exprime lui-méme cette idée.

$235un Yunad% 5 %, « Hanshan Deqing : Yuanrong huayi de fodao gugfibyi&iE. Elffr—
()& # (Hanshan Deqing : le point de vue harmonisé éofué sur le bouddhisme et le taoisme),
Zhongguo zongjiaH B 5%, N°9, 2012, p.51.
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En tant que maitre du bouddhisme, Hanshan réagitrecd'absurdité de
prétendre que le bouddhisme provienZdhwangziet contre la distorsion de la pensée
bouddhiste par ces deux auteurs qui risquent d&denettte pensée en peéril. C'est

pour combattre ce danger que Hanshan a annotélumenheZhuangzi

Hanshan annote Paode jinget leZhuangzidans des styles un peu différents,
mais les idées qu'il veut exprimer dans ces deuxresuvont dans le méme sens,
puisqu’il considere leZhuangzicomme une sorte de commentaire @aode jing
Dans les annotations ddaode jing,il écrit des commentaires généraux a la fin de
chaque chapitre. Chacun des commentaires de Hamsmaporte, le plus souvent,
plus de mille caractéres. Or, les annotations Zthwangzi sont beaucoup plus
détaillées et explicites. Tres souvent, Hanshamwtenphrase par phrase, voire méme
mot & mot. A la fin de chaque paragraphe, il ajautepassage de commentaire sur
I'ensemble du paragraphe pour en faire la syntHgeeplus, Hanshan considere que
les chapitres internes dihuangziexpriment déja la quintessence de la pensée du
maitre taoiste et que les autres chapitres ne gantdes ajouts accessoires. C’est

pourquoi son travail d’exégese se limite aux segirpers chapitres.

Dans ces ceuvres, Hanshan exprime une opinion faleovés-a-vis des ceuvres
de Laozi et de Zhuangzi, ayant été lui-méme infbéelans sa jeunesse par la pensée
de ces deux maitres. Ce n’est pas pour autanidileadhere a toutes leurs idées.
Mais lorsqu’il annote ces deux oceuvres, il ne teptes de les contredire
systématiquement. Parfois, il rend fidelement lassdes textes originaux en les
expliquant dans le détail, parfois, il indique queutelle idée est imparfaite, parfois il
s’extasie devant une phrase, parfois il introde@$ idées nouvelles et inattendues,

généralement tres différentes de l'interprétaties dutres exégetes.

Hanshan s’appuie assez souvent sur les versddadde jingpour commenter
le Zhuangziet vice versa. Le maitre bouddhiste affirme laicaé similitude des
philosophies de Laozi et de Zhuangzi. Par la itgug plutdt I'idée prénée par Jiao
Hong £k selon laquelle Zhuangzi peut étre considéré comenoentinuateur de la

pensée de Laozi dont il aurait ressenti fortemerftuence, bien que la transmission
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n'ait pu se faire directement puisque Zhuangzi vélewx siécles apres Laozi. Selon
Hanshan, mise a part la différence stylistiquehétarique, la pensée de Zhuangzi
s’inscrit dans la suite de celle de Laozi et esealement influencée par son

rayonnement.

Le moine cite aussi a plusieurs reprises la daetde Confucius et de ses
continuateurs pour éclairer certains paragrapheesgaeuvres taoistes. Par exemple,
dans lesAnnotations duDaode jing il mentionne treize fois Confucius et cing fois
Yan Hui, le disciple favori de Confucius, pour egpkr la pensée de Laozi. Hanshan
tient méme pour vraie l'anecdote selon laquelle fGoos aurait sollicité
'enseignement de Laozi et se serait écrié que dasge de Laozi était aussi
prodigieuse qu’un dragon. Le moine fait ainsi Igdode I'enseignement de Laozi, le

considérant comme supérieur a celui de Confucius.

Dans leZhuangzi I'apparition de Confucius et de quelques-unsafedsciples
est encore plus fréquente, puisque Zhuangzi déhgimtéme beaucoup de scenes ou
Confucius est le protagoniste principal. Le réle gllhuangzi donne a Confucius est
assez complexe. Tantoét il présente une image pesite Confucius donnant une
lecon a ses disciples et préchant une doctrinsfastnte, tant6t il le montre jugeant
humblement ses propres comportements qu’il compareeux des saints mais
parvenant toujours a en tirer une lecon, tantbteil décrit se lamentant de
I'imperfection de son esprit et se jugeant sévergrpeur n’avoir pas trouvé la Voie.
Lorsque Hanshan annote les anecdotes concernafidia) il ne distingue pas le
Confucius historique du personnage créé par Zhuatlgzherche a mettre en
évidence les idées exprimées dans ces scénesénsesdins se préoccuper de leur
authenticité, de sorte qu'il est difficile d’établies véritables relations qu’il concoit

entre les pensées de Zhuangzi et de Confucius.

Cependant, dans certaines édemotations du ZhuangaHashan sélectionne une
ou deux phrases et les compare aux passages dessaeonfucéennes qui consignent
les paroles de Confucius pour montrer que, malgréniveau et l'orientation

différente de leur pensée, les doctrines de ces hailtres ne sont pas inconciliables.
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Dans laDissertation sur le reflet et 'écho de Laozi et fleuangzi il explicite plus
clairement pourquoi Zhuangzi attague Confucius’iafétiorisant. Selon lui, le but

visé par Zhuangzi n’était pas de déprécier sysigmainent Confucius.

Dans beaucoup de cas, dans les annotations deeces cduvres taoistes,
Hanshan compare les idées de Laozi ou de Zhuangzaianceptions et aux idées du
bouddhisme, soit directement, soit implicitemenae{@uefois, dans le commentaire
d'un passage, d’'une conversation ou en rapporesiadecdotes contenues dans ces
deux ceuvres, Hanshan remarque que certaines phexgesnent des idées
comparables a celles du Petit Véhicule tandis gaetms renvoient a celles du
Grand Véhicule. Il considere ainsi que les texieses deux ceuvres se situent a des
niveaux différents. Cette évaluation est tout a fdausible du point de vue du
bouddhisme, puisgu’au sein de I'enseignement baati]hl existe des doctrines qui
comportent des expédients et la doctrine parfditeltane pour s’adapter a des
disciples aux facultés variées. C’est ce que ledbisme entend pahushant]

(Loi correcte bonne en son débutipngshartf ¥ (Loi correcte bonne en son milieu)

ethoushanf%3 (Loi correcte bonne en sa fifl}

313 Ces trois concepts sont traduits par Jean-NoéeRoBoir Jean-Noél Roberte Sitra du Lotus
op.cit, p. 58.
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Chapitre 1ll. Comparaison des trois enseignementsgr Hanshan Deqing

Pour comprendre précisément comment Hanshan Dgmpsmgionne les trois
enseignements et quels sont, selon lui leurs poortsmuns et leur divergences, il est
nécessaire d'étudier particulierement deux deesdeg, I'un est intitul®issertation
sur le reflet et I'écho de Laozi et de Zhuandautre étant la préface de ses

Annotations du Daode jindJne troisieme source estNMEngyou ji

Comme nous I'avons déja indiqué, bien que le tdrdaDissertation sur le re-
flet et 'écho de Laozi et de Zhuange mentionne que les deux maitres de la pensée
taoiste et que la préface desnotations du Daode jingoit consacrée a cette ceuvre,
leur contenu ne se limite absolument pas a cetile gensée. Surtout, dans la pre-
miere ceuvre, Hanshan indique clairement la convermet la divergence des trois
enseignements, examinées méthodiqguement, termana &t consacrant a chaque
terme un petit chapitre. Shari Ruei-hua souligremsdsa these, I'importance histo-
rique, philosophique et philologique de cette ceuktke écrit : « Even though Bud-
dhism had been practiced in China for a millenniand a half, no monk before
Hanshan had ever written a formal, full-length cosntary on the Confucian or Dao-
ist classics. $* Dans le paragraphe d’introduction & cette ceuvemsHan explique
pourguoi les maitres bouddhistes doivent saisprilecipe des autres doctrines pour
comprendre la pensée de leurs adeptes. Car, leomids bouddhisme consiste a ai-
der ces adeptes a rompre leur attachement auxschdaashan compare les pensées
erronées des adeptes et leurs attachements tesrasix différents types des « mala-
dies ». Selon lui, un médecin qui ne comprendrasit |p source ni la cause de la ma-
ladie, n’en aurait pas fait 'anamnese, qui ne IE®qruperait pas de I'état de santé
général du malade peut difficilement guérir la rdeda méme s’il connait tous les
remedes. De méme, comprendre les qualités spiesydes penchants et la pensée
des adeptes peut permettre aux maitres de troaverolen le plus efficace pour

rompre leur attachement au monde. A travers catteduction de Hanshan, nous

314 Shari Ruei-hua EpsteiBoundaries of The Dao: Hanshan’s (1546-1623) bustdtommentary on
the Zhuangziop.cit, p. 65.

141



pouvons comprendre que le détachement des chdsasresrdial dans sa pensée. |l
critique les moines bouddhistes de son époque’guitEnnent aux doctrines boud-
dhistes et consideéerent les autres doctrines congt@&ddoxes ou insignifiantes. Pour

Hanshan, ces moines, avec leur esprit étriquérébae peuvent exercer leur mis-

sion de « bénéficier au mondelisif #/14).

Quand Hanshan écrit sur la fusion des trois enseignts, quand il annote des
classiques non bouddhistes, c’est dans le but de fmomprendre la pensée
bouddhiste aux non-bouddhistes, mais aussi de erofgr principe ultime de la
doctrine bouddhisme et d’en donner un apercu diebke aux adeptes bouddhistes

eux-mémes.

1. La métamorphose des bodhisattvas et des bouddhas

Pour Hanshan, les maitres importants du confucraist du taoisme sont des
sortes de bodhisattvas dont la mission est de sdeiveonde. Bien qu’ils procedent
de différentes manieres, ce but commun rapprocleeidée ces maitres de la
doctrine bouddhiste. La notion des bodhisattvassav@iriantes suivant les différents
courants de pensée bouddhistes. Francoise Wangimolgis définit de la facon

suivante :

Ce sont d'une part des étres ordinaires qui, apves produit en eux la
pensée d’Eveil odhicitta, puti xin3& £ »), développent au cours de
longues périodes cosmiques qualités et sagesse’'gupaqrvenir a leur
parachevement mais |é®dhisattvassont également présentés comme des
buddha ou plutét comme [lincarnation d’'une qualité biemégse des

buddha®'®

315 Wang-Toutain Francoisee bodhisattva Ksitigarbha en Chine dbiau XII° siecle Paris, Presses
de 'Ecole francgaise d’Extréme-Orient, 1998, p. 5.
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Hanshan n’est pas le premier a avoir comparé latss#es trois enseignements
aux bodhisattvas. Comme nous l'avons déja vu darmédmier chapitre, le maitre
Yongming Yanshouk Bl ZE 2 et Da Hongshan Bao’er it 11 & s’appuient aussi
sur cette idée. Dans le premier chapitre, nous saaussi indiqué qu’elle a été
enoncée par le Bouddha lui-méme, lors de I'Asseenlnlé Lotus et qu’elle est
consignée dans I&itra du Lotuspar cette phrase : « S'’il se trouve des étres qui
doivent obtenir le salut grace a un tel corpsré'@ Eveil apparait alors en ce corps
pour leur précher la Loi. > L1177 & 5 BN 37477 £)3*°. Dans le chapitre de ce sutra,
intitulé « Guanshiyin pusa pumen pin## % 5 & 1 5% (Porte universelle de
I'étre d’Eveil Considérant les Voix du mond¥) lorsque le bodhisattva des sens

innombrables (Wujinyi pusaf & & ¥ B ) demanda au Bouddha pourquoi le

bodhisattva Avalokitésvané tt: % s'était manifesté ici-bas, le Bouddha lui répondit

BH T EH B RO S AR, R RS b B 0 A
s ECLRESCOE A9, BB SO0 B if At B DUR I B9 2
, VB S Ak BURESFESE, BB E &M A
/23’ ......

Fils de bien, s’il se trouve des étres d’'un royaumui doivent obtenir le
salut grace a un corps d'éveillé, I'étre d’Eveil rBmérant les Voix du
Monde apparait alors en corps d'éveillé pour letg&cper la Loi. S'ils

doivent obtenir le salut grace a un corps d'éveib@r soi, il apparait alors
en corps d’éveillé pour soi pour leur précher la ISiils doivent obtenir le

salut grace a un corps d’auditeur, il apparaitsator corps d’auditeur pour
leur précher la Loi. S’ils doivent obtenir le salytice a un corps de roi

Brahns, il apparait alors en corps de roi Brahpour leur précher la Loi.
[ ]318

Le bouddha continue a expliquer que si le salut pee obtenu grace au corps

d’Indra (Dishi 77 #%), a celui du dieu SouveraiZigai tian E 7£X), du dieu Grand-

318 Traduction de Jean-Noél Robert avec un peu defioation. Le Sdtra du Lotyp.cit, p. 366.
317 {|hi

Ibid.
318 |hid.
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Souverain Da zizai tian’k H7EK), du grand général célestedtian jianjun X kit

&, de VaicravanaRishameriitt7>f"), d’un roi mineur Xiaowang/¥), d’un riche,
d’'un maitre de maison, d’'un mandarin, d’'un Braheou de son épouse, d'un moine
ou d’'une nonne, d'un laic pieux ou d’'une pieusquaj d’'un garcon ou d’'une fille,
d’un dieu, d’un dragon, d’'un silen¥échak X), d'un centaureQiandapokz i 4%),
d’un titan @xiuluo Fif & %), d’'un griffon Qialouluo i 1% 4% ), d’une chimére
(Jinnaluo &7 4k), d’'un python KMoluojia JEE ZE1l1), d’'un humain et d’un non-humain,
d’'un Porte-Foudrezhi jingang shernii 4l ), il apparaitra alors dans ces corps
pour leur précher la Loi. En somme, les bodhisat@pparaissent dans n’importe
guel corps, y compris les plus incongrus pour peédh Loi aux étres lorsque la
circonstance leur est convenable. Apparaitre sausi@me forme que ceux qu’'on

veut convertir facilite la propagation de la dawti On est plus enclin a partager les

sentiments et les opinions de ceux qui vous resisenb

Hanshan considére Laozi, Zhuangzi et leurs adepd@sme des sortes de
Brahmane chinois. Laozi et Zhuangzi seraient dethisattvas incarnés dans des
corps de Brahmane pour précher la Loi aux BrahmBaes un passage, il montre
gue Laozi peut étre classé dans trois vehiculdérdiits selon I'angle a partir duquel

on I'examine :

HILESLRAR . SO LImE. RAR . BB meit. B
. GRUEE. EHER. EEER. HEAMNE. B
o NRASR. AMEM. PR, R . IEPrRd s 5
M ERIER -

Si ’'homme fatigue son corps, c’est parce qu’il gexe I'intelligence. C’est
pourquoi il faut abandonner l'intelligence pour eites se conformer au vide.
Cette idée ressemble plutdt a celle du Petit VébidDde plus, [Laozi] né
dans un monde sans bouddha et qui parvint a olislmyechangements

naturels et a comprendre la non-existence ressephiiét a un bouddha-

pour-soi. Si on prend en compte son principe, @isae néant et la
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spontanéité naturelle, il appartient plutdt a laevextérieure. Mais, si on
retient que son cceur compatissant veut sauver felenet que sa pensée
englobe le monde de 'Homme et celui des Cieuxraaets lesquels il
embrasse a la fois I'existence et la non-existeilagssemble plutdt aux
bodhisattvas. Du point de vue de I'enseignementpgvedoire, il est
comparable a celui qui prébne la doctrine en s’inaat dans un corps de

Brahnmane3*®

Pour Hanshan, Laozi est un bodhisattva qui s’estrime en maitre taoiste pour
exhorter 'homme a se détacher son désir et dendeltigence, car il éprouve de la
compassion pour 'lhomme et veut sauver le mondenQa Zhuangzi, il est un con-

tinuateur de Laozi dans la méme perspective :

PR N R, T E e B . AR RIREEEE P B M sitiA & HE, A
HagBE K2 A5 et eeeee HRMER R B, BN, TR,
KBOT AR FH R 5. HARILZUEE, #E M, BiItgEmRe L,
HFTRAN BT ARG 22 . Y st 2 oy, ST i

Il appartient a ceux qui prénent la doctrine desugj a celle de 'Homme et
a ceux qui possedent I'éloquence sans entraven'aiibit pas été celui qui,
en s’incarnant dans un corps de Brahe se manifeste dans ce corps pour
précher sa doctrine a un autre Brahey comment aurait-il pu jouer si bien
ce role ? [...] De plus, c'était une période ou legyseurs de la guerre
s’entredévoraient furieusement, le monde entidt émpleine confusion et
dans 'obscurantisme. Nombreux étaient ceux qpiesdaient sans retour en
poursuivant follement des désirs matériels. Si eétnm [Zhuangzi] n'avait
pas surgi, ne s’en était pas mélé, méme s'il ytarades personnes de noble
conduite dans la postérité, on n'aurait pas sulguehar et le bonnet des
hauts dignitaires étaient comparables aux entravasix menottes. Dans ce
cas, comment pourrait-on ne pas lui attribuer leiten@’avoir secouru le

monde %%°

3191bid., p. 768 b23.
%20 Mengyou jj op.cit, juan.45, p. 767 b18.
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Hanshan montre que Confucius et Mencius sont alessbodhisattvas dont le
but est de sauver le monde. Confucius a préchédaide séculiere en fonction des

besoins et des circonstances de I'époque. Il Ecrit
B 0 SRR R, TRA VA HR .

Avec un cceur si secourable envers le monde, compwntait-il ne pas
appartenir a ceux qui pratiquent le Véhicule deghizattvas et préchent la

doctrine du gouvernement?

Et Mencius vivait dans une époque troublée, c’esrguoi il s’efforcait de pro-

pager sa doctrine afin de freiner la décadencemtesrs :

B iaER iy, ik RELORZE. HIELKEMm KR,
BER MRS R

Je dis qu'a I'époque ou les cing Hégémons s’arriegéde pouvoir, les
lettrés retirés débattaient abondamment de laiguaditet la bienveillance et
la justice étaient étoufféé& si Mencius n’était pas intervenu, selon moi, le

sort de la postérité de I'empire tout entier auggstcompromis?®

Les bodhisattvas s’incarnent dans le corps d’'um @tdinaire en se conformant
aux circonstances pour précher la Loi, et ils desent les doctrines en adéquation
avec le niveau et la condition de la personne egoit I'enseignement. Dans ces con-
ditions toutes les doctrines peuvent étre consedecdmme la doctrine du Bouddha.

Hanshan s’exprime ainsi :

HEBle, Phksmitsg, it s &EAEmiER. AAEREZ
W, mHFERNIZZE. BERT.
Considérant cela, comment I'enseignement du Bougtharait-il ne pas

contenir la vérité relative ? Et comment la vérdiative pourrait-elle ne pas

appartenir a I'enseignement du Bouddha ? C’estepatee 'homme ne

%1\bid., p. 767 b18.
322 Ces deux derniers versets proviennenkiéncius
3 Mengyou jj juan.45, p. 767 b18.
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posséde pas I'exquisité de la Voie qu'il trace idimsméme une limite pour

distinguer l'intérieur de I'extérieur. Comment laié pourrait-elle étre ainsi?
324

Les bodhisattvas sont capables de guider les addptenonde ordinaire vers la
compréhension de leur esprit en s’appuyant sultdesrines séculieres auxquelles ces
adeptes s’intéressent au lieu des doctrines bosi@dhiCar on amene plus facilement
et plus efficacement une personne a entrer danpemsee en partant des idées qui
lui sont familieres et ont de I'importance poureelLes bodhisattvas sont aptes a
percevoir la pensée profonde et ultime dans lesehinsignifiantes aux yeux des

hommes ordinaires.

Hanshan compare Laozi et Zhuangzi avec le roi Oem¢r8ublime du&itra du

Lotus Il écrit :

HORVARFE RS =+ E. RIEECVELREM S5, RIS A
Atk BRI T RIENR R E 2 AMNE, RELEEE. BT
WAL 2 K BT, BIPUIEE AR IR . PR R A3 B i
%, BERNF RSNE R, . FAFAZH . hill B S5,
RIAGTH B EER . W RERAE B, SR NER . 2 U ANHN,
ERCHEN, AR,

Je lis le Sitra du Lotus dans lequel il est dit que le bodhisattva
Avalokitésvara est capable de s’incarner dansdrdatix corps. S'il doit
sauver un étre en s’incarnant dans un corps dendra il se manifestera
dans ce corps pour précher [a un autre Baaehsa doctrine. A propos de
deux fils du roi Ornement-Sublime, il est écrit jdale Stra du Lotu$:

« Votre pére croit a la voie extérieure et s'ateaférmement a la doctrine
Brahmine ». Et les deux fils regrettent d’étre nés darestalle famille a vue
si courte. Dans notre pays, Laozi et Zhuangzi @oemt probablement étre
classés dans la méme catégorie que les Brahmatanttées de I'Ouest. Or,

on congratule les uns [Laozi et Zhuangzi] de seifester sous la forme

%4 \bid., p. 766 b02.
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d’étres ordinaires pour précher la doctrine [autétailoxes], tandis qu’'on
critique les autres [les Brahmane de contrées@gelst] considérés comme
des hétérodoxes a cause de leur vue courte. Poutqoo ? La distinction
se fait selon qu’'on est ou non attaché au mondean@» le bodhisattva
Avalokitésvara avait déja acquis la compréhensiariafie et sans entrave
de toutes choses, il put se manifester sans aurstaate sous la forme des
étres ordinaires pour précher la doctrine. Alors lguroi Ornement-Sublime
est considéré comme hétérodoxe a la vue courtase ake son attachement
obstiné aux choses de ce monde. C’est pourquadignement des saints
se focalise sur I'annihilation de I'attachementlt®@mme au monde plutot

qu'a celle de leur doctriné®®

Le roi Ornement-Sublime croyait au Brafimsme tandis que ses fils et sa
femme ont atteint la parfaite compréhension dedetrche du Bouddha. Hanshan
considére le roi comme hétérodoxe, puisqu’il émiductiblement attaché a la
doctrine profane. Hanshan considéere que les dewafeurs de la pensée taoiste ne
se limitent pas aux idées gu’ils prénaient. Poyrdes deux maitres taoistes sont bien
différents du roi Ornement-Sublime ; eux sont corapkes aux bodhisattvas qui
s’incarnent dans le corps d'un Brafime pour sauver les étres et non pas aux
personnes qui s’attachent aux doctrines hétérodoxaselles-mémes. La distinction
est importante car dans un cas, on s’en tientd@dé&rinestricto sensialors que dans

I'autre, il s’agit de la dépasser, de s’en sergimme d’'un moyen pour sauver autrui.

Pour mieux comprendre la facon dont Hanshan cotgalbctrine hétérodoxe,
il est nécessaire de reprendre la définition qidihne a cet adjectifvaidao M ).

Dans leMengyou jj il revient plusieurs fois clairement sur la sfgration qu'il

donne a la voie hétérodoxe. Citons-en un exemple :

B ANGIRIDTERR . A B ANIR . RIVEESME R

3 bid., juan.45, p. 766 c09.
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On ne peut pas chercher a atteindre la compréhemsirveilleuse en
dehors de cet esprit inné. Si I'on la cherche @iie on tombera dans le

chemin erroné des hétérodoxés.

Dans un autre paragraphe, il précise encore :
LML RAIMEF R . JE IR

Considérer que la Loi existe en dehors de I'espnié, est une idée erronée

des voies hétérodoxes et non pas la pensée dettindaorrecté?’

Finalement, « les voies hétérodoxes » en sont geauee pas désigner que les
doctrines des écoles non-bouddhistes. En effet,ariémadeptes de I'enseignement
bouddhiste peuvent étre considérés comme dangiles hetérodoxes, s’ils cherchent
la compréhension a I'extérieur de leur esprit. Alqgue ceux qui comprennent leur
esprit inné sont sur la voie correcte quoi qu'dsdent dans la vie quotidienne. Ainsi,
le but ultime du bouddhisme est de guider les adepour qu’ils comprennent leur
esprit a travers des enseignements variables etods les niveaux. Si un
enseignement différent du bouddhisme a la méméténd peut étre aussi considéeré

comme la doctrine correcte.

Comme les bodhisattvas, les bouddhas s’incarnessi @ans les mondes pour

sauver les étres ordinaires. Tous les bouddhasg@esstrois corps : le corps de la
Loi (fashen i &), le corps de rétributionb@oshen#k &) et le corps de

métamorphosenh(lashenft &). Le corps de la Loi désigne la nature innée ds tes

étres grace a laquelle tous les étres sont fondafeement égaux; le corps de
rétribution des bouddhas ne se manifeste que pounet I'enseignement aux
bodhisattvas et seuls les bodhisattvas peuveneileeyoir, tandis que le corps de
métamorphose s’adresse aux étres ordinaires paureleseigner les doctrines. Le
Bouddha Sakyamuni historique qui vécut en Indet e considéré comme le corps

de métamorphose de Bouddha.

3% |bid., juan.2, p. 473 a19.
%7 bid., p. 497 c16.
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Un moment, Hanshan va méme jusqu'a déclarer queilstoConfucius sont

des métamorphoses des bouddhas :

BEMAELEEANE T ARG AR RARE. ZTH
AFIALo AT IR A TG A AR IRAREURIE AT e
A IRATEM B R . BEALE. M e .

J'ai dit que si le saint Confucius n’avait pas cermozi, il n'aurait pas pu
étre joyeux. S'il n'avait pas connu le Bouddhaaiirait été ennuyeux. Si
Laozi n'avait pas connu Confucius, il n'aurait paarlé d’abondance du
sujet de gouverner par le non-agir. S’il n'avais pnnu le Bouddha, |l
n'aurait pas considéré la compassion comme unrtr&de Bouddha ne
S’était pas incarné dans le monde, il n'aurait paseigné et converti les
étres animés dans ce monde séculier. Selon mofu€los et Laozi sont la

métamorphose des bouddhgs.

Hanshan décrit précisément la fagon dont le Bou&#tkyamuni préchait la Loi.
Si le Bouddha s’est incarné dans le monde des hemo'est parce que la voie de

I'Homme peut conduire a la compréhension de la&éidtime :

WEE . MENERAREH . Rl @ NEME LS. R0k DL
o ceeee HARER L. w3 ERANREE . IERHARRZMH. &

Seule la Voie de 'Homme peut permettre de corriges pensées et son
esprit et suivre la « sagesse parfaité»On en déduit que si on renonce a la
Voie de 'Homme, la doctrine du Bouddha ne peutasir et sans la
doctrine du Bouddha, on n’arrive pas a atteindesgtit Unique. [...] De
plus, il ne résidait pas aux Cieux mais naquit damaonde de 'Homme. I
voulait montrer que les phénomenes causaux de RQirdés étaient tous

établis & partir de la Voie de 'Hommi¥.

38 bid., p. 772 c04.
3291 e bodhi en sanskrit.
%3%Mengyou jjjuan.45, p. 769 a07.
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Les dieux dans le monde des Cieux jouissent d'imele délices, le plaisir peut
les empécher de pratiquer la Loi. Les animauxekgsits affamés et les damnés en
enfer subissent trop de souffrances pour pouvolibgeer I'esprit et étre en état de
réfléchir a la Loi. Les asuras sont souvent prigsddes conflits qui ne leur laissent
pas la disponibilité d’esprit ni le temps nécessapour pratiquer la Loi. Par contre,
les hommes vivent dans un monde ou les peines @biks sont mélées ou alternent
dans la vie quotidienne. Ce sont les conditionglas opportunes pour comprendre

la Loi.

Hanshan considére que le Bouddha Sakyamuni éfaitudébouddha avant son
apparition dans notre monde pour montrer aux éréfie de l'illumination et les
amener a devenir bouddha comme lui. Mais ce nastgbors que tout a commence.
Dans le seizieme chapitre de « La longévité denbAVenu » duSitra du Lotus le

Bouddha Sakyamuni révele la vérité a propos dgpasaé au bodhisattva Maitreya :

R, EBH T REAM CARER ST T EEB b, - F A
Cfe, AR M T AR A R S AR . B AR, BRI %
TS RRE AL, RS R B 1 T AR e A o 8 AR 5 S

Or, fils de bien, cela fait d'innombrables, d’inBnmilliers de millions, de
myriades et de milliards d’éons que je suis réatieimdevenu éveillé. [...]
depuis que jai réalisé I'état d’éveillé, il se a¢iécoulé davantage encore de
millions, de myriades et de milliards d’éons incéddles. Et depuis lors,
j'ai toujours été dans ce monde de I'Enduranceéahmr la Loi, & enseigner
et convertir ; jai aussi, en d’autres endroits,das millions, des myriades,

des milliards d'incalculables royaumes, guidé kessépour leur bénéficg!

Le Bouddha Sakyamuni avait déja atteint I'Eveil gispd'innombrables kalpas
et quand il apparut dans notre monde, a savoir nde de I'Endurance
d'innombrables fois pour précher la Loi aux étr&elon Hanshan, puisque le
Bouddha avait choisi le monde de 'Homme pour eaitrdut se conformer d’abord

aux meeurs de ce monde pour faciliter et favorisarenseignement. S'’il avait choisi

331 Jean-Noél Robert (traddp.cit, p. 282.
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Suddhodana comme péreayd comme mere, Yashodhara comme femmeatiuR
comme fils, c’était pour montrer aux pratiquantsnobodele de relations familiales et
comment concilier les sentiments familiaux et largaite de la Voie. Si la vie menée
par le Bouddha Sakyamuni avant d’avoir quitté gailfa était conventionnelle et
conforme aux comportements attendus, la secondie pi& son parcours, en rupture
avec la premiere, montre aux étres la résolutionaefermeté nécessaires au

pratiguant pour signaler la vérité de la Voie coleeHanshan explique :

H MR, EHARE. SRR 2. ZERRMAB. x
YA AN, WETMIEL . RERZEFL. AR, REER
AT S ANE. VR E . T BEN TN o 5 i i 1o 1 5
ZiB¥H . MARZATAEEB,

Il dut abandonner ses parents pour entrer danardiess religieux. Ce n’est
pas gu'il dédaignait son souverain ou ses parerdst parce qu'il devait
renoncer a I'amour pour le souverain et les paréntenonca aux honneurs
royaux et n'y accorda plus d’attention pour révéjae la renommée et la
richesse ne sont que des fardeaux. Il s’éloignsademme et son fils pour
montrer la nuisance du désir. Il se retira au fdad montagnes et pratiqua
'ascése pour exposer la pratique de I'abandonédir.dll étudia d’abord la
pratigue de la Voie extérieure et atteignit lestoudegrés de concentration
indiquant la pratique a travers laquelle on peltteule monde de 'Homme
pour entrer dans celui des Cieux. Il renon¢a easaitcette pratique et
atteignit enfin la Voie de I'Eveil Supréme et Pérfzour montrer qu’on ne

doit pas se satisfaire de la pratique du Véhicelétgomme et des Cieu¥X?

A travers le renoncement a la vie séculiére, leddibia montre les entraves que
constituent 'amour se limitant & quelques persente recherche du renom et du
profit, le désir. Il essaya d’abord I'ascése poardg&tacher du désir. Ensuite, il
pratiqua une sorte de concentration assise adiirs hétérodoxes de I'lnde d’alors.
Finalement, ayant constaté leur niveau insuffissinimparfait, il abandonna ces

pratiques. Il chercha la voie plus profonde etrenditteignit I'Eveil. Si le Bouddha

%32 Mengyou jj juan.45, p. 769 a07.
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montre que la concentration assise que les hétéesdpratiquaient n’était pas le
moyen ultime, c’est parce que celle-ci appartierit etite concentration. Or, la
grande concentration est la qualité intrinsequéedprit inné et de la nature innée
des étres. Il suffit de comprendre I'esprit inndaebature innée pour la retrouver en
soi. Si I'on recherche la concentration par tossn®yens extérieurs sans examiner

son propre esprit, cette pratique est considérgemecelle des hétérodoxes.

Hanshan montre qu’aprés avoir connu I'Eveil, le @dia ne se détourna pas du
monde. Au contraire, il revint dans le palais pagerpour précher la Loi aux
membres de sa famille et de son entourage. Il gemhafils et sa femme dans la
pratique doctrinale pour qu’ils le rejoignent dadascommunauté bouddhique et

acquierent finalement la compréhension de la féanshan écrit :

b2 A8 . NEE M VIR W ARERL. RIEAEFEIE
o RAMMERE. 2~ N85 BE .

Apres étre devenu Bouddha, il retourna au palai@lreour porter le

cercueil de son pére sur I'épaule. Il monta au teigastrimsa pour précher
le Dharma a sa mére. Tout cela pour manifestedaoie des Bouddhas
n'abandonne pas la piéte filiale. Il précha le Di@rconforme au monde
humain pour dévoiler que dans la Voie de I'Hommesait plus facilement

la Voie de la sagesse parfaite.

A travers chacune de ses actions, le Bouddha nibatra étres la norme de la
conduite mondaine et supramondaine. Pour Hanshamaie piété filiale consiste a
aider les parents a quitter le cycle des souffraet@ trouver la quiétude éternelle, au
lieu de veiller sur eux. Pour le moine, les adepgomprennent pas la raison pour
laguelle Bouddha s’est incarné dans notre mondst @gourquoi ils différencient les
trois enseignements et les maitres de ces enseigtesans essayer de pénétrer leur

pensée profonde.

%3 |bid.
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2. Tous les enseignements proviennent de I'espré i

Hanshan considere l'idée de [l'esprit inné commemoprdiale dans la
compréhension de la Voie. Selon lui, si I'on faibeu distinction entre les
enseignements, c’est parce qu’'on ne percoit pastautes choses proviennent de

I'esprit inné et de la conscience. Il écrit :

A LA=FEEL, EVAMEROTEL, AR =Rk, A -d i,
AP0 Z TR ST

On peut affirmer, en vertu du point de vue Rienegptit et Rien que
conscience, que non seulement les trois enseigiemeartagent
originellement le méme principe, mais encore quaucéveénement,

qu'aucune chose ne peut exister a partir de 'espti

Il parle non seulement du syncrétisme des troigignements, mais aussi du
fait que toutes les choses du monde fusionnent Banspuisqu’elles proviennent
toutes de I'esprit Unique. Pour comprendre celaHginshan, il faut que 'homme
percoive son propre esprit. S’il existe dans t@ssdnseignements une différence de
profondeur, c’est parce que les enseignements essent, dans différentes

circonstances, a des personnes de différents niveau

o BN, RR L2, —UIEH BRI, ER
M7 TRER A .

Alors que les saints de I'Antiquité qui possédenitx,eprofondément
'exquisité de I'esprit, dispensent des enseignamearbaux qui découlent
de leur merveilleuse appréhension de I'esprit. @htion des circonstances,

ils adaptent le niveau de leur enseigneni&nt.

%34\bid., p. 767 b18.
3 bid., p. 766 b02.

154



S'’il arrive que certains contenus professés parndaitres des enseignements
paraissent simples et peu profonds, ce n’est paisaadant que leur propre pensée est

limitée et superficielle. S’il en est ainsi, ¢'ssinplement par souci d’efficacité.

Hanshan révele que l'esprit est la source de teujui existe. Non seulement
les enseignements, mais aussi les saints, les sagesis les étres animeés, qu'ils

soient éveillés ou égarés, tous sont créées paritel écrit :
k. AF=8 18, L—UIaE. B 008, B4,

Pénétrer cet esprit, c’est comprendre que les typiss de sages et les dix
catégories des saints et tous les étres sont liet etf 'écho de l'esprit

Unique. La voie n’en est que le nom provisdite.

Hanshan renforce encore cette idée selon laguelis les étres et tous les
enseignements proviennent de I'esprit inné en ngprela métaphore utilisée par
Bouddha dans I&itra de I'Eveil parfait Dans ce @ra, le Bouddha compare I'esprit
inné a la perle Moninioni zhu8 JE £) et les pensées, le corps des étres et le monde,
comme les cing couleurs que reflete cette perlepdéde Moni est transparente et
incolore, les cing couleurs qui proviennent du needtérieur n'appartiennent pas
originellement a la perle. De la méme facon, legesés’imaginent que les cing
couleurs sont celles de la perle sans la percésiterqu’elle est réellement. De méme,
les étres croient que leurs penseées, leur corgsnebnde ou ils vivent sont réels. Or,
ils ne savent pas que leurs pensées, leur colpsnebnde sont des créations dues a

leur aveuglement.

Hanshan insiste encore une fois sur le fait quéilfaut pas chercher la Loi en
dehors de 'esprit inné. Il écrit :

PLL AR . MOUREE . BERZMAD . HEAO. REEALD,
AR . MERHREL .

3% Mengyou jj op.cit, juan.6, p. 497 c16.

155



Rien n’existe en dehors de I'esprit par lequel gsuthoses sont existantes,
mais elles perdent leur exquisité lorsque I'homrgaré s’y attache. Dés
gu'on comprend son propre esprit, on constate Uesttg de toutes les
choses. Seul le saint peut parvenir a un état espfit et les choses sont

exquis>>’

Si I'on comprend son propre esprit, on voit questbées enseignements sont
€gaux puisque tous les enseignements appartiean@tseignement des bouddhas,
que les bouddhas désignent tous ceux qui ont aitEveil parfait et que tout le
monde a la possibilité de devenir bouddha, a tealercompréhension ultime de

I'esprit et de la nature innée. Hanshan le répéttiaté :
BEmE. N—UMEIEE. ZBRIEEN. HEANEE. GiE O

Selon une observation conforme a la vérité, tolgeshoses appartiennent
assurément au dharma du Bouddha et ceux qui serowarit aux trois
enseignements sont, sans aucun doute, des saimts Que soient les

hommes ou les choses, ils appartiennent tous grit ésnique>*®

%7 bid., juan.45, p. 766 cO1.
%38 bid., p. 767 b18.
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3. Les Véhicules et les méthodes

Hanshan utilise la classification bouddhiste desgGiéhicules pour établir la
distinction et la convergence des trois enseignésnéles cing Véhicules sont : le
Véhicule Humain rensheng A\ 7€) auquel les hommes appartiennent, le Véhicule
Céleste fjansheng X ), le Véhicule des Auditeurssifengwen shengf [E ), le
Véhicule des Bodhisattvapusa sheng% i 7€) et le Véhicule du Bouddh#ogheng
f#3f). Bien qu'il existe des degrés entre ces Véhigudesavers la pratique, tous les
étres peuvent atteindre le degré ultime — celuBduddha. Dans I&itra du Lotusle
Bouddha montre aux adeptes que si les bouddhasasdestent dans les mondes

pour précher la Loi, c’est pour finalement révéax étres la vérité dans laquelle ils

pourront aussi devenir bouddhas. Hanshan écrit :

------ 1%/5\[]‘[‘%#1[}, @i@i{%o Tﬂ%ﬁﬁﬁg’ ﬁ&aﬁﬁ, %&ﬁﬁ%ﬂ’ E&
FIAT A o

[...] Tandis que les bouddhas comprennent parfaiteesprit Unique et
synthétisent merveilleusement les trois vertugarthéne tout a l'un, c’est ce

gu’'on appelle la méthode parfaite ; il distingueqcdegrés dans tout, c’est

ce qu'on appelle les expédiernts.

Si les enseignements se distinguent par la diféerae leurs niveaux, c’est
parce que les facultés des étres qui recoiversdignement sont tres variables. Ceux
gui ont une compréhension limitée ou ceux qui osauzoup d’ignorance et
d’aveuglement peuvent non seulement rejeter laridecultime, mais ils peuvent
encore semer les soupcons et la crainte chez tessaC’est pourquoi les expédients
sont indispensables pour les guider pas a pass&pdr leur trouble jusqu’a ce qu'ils

soient préts a recevoir I'enseignement ultime.

Pour Hanshan, Confucius appartient au Vehicule dwmiympuisqu’il prone le

gouvernement du monde et les bienfaits de la sodiétozi est un saint du Véhicule

%9 bid.
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céleste, parce qu'il préconise le détachement dkir d&t de [l'intelligence. Les
Auditeurs Eravaka shengwer i) et les Pratyekag@anjuesx &) représentent des
saints du Véhicule des Auditeurs qui sont sortis ajiele des morts et des
renaissances et qui ne veulent plus retourner dansionde impur. L'esprit des
Bodhisattvas se situe au-dela du Véhicule des Audit Bien qu’ils soient sortis du
cycle des morts et des renaissances comme lesedslitils reviennent dans les
mondes ordinaires pour sauver tous les étres. Higgprit des Bouddhas est au-dela
de celui des sages et des étres de notre mongeuNent se transformer en sages ou

en étres banals pour conduire 'humanité sur la&Voi

Puisque les méthodes et les enseignements onpsomsut d’orienter les étres
pour atteindre la compréhension ultime de la Vilsene sont pas antagonistes. C’est

pourquoi Hanshan écrit :
------ R BT AT, T ARARIR . AT A E R, — PR

[...] Cest pourquoi la méthode parfaite n'empéches pa recours aux
expédients et les Dix Mondes sont riches en pdadii Les expédients
n‘entrent pas en contradiction avec la méthode afiarfet toutes les

méthodes sont bonn&¥.

Hanshan compare aussi la pratiqgue des trois ersammts a la pratique de la
méditation bouddhiste par la quiétudghiguan i-#7) que préne le BouddHha! Il
classe la pratigue dehiguanen trois catégories en suivant les trois difféaent
catégories de Véhicule : le Grand Veéhicule, le tP€ghicule et le Véhicule de
'Homme et des Cieux. Ce dernier peut encore sadscien deux étapes : étape de

I'Homme et étape des Cieux. Dans la préfacefsemtations diDaode jing il écrit :
g B R =31bE. NRIEE. WRZAR. w547 J5ANFIE

Bith, Z1 /iR IbBt . R =FubE. BIERAR. BRI,
RSB A R — 2P TR,

340 pid.
%1 En sanskrifamatha-vipayan.
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La méditation par la quiétude pronée par le Boudokat étre classée en
trois véhicules. Le niveau de la méditation pagu@étude du Véhicule de
'Homme et des Cieux est variable. Confucius emseig méditation par la
quiétude du Véhicule de 'Homme, alors que Laozsedgne celle du
Véhicule des Cieux. Bien que la profondeur de laitaon par la quiétude
des trois enseignements soit différente, tous demsint que briser
'attachement au moi est la premiére étape obligatpour guérir les

maladies’*?

A travers ce passage, Hanshan considére que leheétant du moi est une
pratique de méditation partagée par tous les vigscet dont le but est d’acquérir la
guiétude. Selon lui, cette pratique est aussi mdilate pour les deux enseignements
chinois. Il expliqgue comment les saints des troisseggnements pronent le

détachement du moi :

wmihEEE AN B BARM. 2T HE. BRERE. U
LER/BHCRE. MO RN ARSI XA T. QE
A

Par exemple, le Bouddha dit que la cause de téegesouffrances est basée
sur la convoitise a cause de l'attachement au bawzi dit aussi : « Chéris
un grand malheur comme ton propre corps. Quant & Confucius, en tant
gue grand maitre de lI'enseignement des rites, udfsg’adresse aux
disciples ordinaires, il n'‘ose pas aborder de fréamtsujet de briser

I'attachement au moi. Il ne parle qu’a Yan Hui derlaitrise du sdf**

Le détachement du moi est un élément importantadwdhisme. Pour prouver
gue cette conception existe non seulement dansdaimnke du confucianisme et du
taoisme et mais encore qu’elle est leur idée dasflentHanshan insiste sur ces
paroles de Laozi: « Chéris un grand malheur contome propre corps ». Laozi

explique lui-méme, dans le méme chapitre, la sicgtibn de cette idée :

32 \bid., p. 771b22.
33 Traduit par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpdso-t6 kingop.cit, p. 15.
¥4 Mengyou jj op.cit, juan.45, p. 771b22.
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TR EOB A 5 BTV, AT s R, TR

Que signifie « Chéris un grand malheur comme tapna corps » ? Ce qui
fait que j'éprouve un grand malheur, c’est que yiaicorps. Si je n’avais pas

de corps, quel malheur pourrais-je encore éproR¥er

Dans sefnnotations du Daode jingHanshan interpréte plus en détail le grand

malheur d’avoir un corps :

------ AR BN RE AR, e IR G, TIREBZAR. BRALS, RIEEIER R,
SRR, RS, DA, o o, AMERR,

[...] I montre que le corps est la source de la®ante, [...] Le corps est la
source du malheur des étres animés. Puisqu’ilsédess ce corps, ils
subissent la faim, le froid, les maladies et laldou Le cycle des morts et
des renaissances est un grand malheur ou toutssuéfsances doivent se
retrouver sans que personne puisse y échapperSpng corps, il n’existe

pas de malheur?®

Selon lui, Laozi dénonce non seulement I'attachéraarcorps comme nuisible,
mais il s’en prend aussi a I'intelligence, c’esthée, I'esprit illusoire :

A K. RS RS DR, SRR RARE . MO U
o

#H o

Il dit que le grand malheur provient du corps. €gsurquoi il faut anéantir
le corps pour retourner au néant. Si I’'hnomme fatigon corps, cela est di a
son intelligence, c’est pourquoi il faut abandonkiatelligence pour entrer

dans le vide?*’

Comme nous l'avons vu, Hanshan montre que le détaeht du moi est aussi
une idée importante chez Confucius, en citantrimedeji 7. . (la maitrise de soi)

employé dans leBntretiens Selon le maitre bouddhiste, seul Yan Hui est lolapde

345 Traduit par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpdso-t6 kingop.cit, p.1 5.
3% HanshanDaode jing jie op.cit, p. 49-50.
%7 Mengyou jj op.cit, juan.45, p.768 b23.

160



comprendre cette idée, c’est pourquoi Confuciusstaglresse qu’a lui. Dans la
préface de seBnnotations du Daode jingHanshan explique la signification de ce

terme :

BEHEMII /N AIEw . MBS Ry E SR, 545, i
Meitfs . ROERF. BEEL. DEMFL. FEHEHL. RERL.
WE M. WHEEEL A BNNEELERUEZ R, o L
TH R AR . MR . B . g AR AR
.

Lorsqu’il s’agit de la conduite humaine la plus eenable, [Confucius]
parle de la maitrise de soi, mais aussi étre «isi#es précongues », « sans
position inflexible », «sans certitude dogmatigue et «sans
égocentrisme $'°. A travers ces quatre «sans », on peut perceseir
sincérité. Celui qui s’attache a son « moi » estigtg, celui qui a « les idées
précongues » crée I'esprit illusoire, celui qui & «position inflexible »
s’appuie sur cet esprit, celui qui posseéde « |ditade dogmatique »
s’attache a cet esprit et celui qui est égocergrimpnfond cet esprit avec son
« moi ». Lorsqu’on arrive a se maitriser, on étémott cela. Le mot « sans »
signifie « interdiction compléete » et montre a hmme qu’il ne faut pas
avoir d’'idées préconcues, de position inflexible,agrtitude dogmatique et
d’égocentrisme. [...] Confucius pense que l'attach&nae 'homme est di
a ces quatre choses, c’est pourquoi il veut queniine s’efforce de les
rompre. Ces enseignements sont similaires du fsat lg bouddhisme et

Laozi prennent le détachement du moi comme prinffe

Hanshan confond dans une méme idée celle de Laoia snalheur du corps et
celle de Confucius sur l'attachement de I'esplitsibire pour montrer que ces deux
maitres prénent le détachement du moi, puisqua $elbouddhisme, le moi illusoire

est composé par le corps et I'esprit illusoire. rBigue les trois maitres ne la

38 Cette phrase est traduite par Charles Le Blapcit, p.108.
9 Mengyou jj op.cit, juan.45, p. 768 b23.
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manifestent pas de la méme maniere, leur idée dans moi » est tout a fait

identique. Le maitre bouddhiste précise :

BHER. EHRENRZIARE. BETRAEK. 2EHEA—CZ
Fho (TULKELE, 2 Ra@i. RAEKE. SUTURAE. ZHAh K.
JiREAEI . AR, 7 AR, HE .

Le fondement et la mise en ceuvre sont identigees différence est que les
uns sont plus profonds par rapport aux autres.o8fuCius s’était vraiment
attaché a son moi, ne cultivant que son propre égmment aurait-il pu
gouverner le monde ? Si le Bouddha et Laozi s'étareaiment retirés du
monde, ils n'auraient sauvé qu’eux-mémes, commantient-ils pu
travailler au bénéfice des étres ? On peut aingdisgue seule I'absence
d’'un moi permet le gouvernement du monde. C’esagets la pratique pour
sauver les étres, qu'on peut percevoir I'absencendu C’est pourquoi ils

sont en effet uniqued>°

Hanshan montre que l'absence du moi n’induit pas état d’inertie et
d’indifférence. Bien au contraire, c’est de bon guéon s’efforcera d’aider autrui. Le
salut du monde et I'absence du moi ne sont pagadiotoires. C’est pourquoi, on
voit ces maitres s’évertuer a encourager 'lhommteetant de le libérer de son esprit
erroné. Li Xia dans l'article qu’elle écrit & pragpde la fusion des trois enseigne-

ments faite par Hanshan, propose I'analyse suivante

fib g B o2 DLk #3375 R X I AE 2, SUIMR R 1
A 22 i 25 AR b B A2 f, [R]RrE RE  EARAR hAL, HAR
TR T = HAAERARAES LIS, A =S5 IR AN IR IE

En effet, il utilise le concept bouddhiste de «-+souistence du moi » pour
expliguer la philosophie sur le gouvernement du akeotiu confucianisme. Il
integre ce principe pour contrebalancer la tendantabandon du monde
ordinaire du bouddhisme. En méme temps, il dontzemensée taoiste une

coloration confucéenne et bouddhiste. [Son intéapich] a atténué le

¥0bid., p. 772 al5.
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conflit des trois [enseignements] sur le point B8skEet permet aux trois
enseignements d'étre a la fois le confucianismebdeiddhisme et le

taoisme>!

Hanshan compare aussi le teremguanil-#i (méditation par la quiétude) des
trois enseignements (autrement dit, des trois s} a la pratigue de la
concentration. Confucius préconise de « s’arréggowr acqueérir la concentration et
« la sincérité et la claire identification du bienzi chengmingd &% #)>*? pour
réaliser la méditation. Laozi préne a la fois laditetion de la nature vide des étres et
celle de la production des phénomenes provisogesetie nature. Quant a Zhuangzi,
il partage l'idée de Laozi sur la claire identiticea du bien. Il propose encore la
concentration en la comparant a de l'eau dorma@test en méditant sur les
composants du corps qu'on comprend que le corpst mjge la somme de ces
composants, sans transcendance. Hanshan monttenferd que le bouddhisme
contient diverses sortes de méditations et que esmeignement est donc le plus

complet :

FHLFEBTR. BESFETAR. RHBL. BUIEE AR, #E
FULBL. ARk, AR, AANKR. PUHE\GE. TLIEWIH.

Dans notre enseignement, il existe cing catégalifésrentes a propos de la
graduation des pratiques. Bien qu’elles soientédifites dans les détails,
leur esprit a toutes se fonde sur la quiétude etolaemplation. C’est
pourquoi, dans notre enseignement, la pratiqueadguiétude et de la
contemplation se retrouvent dans le Grand Véhideléetit Véhicule, le
Véhicule de I'homme et des Cieux, les Quatre Rdleme¢nts, les Huit

Concentrations ainsi que les Neuf Recueillement®é&®eétration et Clarté.
353

Bien que Hanshan place Laozi dans la catégorie énicdle des Cieux et

Confucius dans celle du Véhicule de I'Homme etlgitue leur enseignement parmi

*LLi Xia, « Hanshan Deging de sanjiao ronghe luopxit, p. 19.
%52 Rémi Mathieu (trad.).a Pratique Equilibréeop.cit, p. 591.
%3 Mengyou jj op.cit, juan.45, p. 768 b23.
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les expédients, il considere pourtant ces deuxresaitomme avant-coureurs du
bouddhisme, puisque leurs efforts tendaient a gerrla conduite des humains, a
préner les bienfaits et la bienveillance et a avks hommes du danger du désir. lls
ont rendu le bouddhisme plus accessible aux hom@est-a-dire que, sans les
efforts du Confucianisme et du Taoisme, les addmpesidhistes chinois n’auraient

pas pu comprendre si profondément le bouddhisnéerili :
JE 8, SHAEEMEE Z NMAMERTEF IR R EEREE.,

Ces deux saint¥'ne sont-ils pas les deux émissaires que Bouddiaiesn
secretement comme avant-coureurs de sa doctrinen® Pe cas-la, les

personnes et les doctrines ne sont que des expgdrén

Il montre que les maitres confucéens et taoistesigment les expédients aux
hommes de la maniere qu’exigent les circonstanoass que leur propre pensée va
bien au-dela de leur enseignement. Pour lui, cégeaase préoccupent de différents
aspects de la société, mais leur intention resteélae : éviter a ’lhomme la turpitude.
Si Confucius rétablit 'ordre social et s’occupe gouvernement, c’'est parce qu'il
s’inquiete du désordre de la société et de la dmducorrecte des hommes de son

époque :

BESR, FLIRZBFEARE, O S RIS, e 5235 AN H N 220k
AR FLE AT E R .

L’ceuvre de Confucius s’arréte la, son esprit va fibin que ses réalisations.
[...] En effet, les disciples ne percoivent pas lisgu saint et prétendent

que sa doctrine est limité&®

Si Laozi préne le non-désir et 'abandon de l'iligence, c’est parce qu'il
constate que les hommes courent inlassablements dptg désir et utilisent

I'intelligence et la connaissance pour obtenirrefipet la renommée. Hanshan écrit :

%4 Désignant Laozi et Confucius.
¥5bid., p. 767 b18.
38 |pid.
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R, BH, e

Ses paroles sont tellement profondes et obscureslep disciples les

comprennent difficilement, [.. 3’

Les adeptes ne pénétrent pas I'enseignement de, lcéest pourquoi Zhuangzi
s’est manifesté pour I'éclairer. Selon HanshaZhsiangzi critique les saints tels Yao,
Shun et Confucius, il ne vise que leurs adeptesngucomprennent pas le sens

profond de leur enseignement et s’en tiennent §gpdiement a leurs paroles :

PN Z R, S E 2By e BN — iz " s H N, A
HWEL 2 LT EE, AR ER. A REOE LS, HVE
it AN

C’est parce que I'attachement au monde des homstdsliement enraciné
gue ses paroles deviennent si ardentes. [...] Le&rgions postérieures qui
le percoivent avec la vision étroite et lisent seavre avec I'esprit troublé
restent perplexes et ignorent son intention. Gans’en tient a la lettre de
son texte sans en avoir compris I'esprit, il estnm qu’'on éprouve la

crainte d'y pénétret®

Encore une fois, le maitre bouddhiste met l'accant I'importance de se
rapporter a I'esprit et non a la lettre de I'engeigent des maitres. Si les adeptes
comprenaient que la véritable intention de leurtreadst de les amener a briser leur

attachement au monde, ils perceraient plus faciéheesens de leur enseignement.

*7bid.
%% Ibid.
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4. La complémentarité des trois enseignements

Pour Hanshan, les trois enseignements sont fondalesrent eégaux. lIs
présentent des aspects complémentaires et ménse sgiit parfois divergents,
I'enseignement du Bouddha n’est pas en conflit descautres enseignements. Au
contraire, les autres enseignements facilitentseggnement bouddhiste et forment
avec le bouddhisme un ensemble. En effet, si I'hnenme respecte pas la morale ni
les régles de la société, s’il ne se détache pasedu, il ne pourra pas accéder au

chemin de la Voie.

A lépoque de Hanshan, beaucoup d'adeptes boudshistejetaient
systématiquement les autres enseignements non-higtekliet méme les méprisaient.
lls acceptaient rarement d’étudier ces enseignemehtanshan trouvait ce
comportement infondé et réprimandait séverement atkeptes. Selon lui, si un
bouddhiste a une telle opinion, c’est qu’il ne coemal pas la pensée du Bouddha. Il

exprime cette idée dans le passage suivant :

RN AR . B ambhik. RIfedd Zan. BiEhvE. 5
Zimihik. RIfFmss. Raksir. B mEok. IIEEZEHR., A2
Wit Bl FoNE. RIE. AT, dEEprEAd. B 500
RIEL. g/ ReH . AR Rth. B F#/\E. RIE. EiMNERE H.
il awt. B2 FANE. IERAMBERLX T2 0. CREEZAT
o eeeee A E BN . DIBEAR AT /28—t WE . BEROR
o BAYH .

Et que ceux d’entre nous qui vivent dans le mor@rilger ne connaissent
pas I'ordre moral humain. Si on discute avec ewDtdarma du Bouddha,
on voit que leurs connaissances a propos de l&éré&alpréme sont trés
confuses et celles a propos de la nature de Boudéha@mbrouillées. Si on
discute avec eux des doctrines du monde ordinaineconstate qu’ils

ignorent tellement de choses qu’ils semblent presaussi abrutis qu’un

mur. Lorsqu’on discute avec eux des Véhicules agsales enseignements,
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ils s’exclament que ce ne sont que des accesswmidggnes d’attention.
Lorsqu’on discute avec eux des six paramitasis disent qu'ils n'osent pas
exercer la pratiqgue des bodhisattvas. Lorsqu’ooutisavec eux des Quatre
Nobles Vérités®®, ils annoncent qu'elles n’appartiennent qu’au tPeti
Véhicule et ne méritent pas d’'étre pratiquées. duwon discute avec eux
des Quatre Recueillements et des Huit Concentsgtidls prétendent
gu’elles ne sont que des pratiques de la Voie iextér et ne méritent pas
gu’on en parle. Lorsqu’on discute avec eux de l&e\de 'Homme, on voit
gu'’ils ignorent completement la distinction entes kouverains et les sujets,
les peres et les fils et la conduite de bienveikarde justice, d'urbanité et
de sagesse. [...] lls ne savent méme pas que lolsddeuddha est apparu
dans ce monde pour sauver ’homme, il considémdéque de I'abandon
du désir comme primordiale. C’'est pourquoi il edt: d La quiétude

obtenue par la cessation du désir passe avanttotit.

Selon le moine, une grande partie des adeptes hmiesl ont une vision
dualiste du bouddhisme, puisqu’ils séparent a ltertseignement bouddhiste des
autres enseignements. lls ne savent pas que kgmesaent du bouddhisme englobe
aussi les autres tout en les transcendant. Laapi#tde leur jugement fait que les
adeptes ne daignent pas pratiquer des méthodés cprisiderent comme inférieures.
De plus, par ignorance, ils se sous-estiment euxigséet n’osent pas non plus suivre
les pratiques qu’ils estiment supérieures. Hangr@auve lamentable le fait que les
adeptes bouddhistes s’éloignent de plus en plumainde, ignorent les codes des
relations sociales et se désintéressent de tout.HFanshan, ces adeptes se fourvoient
par méconnaissance de la véritable intention dudBloa. Car, la conduite correcte

dans la société est la base de la doctrine bouddieux qui ne savent pas se

%9 Les six paramitas : les six perfections pour amriau nirvana : distribuer des aumoniesshi fii
Jit), observer la discipline bouddhisthijie %), avoir la patience de supporter les insultesru

Z 5%); avoir du zéle pour le progrés spiritugingjin % 1), pratiquer la concentration et la
méditation ¢handingf# i¥) et posséder la sagesse qui discerne la vehtiuj & £).

%0 es Quatre Nobles Vérités sont : la Vérité dediaffsance kudi #7#%), la Cause de la souffrance
par accumulation des désijii ££5%), la Suppression de la souffranceiddi %) et le Chemin

qui conduit a la suppression de la soufframzediiE 7).
*11bid., p. 769 a07.
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comporter correctement dans le monde séculier isgapables d’atteindre I'Eveil.
Un étre éveillé est apte de traiter aussi biercheses les plus insignifiantes de la vie

guotidienne que les épreuves les plus dures ddesim.

Hanshan évoque son propre parcours pour signatgrdrtance d’embrasser les

trois enseignements et montrer la nécessité deueser :

LURAENIE, AN, Wahfidly. AN A S A, SREAT,
UL RE . DU = FPMEC,  SVEMERR, AL Z BB, WUl
A o

Je naquis dans la Voie de 'Homme dans laquelleeodoit pas enfreindre
le Véhicule de I'Homme, c’est pourquoi je suiviernseignement de
Confucius pendant mon enfance. Lorsque je compres lg désir était la
racine de toute souffrance, je pris la résolutiGexercer la pratique de la
cessation du désir. C’est pourquoi je choisis Latzile Zhuangzi comme
mes maitres durant mon adolescence. A traversnimplation, je réalisai
gue les trois mondes ne provenaient que de I'esphés dix mille choses de
la conscience et que les Dix Mondes étaient leetreft I'écho de I'esprit.

C’est pourquoi je me confiai entiérement au Boudiha

Il distingue trois phases dans son existence fdie®e ou il apprit comment se
comporter dans la société, I'adolescence ou il cdrgpe la souffrance était produite
par le désir et la maturité ou il réalisa que teués choses provenaient de I'esprit. Il
fait correspondre respectivement ces trois phasesadvie aux trois enseignements.
On remarque qu'il insiste sur le fait qu’il avaitéjd atteint une certaine
compréhension avant d’adhérer successivement agigerements. D’abord, étant né
dans le monde séculier, il était normal d’apprerddréoie de 'Homme, c’est-a-dire
le confucianisme ; puis, ayant compris la provepade la souffrance, il se rendit
compte de la profondeur de la pensée taoiste elalée pratiquer le non-désir ; en
troisieme lieu, déja entré dans la religion boudtthidepuis de longues années, il

avait acquis une certaine compréhension de la idectrouddhiste. Cependant, ce

%21bid., p. 769 a07.
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n'est qu’a partir du moment ou il atteignit 'Eveille son propre esprit, qu'il
n’éprouva plus aucun doute sur les idées qu'avaitignées le Bouddha. Désormais,

il se dédia entierement a I'enseignement de celui-c

Hanshan n’est pas tendre non seulement avec lggeasdbouddhistes, mais
aussi avec les adeptes confucéens et taoistes.jllde désorientés et étroits d’esprit.

Selon lui, cela constitue la faiblesse de la plugas novices :

BPHRS . SR, BEEN. BEHIE. BHER. EE
2 e

Il est regrettable que les disciples postérieurs maitres soient tous
entravés par l'enseignement qu’ils recoivent. Ceyi pratiquent le
confucianisme sont guindés. Ceux qui étudient lasge de Laozi sont
arrogants et désinvoltes. Ceux qui apprennent leddiisme sont étroits

d’esprit. Ce sont les défauts des discipfés.

Hanshan montre que l'enseignement que les adeptgsvent devient un
obstacle, parce qu’ils le comprennent de traversegt percoivent qu'un seul aspect.
Un texte de Benjamin Schwarz, a propos de la trassom de I'enseignement
confucéen, permet de mieux comprendre l'inquiéyuke Hanshan nourrissait envers

les adeptes des trois enseignements :

How do the interpretations of the followers reldtemselves to the original
or “primitive” teachings of the founders? Or, corsady, can the original
teachings of the founders be extricated from theergmetations of the
followers? Everywhere we find claims that certaiterpretations represent
the true tradition while others are partial or talistortions. Everywhere we
find generations which revolt against what theyaregas the formalized,

unauthentic perversions of the original vision aridch attempt to recapture

¥3bid., p. 772 al5.
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that vision in its pristine freshness — only todoeused of one-sidedness and

distortion by their successors within the traditith

Hanshan insiste sur le fait que tous les enseignensent nécessaires et méme
indispensables pour la compréhension de la Voievall jusqu’a concevoir la

possibilité d’'une communication spirituelle entes maitres des trois enseignements :

BEREILEAANNE T RARIE. HAMM. RARH. 214
ARl AT IR AT A AR IRAREURIE AT . fhE
ARG IRAEM R B R L. BREALEZ. 2. RS2
pE. EARE. IHEEEZER KL, HiNEE. #MEkEg. 4
AR AL T BRI, RAMIIEANE. EA
fHRe X Wb, WEIEMEH. — =R M.

J'ai dit que si le saint Confucius n’avait pas cerimozi, il n'aurait pas pu
étre joyeux. S’il n'avait pas connu le Bouddhaaiirait été ennuyeux. Si
Laozi n'avait pas connu Confucius, il naurait paerlé d’abondance du
sujet de gouverner par le non-agir. S’il n’avais gaonnu le Bouddha, il
n'aurait pas considéré la compassion comme unrtré&de Bouddha ne
S’était pas incarné dans le monde, il n'aurait paseigné et converti les
étres animés dans ce monde séculier. Selon mofu€los et Laozi sont la
métamorphose des bouddhas. Si les adeptes postégau étudient le
bouddha ne connaissent pas Laozi, ils risquerontageercevoir que le vide.
Dans cette condition, ils considéreront toutesclesses devant eux comme
un obstacle et ne pourront se libérer de touteshHeses d’ici-bas. S’ils ne
connaissent pas Confucius et ne veulent avoir édrpce des affaires du
monde qu’en s’appuyant sur le bouddhisme, ils neosd rien des moeurs
de la société ni des comportements humains. Dansasg lors de leur
rencontre avec les hommes, ils parleront de chalsgisuses et mystérieuses

comme s'ils vendaient la téte d’un chat mort. Ga sans aucune utilit&®

%4 Schwartz Benjamin, « Some polarities in Confucidought », in Arthur F.Wright ed.,
Confucianism and Chinese civilizatiddew York, Atheneum, 1964, p. 3.
3 Mengyou jj op.cit, Juan45., p. 772 c04.
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Pour Hanshan, Confucius, Laozi et le Bouddha segpocenment mutuellement et
agissent tacitement. Autrement dit, si certainatsaie montrent qu’un seul aspect de
leur pensée et jouent respectivement différenessrdans la sociéte, c’est dans le but
unique de corriger et de convertir les étres an.ldistoriquement, le Bouddha n’'a
jamais rencontré Confucius et Laozi. La rencontrd_dozi avec Confucius semble
étre une légende. C’est l'idée de la métamorphesebddhisattvas et des bouddhas
(que nous avons étudiée dans les parties précéddmize chapitre) qui rend possible
I'hypothése de Hanshan. Il énonce explicitementecatée dans le paragraphe :
« Laozi et Confucius sont la métamorphose des bHmglet. S’il en est ainsi, Laozi,
Confucius et le Bouddha peuvent évidemment se cemaipe mutuellement. Hanshan
ajoute l'inconvénient, pour les adeptes bouddhistégnorer la pensée des autres
enseignements : a défaut de comprendre la penséaak et de Confucius, ils
risquent de tomber dans le nihilisme et de ne prediue de vains bavardages. Pour

renforcer son argumentation, Hanshan cite la pafale Ancien en écrivant :

o
i3

BES. L. DLEERE S . 2. DHBRER. —
S5, BAZET AN . SREMRG.

Un homme vertueux du passé dit que Confucius siappur une série
d’interdictions, parce qu’il est rigoureux concerhda maitrise de la
personne. Laozi s’appuie sur la concentration, @arcil excelle a I'oubli

du moi. Les doctrines de ces deux saints renfordig du Bouddha pour la

mise en ceuvre. Comment peuvent-elles étre cons&lémnme vaines>%

Dans le passage suivant, il montre que les traeignements s’enrichissent de

leurs différents aspects pour approfondir I'esgpes hommes :
ANFNEK. Arebtt. AmEit. Apestt. A28, AreHitt.

Si 'on ne comprend pas lg3rintemps et Automnesn ne peut bien se

conduire dans la société ; si I'on ne comprendhaaoziet leZhuangzion

¥%bid., p. 769 c02.
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n'arrive pas a se détacher du monde ; si 'on aéiqure pas la méditation de

dhyana, on n'arrive pas a transcender le motide.

Ce paragraphe peut étre considéré comme une canclitanshan y précise ce
gui constitue I'aspect le plus important dans chades trois enseignements. Dans un
court texte intitulé « Xueyao%:% (Principe des études), il reprend le paragraphe ci

dessus et en ajoute un autre :

Be=" . A SR BA . SRRim. =M. A
NE. RIFZimE.

Ces trois enseignements forment I'ensemble desridest destinées a
gouverner le monde et a le transcender. Si 'omanque un, on est partiel.
Si I'on en manque deux, on est étriqué. Si 'ommesseéde aucun, on n'est

plus qu’un semblant d’humanité®

Nous venons de voir les nombreux points communstax entre les trois
enseignements. Mais selon Hanshan, ces points comnaisont pas sans présenter
guelques différences. lls appartiennent en eff¢sivéhicules de différents niveaux
et a des degrés d’enseignements parfaits ou imizaria visent des adeptes dont le

niveau d’égarement ou la faculté de compréhengiomahde sont variés.

Citons encore quelques différences mentionnéeHpashan dans ses autres
ceuvres. La premiere concerne la définition du Daopensée essentielle de Laozi
peut étre ramenée au tres célebre Dao. Or, ddmutkdhisme et le confucianisme, le
terme de Dao existe aussi. D’aprés Hanshan, le ipawé par Laozi est différent
voire inférieur au Dao bouddhiste. Car, il n'esenrid’autre que la huitieme
conscience que révéle le Bouddha. Si un adepteasdder au Dao bouddhiste, a
savoir la Voie ultime, il doit changer cette huitié conscience en une sapience
parfaite, comparable a un miroir. Le Dao confucésinencore inférieur d’'un degré a
celui de Laozi. Cest-a-dire qu'il n'arrive gqu'a keptiéme conscience. Dans son

étude sur Hanshan, Wang Kaifu met en évidence d#® de Hanshan en écrivant :

%7bid., p. 767 bO7.
%8 Mengyou jj op.cit, juan.39, p. 746 b13.
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« Bien que le Véhicule de 'Homme soit le fondemdatla pratique [de la Voie],
celle-ci ne peut se contenter de s’arréter au Wéhide 'Homme ou a celui des
Cieux. Elle doit progresser, étape par étapefib\(\i& A184T 2 A, 1BITAIARE
LN R oA 2, WHEEE Ei#E). % Hanshan considére aussi que le
confucianisme affirme la causalité tandis que tdsiae insiste sur la spontanéité de
tous les étres. Selon le moine, c’est la que sevérd’insuffisance de ces deux
enseignements qui « ne se détachent pas encoaend¢ure des conscienceswefli
shixing K& a5 1E), tandis que le Bouddha s’est déja détaché ddschnsciences.
Les consciences auxquelles Hanshan se réfere poyarer les trois enseignements,
seront étudiées dans un chapitre ultérieur, coésackanalyse des commentaires

non-bouddhistes du maitre.

Hanshan indique que le confucianisme et le boudahisansmettent tous les
deux un enseignement sur I'esprit et la naturednnéais leurs conceptions de ces
deux principes sont différentes. Pour le confusiang, nous dit-il : « il existe encore

une différenciation entre l'esprit de I'homme etedprit de la Voie. Cette
différenciation sépare le faux du vrai. $7 (\.0r . JE 02, HIRE 2 5).%7°
Selon lui, c'est la caractéristique des enseignésneséculiers. Or, dans le
bouddhisme, il existe aussi une sorte de difféetimei de I'esprit entre le vrai et le
faux, on I'appelleshan fenbieZ ;)3 (expert a la différenciation). Dans $atra de
Vimalakirti, le jeune noble Baojif 5 (Montagne de Joyaux) fait I'éloge de la
sagesse du Bouddha en improvisant les stancesngsva« Expert a distinguer les
caractéres de chague phénomeéne, Vous ne dévies jdeka vérité absolue. s

Oy RIEEIEAR, A% — 2 AEY).3 Un esprit qui a connu lillumination distingue

clairement tous les phénoménes. Cependant, lat&aia ces phénomenes ne peut

%9 Wang Kaifu, « Hanshan rufo huitong sixiang shupirgJianlun giduDaxue Zhongyongzhi
quanshi »pp.cit, p. 8

370 « Shi Li Fujing »R~Z5#5% (Instruction & Li Fujing), iMengyou ji op.cit, juan.5, p. 493 b10.
871 Carré Patrick (trad.)So(tra de la liberté inconcevable : Les enseignésnele Vimalakirti
librairie Artheme Fayard, 2000, p. 19.
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jamais troubler son esprit, puisqu’il percoit laité& absolue selon laquelle tous les

phénomenes qui paraissent différents sont semgldhbles leur vacuité.

En somme, selon Hanshan, les adeptes bouddhistegeugjent accéder a la
Voie ne doivent ignorer ni le confucianisme ni &isme. Au contraire, il leur est
nécessaire de se lancer dans les études de cesuseignements pour compléter

leur compréhension du bouddhisme et aussi pourépager a s’engager dans le salut
des étres.
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Chapitre IV. La compréhension de lespritet de lanature

Dans ses commentaires des ceuvres non-bouddhistesh&h Deqing assimile
les deux ceuvres confucéennes aux idées du Grandu&handis que dans ses an-
notations des ceuvres taoistes, il distingue tdesdtoncepts du Grand Veéhicule, tan-
tot ceux du Petit Véhicule. Cette interprétationcoerespond pas tout a fait a celle
gu’il donne du taoisme et du confucianisme dansessai laDissertation sur le reflet
et 'écho de Laozi et de Zhuangtidans sa préface désmmentaires dDaode jing
ou il considere le taoisme comme supérieur au caariisme. Dans notre chapitre
précédent, nous avons précisé qu'il assimile lefummanisme au Véhicule de
I'Homme et le taoisme au Véhicule des Cieux. OGtand Véhicule bouddhiste ap-
partient plutét & des degrés supérieurs du VehaellBHomme et de celui des Cieux.
Avant de juger si on est fondé a voir une contiaalicentre l'interprétation des
commentaires non-bouddhistes de Hanshan et deogds pde vue généraux sur les
trois enseignements, il est nécessaire d’études précisément ses commentaires
non bouddhistes. Nous pourrons ainsi dégager Essigonstituant les axes princi-

paux de la pensée que le maitre veut exprimewvarga&es commentaires.
Analysons-les au plus pres.

Deux termes importants du bouddhisme sont paréiinent récurrents dans

toutes les ceuvres de Hanshan. Ce sont I'esprit(kinél», que nous abrégerons dé-

sormais en esprif) et la nature innéexing 14, en abrégénature. Ces termes nous
étaient déja familiers pour les avoir déja rencemta travers I'étude de quelques
moines prédécesseurs de Hanshan et dans deux ajgespreuvres de ce dernier,
mentionnées ci-dessus. Les termes tels eusplitet lanaturesont primordiaux dans
la compréhension de la pensée bouddhiste, notamdaest celle de I'école Chan.
Pour celui qui a atteint I'llumination, d'sprit et lanature sont inséparables et iden-
tiques. Si I'on fait une telle distinction entreegprit et la nature c’est pour faire
comprendre, étape par étape, la nature des étxeBomumes égarés. D’un point de
vue concret : Bspritest la mise en pratique derlatureet lanatureest le fondement
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de l'esprit, c’est pourquoi on appelle aussidature « la nature de I'esprit ». Cette
nature, on la désigne encore par différents termasature du bouddha, la nature

d’Eveil, la nature innée, l'ainsité de I'étre, fégor de tatigas, etc.

Dans le bouddhisme, ceux qui arrivent a la comprgiba de leuesprit et de
leur naturedu bouddha sont considérés comme ayant atteweil B_’Eveil présente
différents niveaux selon le degré de compréhendtochacun. Ceux qui ont acquis la
compréhension parfaite, qui sont capables de l&réneh ceuvre et de I'enseigner a
autrui sont des bouddhas. La compréhensionaspiit et de lanature est mise en
avant par les maitres bouddhistes éminents, notamoeeix de I'école Chan, dont

Hanshan.

Dans son étude a propos de la pensée de Hansiaendyyou jj Xu Zhixing 75

£1Z montre :

ROl 2 RA —WEEZMZG, B (2] 747 PR, b
H— M [JEA ] WEAE, ISR 2 A E ARt i,
[RZPAE ] WEEEAEENHERKE. e [ ZEZ06 ]
HAE— [0 5, BB TO ) FEdmasss i, el (B
(Pl ) <88 TH.O ) TEO ) M Em, Rl TR0 .
[ PEARE ] MEE. & AR SRR, DR At B R A
BRI GR, Pr O rS R R A SRR, RERR & 2RIk, il
CL ARG | SiE A ok, el mIE b o, H RS R DL
[0 ] VEARFEE, FEA M OR BLERT S, On) DU S 2R 5 o i
e A . Ol BERETE 2O R MBS, T {8 58 B I A U

Le noyau de la pensée de Hanshan est sa compréhelesia « vacuité » et
de l'«existence ». Il expose la pensée de « lauit@cauthentique et
'existence merveilleuse » en utilisant beaucoup teetes bouddhiques
comme illustration afin que cette idée ait les plaportants points d’appui

théorétiques. Le noyau central de «la vacuité emiijue et I'existence
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merveilleuse » renvoie au terme « esprit inné »dHan s’appuie sur ce
concept d'« esprit inné », dénominateur communuéetles ceuvres boud-
dhiques. Il insiste sur la théorie de la pratique Ltk esprit in-
né authentique » et de «la contemplation de liegpmé » décrits dans le
Sitra de I'Entrée a Lanké&t le Sitra de la Concentration de la marche hé-
roique.ll a pour but de mettre en relief le concept sédmuel « I'esprit inné
authentique se conforme aux conditions et aux egtmces » et « |'esprit
inné et la nature innée sont originellement putdanshan comprend parfai-
tement les doctrines de différentes écoles boutkthiparce qu'il possede la
théorie de I'enseignement parfait 8atra de I'ornementation fleurieC’est
pourquoi son savoir est si étendu qu’il arrive gleber toutes les écoles
bouddhiques. Hanshan utilise aussi I'idée de fiepur » pour réunir les
deux écoles : celle de I'école de la Nature eecddl I'école de I'Apparence
ainsi que le confucianisme, le taoisme et les €eoles. Sa compréhension
est basée sur «l'esprit inné ». Il considéere qesptit inné englobe
limmensité de l'univers, composé d’'un milliard deondes et permet a
’homme de se libérer des afflictions nées du déieodu monde saha.
Hanshan élucide I'état de la clarté du fondemernitedgrit inné et formule
ainsi la pensée compléte du bouddhisme a propdsa gearticipation au

monde ordinaire. [..%?

Hanshan préconise la compréhension deplfit et de lanature a ceux de ses
adeptes les plus avancés et s’engage lui-mémeacadiesentreprise. Durant les an-
nées consacrées a la réflexion et a la pratiqueakre atteignit lui-méme, a plu-
sieurs reprises, différents niveaux d’Eveil. Soruvaitime était de devenir bouddha,

comme il le dit dans une correspondance adressgala ses disciples laics:

PG - EHEFREREZE. NESWES. D=4 h4HER
LA E A AEHELEERE € OB RN 5 AR O TR E AR

372 Xu Zhixing#F &3, « Hanshan Deginglanshan laoren mengyouzhi ‘zhenxin’ yu ‘yuanrong’
sixiang yanjiu »#& 1114875 (il NSuEE) 2 [FHO) B [[Ef] BAEE5 (Recherche sur
la pensée de « I'esprit inné authentique » et ariffonie parfait » diRecueil de la promenade dans
un réve du Vieillard Hanshamie Hanshan DegingY,uanguang foxue xueb#@)t: #2247, N°13,
2008, p. 111.
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MEIRBE TR =1k . BURERIRIS IR . BRI ILIUE b K. TRA

Premierement, ceux qui veulent apprendre la dactila Voie doivent en
faire le voeu pour une longue durée. [Le vceu] doit goursuivi au-dela de
'existence de ce corps, a travers trois réincanat cing réincarnations,
dix réincarnations, cent réincarnations, mille c@imations et dix mille réin-
carnations, perdurer a travers tous les kalpaasstgmt d'une vie a l'autre, il
faut toujours considérer la compréhension [asprif comme le but su-
préme. Méme si on échoue a la compréhension despet, on doit décider
de persévérer, vaille que vaille. Méme si lorsqutombe dans les trois
mauvais destins tels que I'enfer, 'animal et l'ésaffamé, qu’on devient un
foetus d’ane ou s’incarne dans le ventre d’'un chéviaut s’opiniatrer et ne
jamais renoncer a vouloir devenir bouddha. Il ng faas non plus perdre la

foi et la confiance qu’on posséde actuellementseae la souffrancdé®

Pour Hanshan, la réalisation dedprit peut ne pas se produire dans les limites
d'une seule vie. Cependant, elle doit accompageemteptes tout au long de leur
existence. Quelle que soit leur forme, quelles spient les circonstances ou les si-
tuations de leur réincarnation, les adeptes needibi@amais renoncer a ce but ultime.
Hanshan accorde une grande importance a la commiénede lesprit et de lana-
ture en introduisant ces deux termes non seulement siemeuvres bouddhistes,
mais aussi dans ses commentaires des classiquebooaidhistes. Puisque com-
prendre soresprit et devenir bouddha sont les aspirations majeueedahshan, on
comprend facilement pourquoi il tient a faire passessi ces idées lorsqu’il com-
mente les ceuvres confucéennes ou taoistes. Sugg-Rarconfirme I'importance du

terme lespritdans les commentaires non bouddhistes de Hanshégrigant :

As one can expect, Han-Shan interprets Taoism amduCianism from the
standpoint of the philosophy of Mind. Since allndps originate in the Mind,

Taoism and Confucianism must be derived in some frn@y it. From the

% Hanshan, « Shi Fengsheng Wenruz» /£ SC % (Indication & Monsieur Feng Wenru), in
Mengyou jj op.cit, Juan.3 p. 477 c20.
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standpoint of the Mind, he maintains, the threeligirens” are one in

essence, just as all sentient beings are one sepsisig Buddha-natuté’

374 Hsu Sung-Pend) Buddhist leader in Ming China: The Life and Thiougf Han-Shan Te-Ching
op.cit, p. 150-151.
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1. La notion de Espritet de lanature

Dans lesCommentaires de I'Invariable milieet dans le€€Commentaires de la
Grande Etudgla transmission de I'idée sur feture est bien plus directe et claire
gue dans leannotations du Zhuanget lesAnnotations du Daode jindéja dans le
titre du Zhongyong(Invariable milieg, Hanshan indique explicitement que le terme
zhong (milieu) désigne « la totalité de la nature indéechagque homme S\(\ A&

P2 4=#8) etyongJ#, la mise en pratique de cettature L’explication que donne
Hanshan de ce titre est trés différente de cetdpgmée par les autres exégetes, celle
de Zhu Xi par exemple. Dans ses commentairesidealiable miliey Zhu Xi pro-
pose une explication selon laquetleongyongt J# signifie I'agitation dans la juste

mesure. Citons la version en frangais de ce passagdeit par Diana Arghiresco :

TR, AR, SEA K. ToPEZE, JSREITER, B
MREAE .

Ceux qui se maintiennent ordinairement dans leimont authentique du
réel n’'inclinent d’aucun coté et ne prennent auparti. Leur conduite est
préservée de l'exces et de linsuffisance. Le po@cde cohérence des
choses ordinaires est I'évidence du lot que le-Nagure leur a desting, ce

en quoi réside I'esprit vital de chactf.

Dans le préambule de sa traduction des commentder&hu Xi, Diana Arghi-

resco donne son interprétation du teehengyongen écrivant :

Le « zhongyong » signifie, entre autres, la mandnat ce qui est intérieur,

le «zhong» (1), profond, caché, authentique, transforme et rend
harmonieux I'extérieur par une diversité infinie d®mes et d'usages
quotidiens, « yong »#). Anisi, le zhongyong, ou « continuité dynamique

intérieur-extérieur », se définit avant tout comimenise en ceuvre courante

37> Arghiresco DianaDe la continuité dynamique dans I'univers confucéktture néoconfucéenne
du Zhongyong #7/#), nouvelle traduction du chinois classique et c@ntaire herméneutiqué.es
Editions du Cerf, Paris, 2013, pp. 97-98.
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et manifeste d’'un substrat latent ou indécelahle ugifie et tient ensemble

la réalité’®

Voyons une autre interprétation francaise du ménmed, celle de Francois Jul-
lien qui rend le termehongpar la « régulation » gongpar « a usage ordinaire ». Il

explique :

Autant de raisons qui justifient, a mon sens, qrdéekme de régulation
puisse rendre compte, a lui tout seul, des deuws mahong » et « yong »
unis ici en une méme notion. Jai choisi néanmode lui ajouter
'expression « a usage ordinaire », qui expliotalbuble sens de « yong »,
de facon a commencer d’accommoder le terme de aégulau nouvel

horizon dans lequel je le fais servir : celui dpdmsée moral¥.
Ajoutons encore I'explication de Pierre Do-Dinh :

L’idée de milieu — de milieu juste — fait allusienun état d’équilibre et

d’harmonie de I'ame, établie dans sa justice esdanustess&®

Quant a Rémi Mathieu, il traduit le termehongyongpar «la pratique
379
>

equilibrée ».
Si I'on doit traduire le titre « zhongyong » confeg¢gment a l'interprétation de
Hanshan, on peut le rendre plutdt par « la nanirengeque originellement droite de
tous les étres et sa mise en pratique dans lawadienne ». Car, dans son interpreé-
tation, Hanshan préconise de suivr@ddure qui est en tous les étres. Selon lui, cette
nature est unique et possede la droiture, c’est pourtjpateur emploie le terme
zhong Il explique aussi que : « Aucune chose ne décduldehors de cette nature »

(f8— 4 B A 41 35) %0 pour montrer 'idée selon laquelle toutes les elsosont

créees par lamature En effet, dans les interprétations qui s’ensuivdams tout le

3% bid., p. 13.

377 Jullien FrangoisZhong Yong : La Régulation & unsage ordinaineprimerie Nationnale Editions,
Paris, 1993, p. 17.

378 Do-Dinh PiereConfucius et 'humanisme chinpBaris, Edition du Seuil, 1958, p. 108.

37 Philosophies confucianistesp.cit, p. 577.

%0 Hanshanzhongyong zhizhit & B 48 (Commentaires directs ddrivariable miliey, Nanjingi
5L, Jinling kejing chug: % %488z, 2007, p. 1.
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texte de linvariable miliey Hanshan n’a jamais abandonné ce principe, mérse lo
gu’il définit les vertus d’'un point de vue confucéd insiste sur le fait que la com-

préhension de laatureest le seul moyen de rendre les vertus purestie¢rtiques.

Hanshan adopte le méme type d'interprétation pow autre ceuvre confu-
céenne, l&rande EtudeD’aprés lui, la premiére phrase de cette ceuyria Voie de
la Grande Etudeconsiste a faire resplendir la vertu brillantefs&: 2 i 7 B B £5)
insiste sur ce fait que taatureest toujours en chacun des étres, il suffit anihee de
pratiquer l'introspection pour atteindre la commésion profonde de cette nature.
Hanshan donne essentiellement au venbey #f], le premier composant de cette
phrase inaugurale, deux significations : la premidorsqu’elle s’agit de la propre
compréhension dedsprit d’'une personne, désigne : « comprendre profondéeten
pénétrer » uming f& ) ; la deuxiéme, lorsque cette personne, ayaninttide-
méme la compréhension derature a pour but de sauver les étres, désigne « faire
savoir par proclamation »i@oyu E£#) et aussi « dévoiler >xigshi#7x) la vérité

de l'esprit Le deuxiéme composant, c’est-a-dire, « la veriilabte » MingdefHf&)

indique I'état de la nature innée : elle est bnilég immaculée et parfaite.
Pour rendre l'idée plus claire, Hanshan utiliseaphore suivante :

e —MHEN, REBEZR T, BRAG. —HBRE T, ETH
SABEHAE, FEAEK.

Nous sommes comparables a un homme égaré qui gréteir perdu sa
téte et la cherche fébrilement partout mais en.vdmjour, il se rend brus-
guement compte de la vérité en comprenant quetsae$ toujours la et

qu'elle n'a jamais été perdde

Cette métaphore provient d’'un dialogue entre led8ibia et son disciple Purna
&M dans leSiatra de la Concentration de la marche héroigluersque le disciple

Purna demanda au Bouddha pourquoi les hommes rivdans l'illusion et subis-

%1 Commentaires de la Grande Etyde.cit, p. 762 b10.
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saient le cycle des morts et des renaissanceguddBa Iui raconta une histoire allé-
gorique a propos d’'un homme nommé Yajiiad@fta % . Un matin, Yajiiadatta se
regarda dans le miroir et admira son visage. Taatg, il pensa que le visage reflété
dans le miroir n’était pas le sien mais celui dadégmon. Pris de folie, il crut avoir
perdu sa téte. Il se mit donc & courir partout pauechercher. A travers cette allégo-
rie, le Bouddha compare Yajfiadatta aux étres égaréa téte, a leurature Quel
gue soit I'état psychologique de Yajfiadatta, sa éddit toujours saine et sauve. Or, a
cause de I'égarement et de I'aveuglement mentpltilcroire qu’il 'avait perdue et
se mit a sa recherche. Cette recherche est a Brdada situation de I’'homme lors-
gu’il veut chercher la quiétude et le bonheur dansonde extérieur. Car, il ne sait
pas que cette quéte I'égare davantage et qu'ddfiirait de I'interrompre et de cher-
cher a l'intérieur de lui-méme, c’est-a-dire redoarl’introspection de saature pour

réaliser qu’il ne I'a jamais perdue.

Dans lesCommentaires de I'Invariable milietdanshan rattache aussi la phrase

inaugurale « On nommeature la vie commandée par le Ciel Y@z #51)%%a

I'idée de lanature des étres, puisqu’elle contient déja elle-mémendag « nature »

(xing 14). Citons I'explication du termgéanming donnée par Francois Jullien :

A partir de I'enseignement confucéen, deux voiesgaient pour penser la
nature humaine. La premiere était de penser laredtumaine a partir du
«mandat » du Ciel (la voie suivie par Ehongyonget le « Grand
commentaire » diClassique du changemégntce mandat n’est plus pensé
alors comme un ordre qui nous serait adressé p@idieen fonction de
souverain, mais comme l'injonction qui ne cessendiger du grand proces
du réel et nous pousse a coopérer avec lui. Autredtie la voie du Ciel
devient immanente en moi, je m’en trouve investir @a nature n’est dans
son fond que l'actualisation particuliere, individy du grand proces de la
réalité ; elle m’enracine donc dans sa positiviéé linstar de linitiative
continuelle qui est celle du grand proces du rqei, (parce qu’il ne dévie

jamais, ne cesse de poursuivre son cours et d’'dnggnma nature a pour

332 Traduit par Mathieu Rémi,a Pratique Equilibrégop.cit, p. 576.
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vocation — par son ancrage en lui — de ne cessegir@®ouvoir et de

déployer la vie®®

Selon Francois Jullien, la nature humaine du coafisme est congue comme
une sorte d’harmonisation et d’intégration de I'menavec la nature du Ciel qui est a
I'origine du monde, qu’elle soit extrinseque ou idewe intrinseque. Ce qui est
différent de I'explication de Hanshan, carniuretelle que ce dernier la concoit est
plutbt la vacuité intrinseque de 'homme a laqueall@ppuie la vie humaine. Voici

I'interprétation détaillée de Hanshan :

Repzaithd . 5HANZE. RBER. AMRINK. G Zim &b .
Pad RRZ M. A KRR dndr . ERRZM . ARz . 2
MNZATE. WA . MaREEtk. thah =, SEF KW
HIPEP S SIS PN P

« On nommenature la vie commandée par le Ciel » veut dire que notre
nature, a nous, les hommes, nous appartient iatfiresment. Nous n’avons
pas besoin de la chercher a I'extérieur. Nous Es@dons et sommes ainsi
en vie. Pourquoi dit-on que la nature innée esidannée des étres ? C'est
qgue la nature innée se manifeste a travers le c@pguis sa naissance,
’lhomme est animé par la vie qui est elle-méme @wipar la nature innée.
La vie et la nature innée ne font qu'un. Lorsqu'parle de la vie
commandée par le Ciel, on désigne en effet la eatunée. C’est pourquoi il

est dit : « On nommeaturela vie commandée par le Ciel’®}

La natureet la vie des étres sont fondamentalement idesdioear, lanatureest
le fondement de la vie et la vie est sa mise enreela différence ne consiste que
dans la forme des étres, car celle-ci doit subichamgement d’une vie a l'autre selon
les conditions, les karmas et les circonstancespén considérer la forme (pour un
humain, le corps) comme la manifestation ou I'appae kiang #f) de lanature

Ainsi, lanature la vie commandée par le Ciel et la forme dontdtan parle dans ce

33 Juillen FrancoisFonder la morale : Dialogue de Mencius avec ungsobhe des LumiéreBaris,
Bernard Grasset, 1995, p. 65-66.
34 Commentaires de I'Invariable Miliewp.cit, p. 1.
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paragraphe représentent une triade importante dudbisme :ti #& (fondement

constituel),xiang # (forme, apparence) gongH (mise en ceuvre). Dans ce cas, la
vie commandée par le Ciel est une autre faconadfinéter le terme d'sprit selon le
maitre bouddhiste. Ce point de vue se distingué doiait de celui de Zhu Xi qui
préconise la vertu confucéenne des cinq constastemles eli i, le principe

néoconfucéen. Voici un passage écrit a ce propoamaXi :

RUNZE AT AEEY), "ULSE, MmEARE, Madd. BREAN
W, NEEHRZE, IARIELE 268, Frgthd

Le Ciel s’appuie sur lgin et leyanget les cinqg éléments pour produire les
dix mille étres. Le souffle leur donne la formdeeprincipe est ainsi produit,
c’est comme s'’il donnait le commandement. C’est@rdu principe qui est
distribué en chacun d’entre eux que I'homme etclesses naissent. lls se
conforment a ce principe en créant les cinq cotssasociales. Voila ce

qu'on appelle la natur&®

Selon Zhu Xi, les étres sont formeés par le fonctenent dwyin et duyang des
cing éléments et par kg % (souffle). Etant le réglement de ce fonctionnemént
li # (principe) est aussi le fondement constitutif ‘termnme et de toutes les choses.
L’homme a le corps comme forme et les cing constasbciales sont la mise en
ceuvre duli. Lorsque 'lhomme se conforme aux cing constantesakes, il est en

harmonie avec sa naturdr(g f4:). Dans son texte, Hong Yangii ¢ montre :

TEfRE R, R0, BERBMETE, SFxK EER
SR, eeeees g s R WARE X S KR LIE AL, e
AR PTIER I AN E . IR B, -eeee

Dans la perspective des confucéens, la vie comneapéde le Ciel est la

condition préalable pour entretenir I'esprit, prese la nature, pratiquer la

Voie et établir 'enseignement. Elle appartient a&a Hase de la pensée

¥ Zhu Xi %4, Sishu zhangju jizhll & % #1457 (Commentaires sur leQuatre Classiqués
Beijing 1t ¥, Zhonghua shujd# & 55, 1983, p. 17.
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confucéenne. [...] Ce que Deging entend par « lacelmmandée par le
Ciel » n'est pas le réglement moral métaphysiquent dparle le
confucianisme, elle est plutétfature que tout le monde possede sans avoir
besoin de chercher ailleurs et que I'école Chabaliddhisme encourage a

pénétrer, [..J°

Dans lesAnnotations du Zhuangzatanshan n’aborde le sujet dedpritet de la
nature qu’a partir du deuxieme chapitre, lorsque Zhuarsgzipose la question de
I'existence d’'unzhenjunE £ (souverain véritable) qui dirige le corps des $tre

Hanshan annote :

HWHEA, ARAEEE, RABHLE, ANERZ, MEELEE, £1
ARG, mBRZWAE, mEEIFENER. BHEE AR AR,
RZ AN, TEZAR, TIARRZIERE

Ce souverain véritable ne fait pas originellemeartip du corps. Chacun le
possede intrinsequement. Si, aprés s'étre effoecée cchercher, 'homme
acquiert son essence, cela n’ajoute rien au souveéatable en lui. Méme
si 'homme le cherche en vain, cela n’amoindrit pas plus le souverain
véritable en lui. Il ne change jamais, que I'homsiégare ou atteigne

I'Eveil. Il est la nature fondamentale innée qu®ihme posséde toujours en

- 387
lui.

Il existe principalement deux catégories d’étresux qui égarent leur nature
innée et ceux qui I'ont découverte. Or, ces deuggmies se fondent en une seule,
puisque les étres possedent immanqguablement toweddee Car, bien que les étres
ordinaires soient égareés, ils n'ont jamais vraimpetdu leur nature innée, ils
I'ignorent simplement et ne savent donc pas quealgesse leur est intrinséque.
Lorsque Hanshan annote le passage de Zhuangzicha&in prenait soesprit pour

maitre, qui donc se trouverait sans maitre PoFgH O AT, 7R H %A

%% Hong Yannidti#z, « Deging yu Zhixu duZhongyongde quanshi s B fH i ()
12 (Interprétations que Deqing et Zhixu font a progesl’invariable Milied), Shijie zongjiao
yanjiu tFL 52 HE 7T, N.4, 2012, p. 161.

%7 Annotations du Zhuangaip.cit, juan.2, p. 376 b03.
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-2 ),%%il explique le termechengxini&-(» par lanature Cette interprétation du

maitre bouddhiste est exceptionnelle. On n'en eop&s d’autres exemples. Dans la
plupart des cas, les exégetes considerent querrtee hengxinpossede un sens
péjoratif et désigne plutbt la pensée partielld’'ldemme. L’'interprétation d’Hanshan
donne a cette phrase un sens tout a fait contiatedui que proposent tous les autres
exégetes. || montre manifestement que lorsque lihentomprend somsprit et
arrive a s’intérioriser, il n’a plus besoin d’allelhercher la sagesse auprées des autres.
Il lui suffit d’écouter son esprit parfait et imigeque et de se laisser guider par lui

pour entrer dans la Voie correcte.

Dans une autre partie du chapitre « Da zongshisfii (L'école du premier
principe), Zhuangzi exprime l'idée selon laquebevie et la mort sont le destin de
I’'hnomme. Pour lui, la vie et la mort sont aussiunalies que l'alternance du jour et de
la nuit. Il ne faut donc ni avoir peur de la moiréprouver la joie de vivre. Hanshan

s’en explique :

M NIEEER RS0, T HAER RS, WK 2 5, MU RE, e
HYAEN, RRBER, 2 ANAREERE. WANFAZAE, o
AR RERH.

Cela veut dire que, bien que le corps humain dsiler la vie et la mort, la
nature véritable de ’'homme est constante et negghgamais, de méme que
la permanence du vide extréme. C’est pourquoi @ppklle le Ciel. [...] La
nature véritable est en 'lhomme. Il la posseddanséguement sans que la
moindre force humaine puisse intervenir. Voici dadement véritable que
tout le monde posséde. C’est ce qu’on appelle |gren&éritable et le

souverain célest&®

Comme nous pouvons le remarquer a travers la ttiadyude maitre bouddhiste
met en évidence la constance dedéuremalgré I'inconstance du corps. Il insiste sur

le fait que si Zhuangzi décrit un tel « maitre tabie » ou « souverain céleste », c’est

38 bid., p. 378 a05.
¥91dib., juan.4, p. 433 a01.
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pour révéler implicitement laature Cette idée de Hanshan apparait a maintes
reprises dans toutes ses exégeses des ceuvres umbgthistes. Lorsque Zhuangzi
écrit : « Tout le monde estime son prince supéreui-méme et lui sacrifie sa via,;

fortiori, comment le véritable [le Dao] ne mériterait-ilspgon sacrifice ? »)\4F LA

HEATTE, WERMIEZ, MKHET! ),* Hanshan considére cette phrase
comme une exhortation pour comprendre et suivmeatare D’apres lui, suivre sa
natureest plus important que de servir son prince, d& g’'il n’est pas concevable
gu’il ne réagisse pas vis-a-vis sature de la méme maniere qu’envers son prince,
allant méme jusqu’a négliger cette chose primoedél pour lui précieuse qu’est sa
vie ? Le maitre bouddhiste fait aussi la remarque ags paroles de Zhuangzi « sont

franches et véhémentes. Celui qui les lit sansveir & compréhension profonde

n'est pas un homme ! (F W2 &, NEILMAEIERH).3!

Dans les annotations ddaode jingque fait Hanshan, l'utilisation des termes
xin (I'esprit) etxing (la nature) est encore plus fréquente que dafesadliZhuangzi
Regardons d’abord ce verset écrit par Laozi : « fil.y] @” constitue la possibilité de
toutes choses ; “il n'y a pas” constitue sa forrtie (- H 2 L &F], 2 PLA
H).2*2 Le moine affirme qu’a travers cette phrase, La®zit exprimer que ’homme
ne connait que l'utilité du corps qui a une forme®il ignore sonespritsans forme
et vide. Cependant, commedgprit est intangible et invisible, pour le comprendte, i
faut s’appuyer sur ce qui est visible et tangiblsavoir le corps. Le moine I'exprime

ainsi :

CRZE, EHE DB, &R LUE M, REEamAa. EEEY.
BEH R

L'étude de Laozi consiste a méditer sur « il y@wms'appuyant sur « il n'y

en a pas ». Lorsqu’on approfondit cette méditatmmréalise que «il y a »

30 Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradop.cit, p. 129.

391 Annotations du Zhuangaip.cit, juan.4, p. 433 a01.

392 Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradfgo-t6 King avec quelques modificationsp.cit, p.
13
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égale en effet « il N’y en a pas ». Ceci peut &eelé « I'exquisité du Dao ».

Voici le principe [de Laozif*®

Avant d’analyser les annotations de Hanshan, ciikeisord un passage qu’écrit

Anne Cheng a propos des termes telswuét (il n'y en a pas) egouf (il y a):

Dans le vocabulaire courant des textes de la p&nwd-impériale, « wu »
étant la négation de « you » (avoir, y avoir, d)ysignifie « ne pas avoir», «
ne pas y avoir », « il n'y a pas ». Mais cet aspégatif ne doit pas conduire
a comprendre dans tous les cas « wu » comme « néant« nihil ». Si
« you » désigne « ce qu'il y a », « wu » ne seirg@s toujours a « ce qu'l
n'y a pas», mais peut également désigner ce qui'axpas » les

caractérisations, les déterminations ou la finitdeld « il-y-a »3%

Or, le maitre bouddhiste trace plus précisémerdapport entravu # (il y a) et
youH (il n'y en a pas). Pour lui, ce bindme représeléteidément le rapport entre le
corps et lesprit (ou la nature. C’est-a-dire, le corps sert a 'homme comme
intermédiaire, voire méme comme outil, pour qudhtgprenne saatureet réalise sa
mise en pratique dans la vie. Dans cette annotatiomaitre, la phrase primordiale
est : « Lorsqu’on contemple “il N’y a pas” en s’agant sur “il y a”, méme “il y a”
appartient a “il n’y a pas” ». A travey®u, on peut comprendmsu. Or, wu n’est rien
d’autre que le fondement essentielyder C’est-a-direyoune peut exister samgu.

Si I'on arrive a percevoiwu, on comprendra qugouet wu sont identiques. Car,
you pourra revenir a I'état deu etwu recréer les apparences ou les phénomenes qui

peuvent étre nommésu

Selon Wang Honglei, lavuque Hanshan interpréte est similaire du terme
konget s’éloigne duwudu taoisme. Car, la pensée chinoise appartieriieagen

lun AR 5# (théorie sur la racine originale) qui considére tpiDao est la source du

monde et des étres, alors gkengZ¥ (vacuité) du bouddhisme représente l'idée

393 Annotations du Daode jingp.cit, p. 48.
394Cheng Anne, « Bouddhisme et pensée des lettrdeaBiécle : le cas de Wang Bi (226-249)r,
Despeux Catherin®ouddhisme et lettrés dans la Chine médié\rRdeis, Peeters, 2002, p. 8.
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essentielle dyuangi lun#xiZim (théorie des interconnections des causes et effets

selon lequel I'existence du monde et des étrescesstituée par l'union des
conditions et est fondamentalement illusoire. Aipsiur le bouddhisme, il n’existe
pas un dominateur du monde et des étres et toeseshloses sont inconstantes et

possédent la nature vid®.

Dans un autre passage de ses annotatiorBatde jing Hanshan explique
encore plus précisément I'idée de la non-existeaelle. Lisons d’abord ce passage

du Daode jingtraduit par Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas :

AR, TFEFE.

YR, AR,
Kpyzasz, FEHAMR.
FrAREIHF, #FEIfR .
BarElR, HEE

Atteins a I'apogée du vide

Et garde avec zéle ta sérénité.
Devant I'agitation simultanée
De tous les étres,

Ne contemple que leur retour.

Les étres multiples du monde

Feront retour chacun a leur racine.

Faire retour a la racine, c’est étre serein ;
Etre serein, c’est retrouver le Destin.
Retrouver le Destin, c’est le constant.
Connaitre le constant, c'est I'illuminatidiy.

Le maitre bouddhiste rend le mat i par « les choses extérieures n'ont pas
originellement d’existence ¥ A& A1) et le moting ## par « le fondement de

" esprit originellement immuable »((#% 4 sk A #))). Selon cette traduction on peut

¥ Voir Wang HongletE AL, « Yuangi yu bengeng : fojiao yu daojiao yuzhoamyae congtu yu
tiaohe ---- Hanshan Degjirithuangzi neipian zhu - Qiwu lyanjiu » #5 AR BLACKE . (24 B i # 5
B 1 SR B A — B LB GHEFINRE - B 5 ) BEE (Interconnexion des causes et des
effets et la racine originale : le conflit et lxoaciliation entre la vision de I'univers du boudsthe

et celle du taoisme ---- Recherche sur le chagit@wu lun » dandes Annotations des Chapitres
internes du Zhuangzie Hanshan Deqingfhongguo zexue' [# ¥ £ N°4, 2007, p. 29-32.

%% Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradlgo-t6 King op.cit, p. 18.
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déja percevoir le sens de la non-existence dessh&ette explication correspond
aussi au sujet de cette partie concernasilit puisque selon la doctrine bouddhiste
sur laquelle Hanshan s’appuie, le monde extéri@st mien d’autre qu’'une création

illusoire de I'esprit erroné. Le maitre écrit :

HAAFISN A RAR , MU HplaE, HOoEEzE),
KB AR . AT, RAAT-HE, #ustEm AR, BB IR IGIE
.

L’homme ignore que les choses extérieures n’exisigginellement pas et
prend ce qui est illusoire pour ce qui est vérgall'est pourquoi il poursuit
les choses et fatigue somsprit de sorte que soresprit devient
perpétuellement confus. Lorsqu’il voit le profit, laisse flétrir le corps.
Lorsqu’il peut acquérir quelque chose, il perd ce est véritable. C'est

pourquoi il s’affaire sans cesse et ne peut présestte voie€’

L’aveuglement de 'homme consiste généralement eux cchoses : l'une est
d’ignorer sa nature constante et immuable, 'agsede se méprendre sur le monde
extérieur en le croyant réel. Puisque le monderiextéest illusoire, le golt du profit
et le désir qui asservissent I'hnomme le sont alsse fois que cette compréhension
est véritablement atteinteeBprit de 'homme trouve immeédiatement la paix. C’est
ce gqu’'expliqgue Hanshan dans le verset « feronuretbacun a leur racine gggui
gigens-E7HAR) par le retour dans I'état deu, & savoir I'état véritable degisprit Il
exprime que l'existence des dix mille choses esvippire et que Bsprit n'existe
originellement pas. Cette idée revient a la perd&@wvuxin £ 0> (non-esprit) que
préconise I'école Chan. Hanshan retrouve non seiemta notion dexin (I'esprit)
dans ce chapitre de Laozi, mais aussinkture Selon lui, dans l'expression

fuming 18 77 (retrouver le Destin), le moming fiv (Destin) désigne la nature
intrinséque de I'’hommerénshi zixing\ Z A 1£). Pour lui, celui qui se détache non

seulement du monde extérieur, mais encore de smprepICorps peut retrouver sa

%97 Annotations du Daode jingp.cit, p. 55.
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nature Ensuite, il annote le dernier verset du passageaibde jingque nous avons

cité ci-dessus par les phrases suivantes :
NBEIREI IR, Fb L FE O, A2 . M mEEH.

Lorsque I'homme veut tourner son regard vers sotérigur pour
s’introspecter, il peut connaitre cette naturetabtement merveilleuse et
constante. Celui qui est arrivé a cet état, on peutonsidérer comme
illuminé. C’est pourquoi il est dit que « Connaitte constant, c’est

Iillumination. »>%®

Hanshan revient sur I'idée de tature lorsque gu’il annote les versets du
chapitre vingt-six duDaode jing Lisons d’abord la traduction de Liou Kia-Hway et
Benedykt Grynpas :

AR, SRR .

BRI, BRAIRA .

Le pesant est la racine du léger ;
Le calme est maitre de I'agitation.

[...]

Qui se conduit avec légereté
perdra le principe de son autorité.
Qui s’agite

perdra la maitrise de sot

Le maitre bouddhiste explique que le mbbngH (pesant) représente le corps,
tandis que le maging ¥ (Iéger) les choses du monde extérieur. Par cejiécation,
il reconnait d’abord que le corps est plus signifigue les choses extérieures, car « le
corps est le fondement de la vie.sh¢nwei shengbeft %E 4AX) et « les choses
extérieures n'existent qu'aprés la naissance dpscer ¢4 R &1 5 4)*% Or,

malgré I'importance du corps, 'homme ne doit paétne asservi. Sinon, ’lhomme

risque de s’affairer aux choses extérieures pdisfase les désirs de son corps. Pour

38 bid., p. 56.
39 ou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradlgo-t6 kingop.cit, p. 29.
9% Annotations du Daode jingp.cit, p. 71.
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le moine, ce qui est primordial est hature Selon lui, le mofing ¥ que Laozi
emploie signifie la quiétude de fature tandis que le matao#: exprime les désirs.

Il révéle que méme les désirs proviennent deafare c’est pourquoi Laozi écrit :

« Le calme est maitre de I'agitation ». En effelesmoine considére que les désirs
proviennent de lanature ce n'est pas pour autant dire quenkture est nuisible.
Nous pouvons comparer teaturea une hache tranchante, celui qui a I'esprit obrre
peut s’en servir pour les bons usages, tandis qie gui est méchant et insensé
I'emploie pour blesser voire tuer les autres. Uréana hache peut étre utilisée de ces

deux facons différentes, de méme pourdturedes étres.

Dans les annotations ddaode jing le moine ajoute I'idée que lorsque 'lhomme
accorde une grande importance a ses désirs eregrshbses, il nuit a sa vie et
lorsque 'lhomme génere trop de désirs, il peut emdager saature Selon lui, c’est
pourquoi Laozi écrit les versets tels gqlirgze shigef&Hi| 248 et zaoze shijuark:
RIIJE . Selon cette explication, nous pouvons traduttérilement ces deux versets
de Laozi ainsi : « Qui poursuit les choses extéegu nuit a sa vie. / Qui se livre aux
désirs / endommage smature ». Ce qui est tres différent de la traduction ¢eise

gue nous avons montrée dans le paragraphe ci-dessus

Hanshan ajoute une autre explication pour préessouligner 'importance de

préserver lanature Citons ce passage dans ses annotatiosadde jing:

A, k. GEy-&4) (EE), SBEREZE. THAS
[EERIRE] -« 2 TH] FERAESNE. (BY) US AR, L
VEREE, YRR .

Le souverain désigne tature Les chapitres « Nourrir la vie » et « Les Rois
qui abdiquent » ddhuangziexpliquent le principe de ce chapitre [daode
jing]. La version de Ziyotf* est : « Poursuivre la Iégéreté risque de perdre le
serviteur. » Or, le terme « serviteur » désignesiales corps. Le chapitre

« Rendre les choses égales » [douangZi met le corps au rang des

1 a version duDaode jingcompilée par Ziyouf-H, & savoir Su Dongbk H 3% .
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serviteurs et des concubines et considéraatre comme le souverain

véritable, cette pensée provient aussi de ce pas¥ag

Il assimile les trois chapitres dZhuangzia ce chapitre diDaode jing pour
renforcer la these selon laguelle les deux maitefstes veulent exprimer la méme
idée a propos de laature Il s’appuie ensuite sur le chapitre « Nourrirvi@ »
(Yansheng zhd£ 4 ) du Zhuangzipour clore sa démonstration. Son explication sur
le titre de ce chapitre didhuangzidans ses annotations de cette ceuvre est la

suivante :

N LR BEIE, ABERUEE, EEFBER RN, R ANiE
ZIRM

C’est pourquoi il apprend a 'homme a s’adaptetesmps et a se conformer
aux circonstances. Il n'est pas nécessaire dercauveuglement apres les
choses pour entretenir la forme. Il faut plutbéteegpaisible et exempt des
désirs pour nourrir laature Par ceci, il montre la maitrise de la pratique

pour accéder a la vof&

Bien que le moine n’ait pas expliqué le maig /& (forme) dans ce passage, a
travers ses annotations dbaode jing nous pouvons comprendre qu’il s’'agit
effectivement de la nature du bouddha, au sensdbiste. C’est en effet ce qu'il
exprime, dans ses annotations@aode jing d’une facon plus détaillée, en précisant
gue le sens véritable de « nourrir la vie » coassstonserver laature au lieu de
préserver la forme et la vitalité du corps. Seldndans le titre « Yangsheng zhgs»
£ (Nourrir la vie) duZzhuangzj le motzhu = peut étre traduit par le maitre, c’est-

a-dire lanature Il déclare :

mEEEAES, ARHA, MRAAZE. REHES, Bl 1K
L, M. ERTE, MREE, MEEZEE. BEAIERAE, &

== Al P B

92 Annotations du Daode jingp.cit, p. 72.
93 Annotations du Zhuangaip.cit, juan.3, p. 399 a04.
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Car, on entend dire que ceux qui excellent & nolarniie ne nourrissent pas
vraiment leur vie mais plutdt le maitre de leur. \@& qui possede sa vie est
le corps et ce qui la maitrise feture Si la nature est bien préservée,
’lhomme pourra retrouver son véritable état etvara ainsi a oublier son
corps. Lorsqu’il aura oublié son corps, son éguistera plus. Dans ces

conditions, rien ne pourra plus lui faire obsta&fe.

Comparée au taoisme, qui se préoccupe du corgssat donservation, I'idée de
Hanshan est transcendante. Pour lui, s’attacheorus peut devenir un obstacle pour
accéder a la voie ultime. Insister sur le bien-&@uecorps en ignorant laature est
abandonner I'essentiel pour s‘accrocher aux dédst seulement lorsque 'homme
arrive a conserver laaturequ’il peut se libérer de son égo, pour entrer datst de

la vacuité sans en étre entrave.

Dans les annotations du soixante-douzieme chagitfi@aode jing le moine
continue a développer le sujet de « nourrir lasven I'assimilant avec laature.Or,
a aucun moment, les phrases de ce chapitf2zadde jingne mentionnent l'idée de la
nature Présentons d’abord la traduction que Liou Kia-Mvea Benedykt Grynpas

donnent de ce chapitre:

RARE, KEER.
BPRILPT R, SRR
RMEARR, LA,
UL NEMAE R,
HEANEH, SEBIRL.

Si le peuple ne craint plus ton pouvoir
C’est qu'un grand pouvoir approche,

Ne restreins pas le peuple a d’étroites demeures.
Ne le pressure pas dans ses moyens d’existence.

Si tu ne pressures pas le peuple
Le peuple ne se lassera pas de toi.

Le saint se connait et ne s’exhibe point ;

%4 Annotations du Daode jingp.cit, p. 105.
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Il s’aime et ne se prise point.
C’est pourquoi il rejette ceci et adopte c&fa.

A premiére vue, ce chapitre traite de la relatioe tg saint doit entretenir avec
le peuple. Or, selon Hanshan, ce chapitre comgac®mportement du peuple avec
celui des saints pour marquer la différence entme cbmpréhension et la

méconnaissance dendature

Lisons d’abord le premier verset: « Si le peuptecnaint plus ton pouvoir /
C'est qu'un grand pouvoir approche.» Le nwei & que Liou Kia-Hway et
Benedykt Grynpas traduisent par « le pouvoir smé&@ne le rend par « ce qui inspire
de la crainte ». Selon lui, le mdawei K JE (traduit par « le grand pouvoir ») veut
exprimer que 'homme doit garder une attitude dainte vis-a-vis du monde. Il
postule ensuite qudaweisuggére l'action de ceux qui nuisent a leur vie éeur
nature D’aprés Hanshan, Laozi considére que l'intrépidit peuple devant ce qui
devrait lui inspirer de la crainte pourra avoir $ur de lourdes conséquences. Il

annote ainsi ce premier verset :
AN BLZ/NEA R, A, LIRS mEZEC.

L’homme pense que ce n'est pas la peine de résistier tentation de
commettre de mauvaises actions sous prétexte ggi’'stint sans gravité et
gu’il n'y a pas lieu de les craindre. Il ne s'aer@ue lorsqu’il a déja attiré le

désastre fatdf®

L’homme ordinaire fait le mal en le considérant coenanodin. Jour apres jour,
il accumule les mauvaises actions jusqu’a ce qmaiheur irrémédiable s’abatte sur
sa téte. Il est alors impuissant devant la fataBté connait ce sort, c’est parce gu'il

ignore sanatureet ne peut donc la suivre et la respecter.

L’explication que donne Hanshan pour le ver@ief H.fifJ& différe, par son

originalité, de la traduction francaise qui, rapmstle, est : « Ne restreins pas le

%5 ou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tracp.cit, p. 75.
% Annotations du Daode jingp.cit, p. 138.
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peuple a d’étroites demeures ». Pour le moines «léameures étroites » ne doivent
pas étre comprises au sens propre. Elles représentgaphoriquement les limites
corporelles. Il critique le soin et 'amour quedinme porte a son corps, minime et
dérisoire. En réalité, le corps n’est que poussiéleomme concentre toute son
affection sur un grain de poussiére sans s’apeicgutl se détourne ainsi de tout un

univers immense et éternel. Il écrit :

------ B2 EOR, BUKIEREE, JSEZHELBM, o AR, TME
AEcFi 2 5, DAz db. BAEL, MEEZ, RIPEHER.

[...] Notre natureest si vaste et immense. Elle qui fait un avegiVers est
notre véritable demeure. [...] L’homme ignore cetéeité et prend le corps
infime par le lieu pour s’installer. Il s’y satigf&t le chérit profondément. I

est extrémement étriqué et limfg.

La nature est vaste et immense, car elle n'a ni forme niténet peut étre
considérée comme la vacuité. Or, 'lhomme qui igrsarerraie demeure ne chérit que
son corps éphémeére et infinitésimal de sorte pailsfait les désirs de ce corps et
répond a ses besoins. Cette situation est compagat®lle d'un homme a qui I'arbre
cache la forét. Le maitre bouddhiste déconseitisia 'homme de se contenter du
corps physique et lui enjoint de considéreméure comme son propre corps. En
effet, dans le bouddhisme,nature est appelééasheni’: &, littéralement le corps du

dharma ou le corps de la Loi.

Selon Hanshan, celui qui se conforme adéurea transcendé la vie et la mort.
Car, lanature des étres est permanente, contrairement a leps.chirexprime cette
idée lorsqu’il annote le verset suivant du tremtéstéeme chapitre diDaode jing:

« Qui ne s’écarte pas de sa place vit longtemg@3ui/est mort sans étre disparu /

atteint 'immortalité. » R E A FEMATH 3).4% 1 écrit ;

“7bid., p. 138-139.
% | ou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tracp.cit, p. 36.
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HANERE, BIALARZE WARGRAEGYE, Jesimpr, #Ehe
Ak MEHUERES, MARRMERE, Rl EREE, WA
REFEAT . MAEREL, UAEE, RAMERERE, SE®E
b, R MEERMEER, AR E, NRASEAL, Wi
AR AET AT .

L’homme du monde ordinaire use son corps et s’aglann plaisir et a la
satisfaction des désirs. Il espére ainsi faire esdurable. Or, il ignore que
ce qu'il fait nuit & sa vie et blesse sature et le conduit ainsi a s’éteindre
apres un trés court instant. Or, qui peut se peepé&t Seul celui qui suit la
Voie, concentre son esprit et rejoint sature véritable peut faire briller
éternellement sa vertu et répandre a jamais sagdsuar le monde. C’est ce
gue [Laozi] entend par « Qui ne s’écarte pas dplaee vit longtemps. »
L’homme ordinaire est avide et se dorlote en esperaoir une longue vie.

Il ne sait pas que la nourriture savoureuse coriedeentrailles et que
I'épuisement des souffles accélere sa mort. Quirpcacquérir la longévité ?
Seul celui qui nourrit saature peut retrouver son véritable état. Malgré la
transformation de sa forme, sature demeure immuable. Il entre dans un
état ni vivant ni mort. C’est ce que [Laozi] entgmal « Qui est mort sans

étre disparu / atteint 'immortalité*3?

Le moine critique vivement ceux qui ne savent qatestaire leurs désirs et ceux
gui ménagent leur corps dans I'espoir de vivre temgps. Pour lui, une vie humaine
méme trés longue ne dure que trés peu de tempgin®oujours par mourir et
pourrir, tandis que laature est permanente et échappe au cycle des mortsset de
renaissances. C’est pourquoi ceux qui compreneenhaturearrivent a transcender
ce cycle. L’homme ordinaire met I'accessoire alkce de I'essentiel en ne pensant

gu’au bien-étre de son corps en omettamigfare

9% Annotations du Daode jingp.cit, p. 83.
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2. La non-dualité de laature

De I'étude des commentaires non bouddhistes dehtdarg laquelle nous avons
consacré la premiéere partie de ce chapitre, nousgns déduire que laature de
I’ esprit est intrinséque, originellement immaculée, congpldbrillante, sage et
immuable. Dans ses commentaires de cette phraggurae de laGrande Etude

« La voie de la Grande Etude consiste a faire easjl la vertu brillante et & chérir le
peuple en ne s'arrétant qu'au supréme bienfS( TEAEIIME, EHR, 7E1k
it 2 3%),*° Hanshan nous révele une autre caractéristiquertengie de laature: la

non-dualité lorsqu’il commente la derniere parte ld phrase : « en ne s’arrétant

gu’au supréme bien ». |l écrit :

Bl AR, ANFIR . RBEEEEEM R L. REHNSUEER
PERBE AN R . ATaRF . BRAKNGEWE . JRAN A B 2% .
B E AR AT, O A EER W S A . AIE TS0
. EREACHHE. LSRR, A%,

Depuis I'Antiquité, dans la pensée des hommes stert que deux
chemins : celui du bien et celui du mal. lls setentent d’apprendre a autrui
a se corriger et & s'amender. Cet acte est invéténé& aucune originalité.
lls ignorent que le bien et le mal sont deux exitésn dualistes et
extrinséques et qu’ils n'ont aucun rapport avetolelement constitutif de
notre nature innée. C’est la raison pour laqueltges avoir fait le mal, les
hommes peuvent faire le bien. C'est pourquoi un mende bien peut
devenir un homme vil. Cela suffit a prouver gu’am ait pas se satisfaire
du bien, parce que le bien n'est pas une apogge’ien’est pas vraiment
bon malgré ses efforts. A travers ce paragraph@siim interpréte « la
bonté supréme » par la nature des étres, caratisdende la notion du bien
et du mal. Or, la notion du bien et du mal, quiaftipnt a la vision de la

différenciation et de la dualité, n’est pas ultiménsi, celui qui donne au

19 Rémi Mathieu (trad.),a Grande Etudgop.cit, p. 553.
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bien et au mal une valeur absolue éprouve facilerdenla haine et du
mépris, méme s’il s’en défend, envers ceux qui iBsEENt pas
conformément & ses conceptions. Or, le mépris ledilze sont des émotions
négatives qui nuisent a sesprit Dans ces conditions, comment peut-il étre
considéré comme un homme de bien? De plus, celwviegt faire le bien est
convaincu de sa propre bonté et s’en enorgueliitisfait de lui-méme, il se
félicite de faire le bien de sorte que sesprit ne peut jamais atteindre la
quiétude. Par ailleurs, rien n’est jamais acquenghan indique que du jour
au lendemain, ’lhomme de bien peut se tournerlearsal au et inversement

I'homme enclin au mal peut se convertir au Bien.

Selon Xia Qingxia, le termjgulai zhijian & 2k %1 i, (la connaissance usée) que
Hanshan juge insuffisant représente la pensée céefime traditionnelle. Elle écrit :
« Cette connaissance répandue est I'idée de la loenia nature humaine et du retour
a récipiscence que préconise le confucianismés » €& %1 7Ll 215 RS
HOEIE ). 2 A travers cette interprétation, le maitre boudhieprend cette idée

humaniste des confucianistes mais en la faisardepagans le bouddhisme, il la
sublime lui faisant dépasser son sens originelrqRmi la bonté, valeur traditionnelle
du confucianisme, n’atteint-elle pas le niveaunudti? C’est ce qu’Hanshan explique

dans le passage suivant :
o UGERE . EREAA . R

Si I'on veut utiliser le bien pour supprimer le mahe fois le mal extirpé, le

bien existe encore. On est toujours éloigné [do bigprémef

Ce que le maitre veut exprimer a travers la phkaSela tient encore a certaine

distance », c’est que lorsqu’on garde encore I'di¢bien, on ne se conforme pas a la

*1 Commentaires de la Grande EtydteMengyou jj op.cit, juan.44 p. 762 b10

12 Xia Qingxia H j& ¥, « Cong Hanshan he Wang Yangming Daxuejie kan wanMing rufo
jiaorong de neizai shengduf¥ 511 F1 E 5 B COREER) A A M B A7 b <8 @il i) N 76 K 2
(Percevoir la profondeur intérieure de la fusiotreete confucianisme et le bouddhisme a la finade |
Dynastie Ming a travers les commentaires déstande Etudeécrits par Hanshan et par Wang
Yangming),Henan shifan daxue xueb&drd fifivii k229K, Vol.28, N°6, 2001, p. 11.

*13 Commentaires de la Grande Etyde.cit, p. 762 b10.
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nature Citons une phrase de son ceuvr&ngyou jipour mieux comprendre cette
idée: «[...] On peut ainsi percevoir completemend gon propreesprit est parfait,
brillant et vaste. Il est originellement pur sameiala moindre chose. [...] %1
HEG. ARBEWECHEKRK. BFAR., THE Y, - ).* L’expression
liaowu yiwu T it —%#) (sans avoir la moindre chose) provient d'une stadu
sixieme patriarche Huineng: «[Notre nature] nentemt pas originellement la
moindre chose, comment peut-elle attirer les peussi? » 44 fE—47), i jiz 4 &
1%).4° Cette stance décrit la caractéristique de la aates étres, originellement vide
et qui ne s’attache a rien. Or, selon Hansharipsid'attache au bien, I'acte du bien
appartient toujours yiwu —%J (une chose), c’est pourquoi on est encore écarté d

nature

Bien que I'homme doive transcender la notion dunbé& du mal, cela ne
signifie pas pour autant qu’il doive rejeter latistion entre le bien et le mal, arréter
de faire le bien et se livrer au mal a sa guise, l@aotion de la non-dualité est basée
sur la notion de la dualité. S’il existe deux égmpeur la compréhension, un adepte
doit d’abord respecter la notion du bien et du malst-a-dire, qu’il doit s’efforcer de
s’amender et se perfectionner en évitant de fairmdl aux autres. Lorsqu’il arrive a
cette étape, il ne doit pas s’en satisfaire etagrstr. La deuxiéme étape consiste a
dépasser la notion du bien et du mal et a compeetae pour laatureil n’existe ni
bien ni mal. Arrivé a ce stade, il peut se détaaherbien qu’il fait et ne pas se
considérer comme un modele de bonté, puisqu’ilaitegiie son devoir envers autrui.
De méme, il tolere les auteurs du mal et ne les pmnt, car il connait la raison de

leur égarement et les conditions qui les conduidans la mauvaise voie.

Quelgues lignes plus loin, Hanshan continue a d&dai caractéristigue non-

dualiste de laature:

*4 Hanshan, « Da Zheng Kunyan zhongcherf§ %5 # 7k (Répondre au grand coordinateur
Zheng Kunyan), iMengyou jj op.cit, juan.2, p. 468 a23.
15 Zongbad= #, Liuzu dashi fabao tanjingp.cit, juan.1, p. 348 c18.
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SEEE. JIREYAEARR S BB JM. AR BOtY. BN
A, M AES . MR, MoRMEAR. Prafarim A, 325

EANE. HEGE

e

o

Ce guon entend par le «bien supréme », c’estl qauit comprendre
parfaitement le véritable fondement de la nature&énqui n’est ni bien ni
mal. Il n’est autre que la clarté dans laquellmerdistingue ni l'intérieur ni

I'extérieur, ni le passé ni le présent, ni autruimmoi, ni raison ni tort. Il est

unigue et constant. Il ne s’attache a aucune chbseicune poussiere ne

peut s'y accrochef®

La naturedes étres transcende non seulement la différamtiahtre le bien et

le mal, mais aussi celle du temps, de I'espacegttes et des jugements de valeur.

En somme, elle transcende toutes les sortes derefiffiations et de dualismes, car

elle est fondamentalement vide. Dans son texteédiete Li XiaZ=# considere que

le sens que donne Hanshan au « bien extréme >o@sttfait éloigné de lidée

originelle confucéenne :

HREERLG, —HEKEACHE R M A EEE RN EEN
7, A PUER R EEAE A H O BHESRIVELE H . EIEFERE M
[ “ATIAPT” g, RBABEA AT, IR A% E S L
CEIFFZIRT e INUEERARR) “EE T, BRIRAS AR S T
H o

A partir de Confucius et de Mencius, les confuctes considérent toujours
la formation de leurs bonnes qualités morales et on tempérament
comme le contenu primordial de la perfection mordle ont pour but
d’atteindre I'état du bien extréme en le visant omnla finalité morale
gu’ils doivent rechercher toute leur vie. Or, [Haas] Deqing, a partir de
«la méthode de la non-dualité », estime que le madt sGrement pas

acceptable, mais que le bien n’est pas non plueaigble. Car, le bien et le

1 Commentaires de la Grande Etyde.cit, p. 762 b10.
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mal appartiennent a « la méthode de différenciatidn..] Saisir ainsi « le

bien extréme », c’est manifestement bouddhisteetpas confucéett’

En effet, les valeurs confucéennes sont éminemmentles. Elles concernent
la bonté, la perfection de la vertu et la cultdaedis que la pensée de la non-dualité

gue Hanshan préconise dépasse ces valeurs matadss.ce que le bouddhisme

entend par prajfilbore fit#7), la sagesse transcendante.

Hanshan consacre un assez grand nombre de pagegetue la non-dualité

dans lesCommentaires de la Grande Etud®ar exemple, il interpréte le termdimg

%€ (concentration) dans la phrase : « Lorsqu’on saits’arréter, on peut entrer en

concentration. »%{1 1L 1M 1& A 7€) par I'état de lanaturedes étres. Comme chaque étre
possede originellement I'état de la concentratibma pas besoin de l'acquérir a
travers la pratigue des méthodes. Cette concenrirasit ce que le bouddhisme entend
par dading X £ (la grande concentration) odoending A& % (la concentration
originelle). Hanshan distingue la grande conceioinatd’'une autre sorte de
concentration qu’on peut acquérir a travers laiguat des méthodes. Cette derniére
concentration, est ce qu’on appetiaoding/ME (la petite concentration). Ceux qui
atteignent la petite concentration doivent s’appwsie des méthodes telles que la
méditation assise, la récitation du nom des bowsldiala méditation sur une seule
pensée pour rassembler leurs idées désordonnéissmqmees. Or, cette concentration
acquise par la pratique est instable et provis@rdes pratiquants ne comprennent
pas gue leunature est originellement concentrée, s'’ils rencontrezg dirconstances
défavorables, ils retomberont dans leur dissipaimérieure. Pour Hanshan, ce mode
de concentration est comparable aux tentatives faang entrer un singe gesticulant
dans un sac ou d’enfoncer une gourde dans l'eauefe® surveiller constamment le
singe ou de maintenir fermement la main sur la d@ua la moindre minute
d’inattention, on verra le singe jaillir immédiatent du sac et la gourde se mettre a

flotter a la surface d'eau. Les pratiquants chartha parvenir a ce genre de

“7Li Xia 2=, « Hanshan de sanjiao ronghe lud:li{f3% (1) = #@ & & (Dissertation sur la
fusion des trois enseignements de Hansham)ui shixuez: #f 52, N°1, 2001, p.17.
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concentration, sont obligés a des va-et-vient smets et s’épuisent dans leur

pratigue. Hanshan commente :

------ IR E . B G A, L. WD, FHER.
REEA, MBI, FRERINAT. KRR, HiftT i
A, HFEAA. MR AME. FERRENE.

[...] Ceux qui cherchent la concentration de cettaigra, ne I'atteindront
jamais de toute leur vie. Pourquoi donc ? Le pmoeléest qu’ils ont des
pensées qui se produisent et s’annihilent sanse aatsgu’ils gardent une
vision discriminante du bien du mal. lls ne peuvedmnétrer leur fondement
originel et ne créent que des idées illusoiressdlst comparables a ceux qui

« prennent un bandit pour leur fils ». Car, ils s@vent pas « s’arréter ».

bY

S’ils parviennent a pénétrer leur fondement originés atteindront
immédiatement la quiétude. Cet état appartientciheentration provenant

de la nature innée et non pas a celle qu’on s'effdracquérir®

S’ils parviennent a pénétrer leur fondement originds atteindront
immédiatement la quiétude. Cet état appartient eolecentration provenant de la
nature innée et non pas a celle gu’on s’efforcedliarir. Hanshan montre clairement
gue si la petite concentration ne peut aboutir auuitime, c’est parce qu’elle est
dualiste. Car, les hommes ordinaires veulent a podtranger dans la catégorie du
bien ou du mal les phénomenes qu’ils percoivenardirpde leurs propres criteres.
Leurs idées sont tantot teintées de noblesse ttdatbassesse ; tant6t ils sont dans la
joie, tant6t ils sont dans la colére. Leasprit est influencé et perturbé par toutes
sortes d’idées et ne peut jamais connaitre le répodes idées qu’ils produisent ne
sont pas conformes a I'état originel de lewature mais des dysfonctionnements
dérisoires. Des maitres bouddhistes comparent geielis I'état de la concentration
originelle a une personne assise sur la rive duvélefixant son regard sur I'eau
courante. Au bout d’'un moment, la personne, traulgar la vitesse de I'eau qui

coule, confond I'eau courante avec elle-méme @ttse dans la riviere. Les hommes

18 Commentaires de la Grande Etyde.cit, p. 763 a03.
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ordinaires sont comparables a cette personne aasisbord de l'eau, car ils
confondent les idées désordonnées avec tature et croient avoir perdu leur

concentration.

Hanshan mentionne dans les paragraphes suivaetsseignement de Huineng,
le sixieme patriarche de I'école Chan. Cet enseigme s’adressait a son condisciple
Chen Huimingf # B : « Ne pense pas au bien, ne pense pas au maleQuen
état originel ? » (/3. AR, T2 AR H). “° Puisque la nature des
étres est sans bien et sans mal, lorsqu’un homrive @ ne penser ni au bien ni au

mal et persévere dans cet état, il se conformeéabéeiment a saature Arrivé a cet

état, sans avoir méme cherché la concentratipeypil y parvenir spontanément.

Selon Hanshan, ce n’est qu’aprés avoir comprisoacentration originelle
gu’un pratiquant peut arriver a atteindre la qudétuPour acquérir la quiétude, les
hommes souhaitent souvent rester dans un enviramtetranquille et paisible ou
personne ne vient les déranger ou les perturberceite quiétude est dualiste, car il
suffit d'un simple changement de I'environnemem,la turbulence extérieure, pour
gu’elle soit remplacée par l'agitation et 'anxiéf@aprés Hanshan, le seul fait de
vouloir garder la tranquillit¢ rend 'lhomme encgrlels excédé et nerveux. Lorsque
'hnomme n’arrive pas a trouver la paix et désespBatteindre I'état qu’il estime
idéal, cette pensée le rend encore plus frustrieretu. Par contre, une fois que
I’'hnomme cesse de rechercher la quiétude, alorsut percevoir saature et possede
instantanément la quiétude. Pour rendre I'explicaplus compréhensible, Hanshan
se sert d’'un apologue : une personne veut entrex uilae maison et se dispute avec le
gardien qui lui en barre l'acces. Le maitre bousighnous fait remarquer que si cette

personne arrive a voir le maitre de la maisoneitgentrer facilement sans étre arrété

19 Aprés avoir entendu le maitre, le cinquiéme pathi@ de I'école Chan, dire qu'il avait déja
transmis la robe de la Loi et la doctrine & Huinerwytains disciples du patriarche se mirent a la
poursuite de Huineng pour s’emparer de cette r©6hen Huiming fut le premier a le rattraper. Mais,
ayant aussi I'espoir de comprendre la doctrine bbigte, Chen Huiming renonca a lui prendre la
robe de force. Au contraire, il demanda humblendehiuineng le secret de la doctrine Chan. C’est
ainsi que Huineng transmit a Chen Huiming un ems®ient, en peu de mots, qui lui permit
d’atteindre instantanément I'Eveil.

*20\/oir Zongbao= %, Liuzu dashi fabao tanjingp.cit, juan.1, p. 349 b14.
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par le gardien. De plus, il n'est plus habité p@ek voir le maitre une fois que la

rencontre est effectuée. Le maitre écrit :
EAE AR, BRIRAGERF. €5 LT .

Si 'on ne percoit pas véritablement le fondemerigioel, on ne peut
absolument pas étre serein. C’est pourquoi il @st &« Lorsqu’on entre en

concentration, on peut étre sereifi’.
Il répete que la seule possibilité d’atteindred&tude est de pénétrerdature

Hanshan continue a cerner la notion de la nondduale la nature en
commentant une phrase du méme paragraphe : « Lonsguconsidéré son but

ultime, on peut acquérir ce qu’on cherchait/&if(1% fE15).4%2

Il interpréte le mot
« acquérir » de ¥3) par « ne pas avoir le moindre souci » et non Ipasens de

« l'acquisition » dualiste opposée a « la pertik explique :

IR IERS . B e, TS, G2 AE. M. JF
HA

Lorsque nous n'avons pas encore fait resplendueléu brillante, nous ne
faisons que réfléchir avec toutes sortes de pen#éssires. Nous nous
attachons aux détails sans importance et calculdaas ces conditions,
méme si nous sommes dans le juste, nous ne pouvemsacquérir.

Pourquoi donc ? C’est que ces pensées n'ont pastace réellé*

Avant la compréhension de hature les étres n'ont que des penseées illusoires
et les réflexions fallacieuses et inconstantes, (@archoses qu’on peut acquérir a
I'extérieura posteriorj sont susceptibles d’étre perdues a un momentuouaatre. A
contrario, la nature des étres n'a pas a étre seqouisqu’elle est intrinseque a

chaque étre et elle ne risque pas non plus d'&@rdue C’est pourquoi Hanshan

“2L Commentaires de la Grande Etude.cit, p. 763 a03.
“22 Rémi Mathieu (trad.).a Grande Etudeop.cit, p. 553.
23 Commentaires de la Grande Etyde.cit, p. 763 a03.
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considere la compréhension de mature comme une acquisition définitive et

permanente.

Hanshan critiqgue encore la notion de dualité dessgtlans certains passages de
ses Commentaires de [l'Invariable milieuBien que dans cette ceuvre, Hanshan
n'aborde pas ce sujet avec autant de récurrencague lesCommentaires de la
Grande Etudenous y trouvons encore quelques phrases, id, efui méritent notre
attention. Par exemple dans le paragraphe « On mofducation’ la culture de la

voie. » &tk #41#),***il commente par la phrase suivante :

LR N0WE. menE. MEYDES. -2k m
WEWE . VERBE . AEA—.

Au Moyen Age, I'esprit de I'homme devint de plus gins compliqué. Les
hommes aimaient leur corps et recouraient a tossnieyens pour en
prendre soin. lls gardaient I'idée de I'existeneeleur moi. Pour eux, leur
moi se différenciait des choses. A cause de laitdudé leur moi et des

choses, ils ne percevaient pas la non-dualitéutenbure**

A travers ce paragraphe, Hanshan indique la nuisaecla dualité entre le
«moi » et autrui. En effet, si les hommes ont wigon de différenciation, la
principale cause est la notion du « moi ». Puisgexiste un « moi », le « moi »
s’oppose ainsi a autrui. Par conséquent, « megetsok ma » famille, « mes » amis,
«mon » pays et ainsi de suite s’'opposent a cespadges. Selon Hanshan, la notion
de la différenciation des jugements provient auasnhotion de I'existence d'un
« moi ». Cette notion se traduit dans le bouddhigrae un concept spécifique :
woxiang# i ou youwo 3 (la notion d’avoir un moi). Faute d’étre capabteld
concevoir, 'homme produit un autre concept illusowojian ¥ 5. (la notion
d’existence du « moi ») dont l'utilisation dans Assnotations du Zhuangdu maitre
bouddhiste est treés récurrente. Dans le paragrapghegural du commentaire du

chapitre « Qiwu lun »# ¥ & (Discours sur linterdépendance des choses), le

24 Rémi Mathieu (trad.)p.cit, p. 577.
2> Commentaires de I'lnvariable Miliewp.cit, p. 3.
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deuxieme chapitre ddhuangzj le maitre bouddhiste commence par I'explication d

titre de ce chapitre en utilisant déja ce concept :

Yiim#, Ji S NOR D2 Frmth. &5 R RS, M
THUDNIVNR R EZ, #RAR DA, S UCE AL,
B— AUE &2, RIRTANESE, mi— AZH2EH.

Les débats sur [toutes] les choses sont les dgbatmt été aprement menés
de I'Antiquité a nos jours. En lI'absence d'un saintesprit pénétrant qui
illumine le monde, chaque maitre des Cent écokeponivant s’appuyer que
sur son intelligence bornée, croit détenir la ¢eritls croient tous a
I'existence de leur « moi » et pensent étre lesssgans le vrai. Quand une

personne se croit détentrice de la vérité, powr, &lus les autres sont dans

I'erreur. En fin de compte, personne ne détienelité *>°

Selon Hanshan, celui qui persiste a considéreppomnon comme vraie et celle
des autres comme fausse tombe déja dans la visialstd. Or, ayant une vision
dualiste, comment peut-il se prétendre détentelm dérité ? Seuls les saints peuvent
comprendre la vérité, puisqu’ils se sont déja detaale la vision dualiste. Puisque
cette vision dualiste est causée par la notionistemce d’'un « moi », le reméde pour
sortir de cette aporie est de réaliser que cetistegce est illusoire. Dans son

mémoire, Guo Jianyun fait une telle conclusion :

------ fEIRLL I AR, “EIR HE 2 W
BRAS 2. A R, RIS AR s, SEYERE Ry, St
. AL, SAFE, KREIE, TaE#E AN, B R
R NERRE A B R L R

[...] Deging considere la « non-existence d’un maiomme la clé pour
interpréter leZhuangzi Le sujet de la « non-existence d’'un moi » parcour
tout son texte et apparait dans I'ensemble de tage: Réaliser la non-
existence d’'un moi, permet de renoncer au renorueprofit du monde

ordinaire. C’est ne plus opposer les choses etde ne plus différencier

2% Annotations du Zhuangaip.cit, p. 19.
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'un et l'autre, considérer I'équivalence de la @€ la mort, oublier les
avantages et les désavantages, s'adapter aux stmoges et se conformer
aux changements. On pourra ainsi atteindre I'a@atsaints. Ce principe a le
méme résultat que le terme «briser l'obstacle dmoi et de la

différenciation » malgré leurs formulations diffétes.*?’

Le maitre continue a expliciter cette idée centdales le paragraphe suivant de

ses annotations dthuangzi

------ ARAKREANGM. BEREN. DEME. THRAKRZ . HE
JARE . LRI A E A TR AR AR T ABGRARZ A . e
Pz KEH. KWL ELERAR —. HSAREKREE, RATHEAR
CARFZHT. RANEZ R B ERERR KEZ R -

[...] Seule I'emergence d'un homme illuminé et halpt¥ I'esprit peut
mettre tout le monde d’accord sur le discours Saotetdépendance des
choses. Un tel homme arrive a oublier son « mdilesautres. Parce qu'il
possede la connaissance ultime et connait la bkitdumination, il ne
distingue aucune frontiere entre lui-méme et auldei faisant qu’un, il peut
alors se réjouir dans le Dao sans se soucier dessalul besoin alors de se
mettre d’accord sur l'interdépendance des chosemtion de vrai et de faux
perd tout sens. Il n’existe plus de distinctionrem¢ moi et les autres, entre
le vrai et le faux. C’est le principe de l'interéédance des choses. Ce
chapitre met I'accent sur le détachement du « mBiowr ne plus s’attacher
a la notion d’existence du « moi » et de I'opinEutocentré du « moi », il
faut comprendre le maitre véritable intrinsequeneensoi et se détacher de

son « moi » corporel et illusoire pour se fondreeaient au pays du Dao.
[ ]428

Dans ce paragraphe, Hanshan dit clairement que popprimer la vision
dualiste d'un « moi » opposé a autrui, il faut auacours a la compréhension du

maitre véritable intrinséque, a savoimiature des étres. Remarquons qu’encore une

27 Guo Jianyur#i %=, Hanshan Deqing « Zhuangzi neipian zhu » zhi yaojiucit, p. 14.
28 Annotations du Zhuangaip.cit, juan.2, p. 371 a04.
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fois il revient au sujet de laature Puisqu’il n’existe pas de différenciation entee |
« moi » et autrui, il S’ensuit qu’il Ny en a pastee les saints et les étres ordinaires, ni
entre les sages et les sots. Selon Shi Huiyun, Hdanimterprete le term@angwols:

3 (oubli du moi) par «la compréhension profondendoi véritable, a savoir le
maitre véritable »f 153 H 5 2 HIK) et le dévoilement d’un moi illusoire, a savoir le

corps (B WL 2 RFR). Il montre que le maitre bouddhiste « a transéorie
maitre véritable’ et ‘le souverain véritable’ eninité véritable’, la pensée de
fondement constitutif du bouddhisme B iEi{y, [EE ]| . [EE | Af#Hz
(B4 | AR EAR).*° Le termezhenruE 4 (ainsité véritable) qu’il mentionne

ici est une autre facon d’interprétemiature

D’aprés Hanshan, le détachement du corps et la @rmpsion de laature
sont les conditions préalables pour se détachea desion dualiste et acceder a la
Voie supréme. Dans un autre passage @esimentaires de I'Invariable milieu
Hanshan montre clairement que si I'on arrive adorie notion dualiste par la
compréhension de lanature c'est parce qu’'une telle notion n’existe pas

intrinsequement dans rature:

------ RICTE R A2 8. AR, BEA T, HEAHEHHHIMNA

[...] par contre, la vertu médiane et harmonieusdad®ature authentique,
les saints et les étres ordinaires la possedest tas sages et les sots ne
sont pas dualistes, puisque les sots et les hormdigmes utilisent chaque

jour lanaturesans la connaitr&°

Hanshan met I'accent encore une fois sur la nuesate la vision dualiste
lorsqu’il annote un paragraphe dhuangzia propos de « huit vertus ». Regardons

d’abord ce paragraphe dihuangzi

29 Shi Huiyunf =2, Shi Hanshan sanjiao huitong sixiang zhi yanjiu--y « Zhuangzi neipian
zhu » wei zhongxjmp.cit, p. 138.
30 Commentaires de I'Invariable Miliewp.cit, p. 43.
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------ KERGHE, SREER, /REMACHE. F5HE: G4,
A4, e A&, B AR, BEL A%, WZEE/\E,

[...] Bien que le Dao n’ait pas de limites et queplarole ne soit pas
constante, ce sont eux qui créent les bornes éitriégss. Quelles sont-elles
donc, me direz-vous ? Il y a la droite et la gaydhga les catégories et les
jugements, il y a les divisions et les distinctioihy a les antagonismes et

les disputes — tels sont les huit pouvoirs de tsge'>!

Pour Hanshan, la premiere phrase exprime que : Rde est originellement
sans forme ni frontiére pour différencier moi etraiu » (A< A, AFRFLFR). 23211

précise encore :

------ BT — @RS, SE RSB R, ERREa, J6 %
—, CREMER. AL, WEELLR: B, RS
il BESRAE P, BTG, BRETARTLE, -

[...] Comme [les hommes] s’attachent a ce qu’ils aé®nt comme juste,
ils créent des débats pour différencier ce quijleste et ce qui est erroné.
[Les huit pouvoirs] montrent que quand on passkétigt ou il N’y a rien a

celui de I'état ou il y a quelque chose, on intibchinsi l'idée de la

différenciation. Puis on distingue la gauche atrlaite. Aprés quoi, viennent
les catégories et les jugements. Apres les caggat les jugements,
s’installent les disputes et les antagonismes. Ures existant relativement
aux autres. [S'il existe une telle distinction]est parce que [I’homme]

s’attache & I'invariabilité et refuse les changetseh..]**

Lorsque Hanshan commente la phraseé-fE -/ de I'Invariable milieuque
Rémi Mathieu traduit par: « C’est pour cela qudothme de bien est
particuliérement circonspect lorsqu’il est seul@d-méme $** et Francois Jullien

traduit par : « C’est pourquoi I’'hnomme de bien aientif lorsqu’il est seul [face a

31 Levi Jean, (trad.),es Euvres de Maitre Tchougrayec quelques modificatiorsp.cit, p. 25.
*32 Annotations du Zhuangaip.cit, p. 388 al5.

43 i, ,

34 Rémi Mathieu (trad.),a Pratique Equilibrée op.cit., p. 577.
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lui-méme] »*** L'interprétation d’Hanshan est bien différente.ekplique le mot
du’% (que les deux sinologues traduisent par « étrex3quar « le fondement et la
mise en pratique ne sont pas dualistes. lls semtigues, raffinés et subtils. BIES
A, ME—k52).* Selon son explication, le mdu représente I'état de la non-
dualité, I'état de I'Un. Il continue a expliciten &crivant : « Si I'on considere que le
son et la forme s’opposentesprit et les phénomeénes se dressent I'un en face de

I'autre, les objets et moi se différencient, c’gston est contraire déu. » (5 ;LA &

B, OB, WIRER . ).

Selon Hanshan, si la vision dualiste est nuisitikst parce que les hommes qui
possedent cette vision ne peuvent avoir un regapaitial et considérer toutes les
choses comme égales. Pourtant, ceux qui ont uir@wi®n-dualiste arrivent aussi a
percevoir la différence entre les choses. Mais chex cette perception de la
difference des choses ne provoque dans kEsprit ni sentiments partiaux ni
jugements de valeur. Car, ils sont capables del'¥gjuivalence de toutes les choses
par leur nature et de comprendre que les différences ne sont pareptes et

illusoires. Hanshan décrit I'état de ces hommes daparagraphe suivant :

KRiE—ME, ARAD. BERMERLZN, TANHZF, AEADT.
NPy sy, THERE S, Pt —moR.

La Voie est une unité dans laquelle il n'existe dasdifférenciation. Mais
entre le Ciel et la Terre, dans notre monde taagibl existe un ordre
humain selon lequel nous devons accepter de diffé@eles choses. Bien
gue les hommes et les choses soient differencégpie ne 'est pas, cela

est ce que I'on entend par : nmuresn’en font qu’une'®

Il montre qu’il faut savoir se conformer a cert@ngrconstances. Dans cette

phrase : « Mais entre le Ciel et la Terre, dangsenmionde tangible, il existe un ordre

35 Zhong Yong ou La Régulation & usage ordinaecit, p. 36.
36 Commentaires de I'lnvariable Miliewp.cit, p. 7.

*37|bid.

3 Annotations du Zhuangaip.cit, p. 388 b11.
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humain selon lequel nous devons accepter de diffégeles choses $H/E KA

2N, mANw2 7, A5A5), il montre clairement qu'il faut respecter 'oedr
établi dans la société ou I'on vit et respectesiaanitrui. En respectant les distinctions
sociales conventionnelles, on n'est pas prisonwier ces distinctions. Car on
comprend que « bien que les hommes et les choss stifférenciés, le Voie ne
lest pas » \#&E7>, 1fiiEAKE 4>). Cette distinction n'a pas lieu de troubler
I’ esprit puisqu’on comprend qu’en veérité, toutes les chose font qu'une.
Autrement dit, on respecte I'ordre social sans aacservilité et sans pratiquer de

discrimination.

Comme nous l'avons remarqué dans les paragraphesssus, le maitre
bouddhiste montre qu’il n’existe pas une telleé&liinciation dans laaturedes étres.
Car, lanaturedes étres se fond en une seule et tous les &resminqu’'un. Le maitre
répéte cette idée a plusieurs reprises non seutataan lesAnnotations du Zhuangzi
mais aussi dans l&Sommentaires de I'Invariable milielDans un paragraphe qu’il
consacre au commentaire de la phrase « La sincéwsd la voie du Ciel »i{# <
2 iE) de lnvariable miliey Hanshan précise : « Car, iature de I'hnomme est
originellement sincere, authentique, concentréenat-dualiste. C'est ce qu’on
appelle I'énergie de laatureoriginelle. » & N AR Z M 2. B—®H . By
FARZ E4E). 4 Quelques paragraphes plus loin, il écrit : « LeesBvivants et les
existences inanimées font originellement un cosp@s 17 M 1% A< 4t —#%).4° Car ils
possédent la nature identique et « aucune chosdéoeule du dehors de cette
nature » (A — 47 1 it I 2 41 #).* Dans lesCommentaires de I'lnvariable
milieu et dans leg\nnotations du ZhuangzHanshan écrit deux fois la méme phrase :
« Le Ciel et la terre ont la méme racine, les dilkenétres ne font qu’un > Hi[F 4K .

EY—8).**En somme, cette idée d'unité derlature que Hanshan exprime est

similaire au point de vue essentiel yighen fajie—H % (le monde de la Loi

3% Commentaires de I'Ilnvariable Miliewp.cit, p. 49.
*“0\bid., p. 51.

*11bid., p. 69.

*2|bid. etAnnotations du Zhuangaip.cit, p. 387 b08.
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unique et véritable) opingdeng fajie guant-%5iL5t#i (la contemplation sur le

monde égal de la Ldi}® du Sitra de I'ornementation fleurie

Dans ses annotations aode jing Hanshan exprime I'idée de la non-dualité
dans le chapitre inaugural pour montrer que cetée iest aussi centrale dans la

pensée de Laozi. Citons la traduction francaisevdesets concernés :

WU AL

HATS AKCABUIELA

W E R R4, R X
LN, Bz,

Ainsi c’est par le néant permanent

que nous voulons contempler son secret,
c’est par I'étre permanent

gue nous voulons contempler son acces.

Ces deux issus d’'un méme fonds

ne se différencient que par leurs noms.
Ce méme fond s’appelle obscurité.
Obscurcir cette obscurité,

voila la porte de toutes les subtilités.

Comme nous pouvons le remarquer, dans ces veeséisati, il existe déja un
bindme :wu # (le néant, il n’y a pas) gtouf ('Etre, il y a). Ce n’est donc pas
difficile de comprendre que le moine saisit cetteasion pour introduire la notion de

la non-dualité.

Entrons maintenant dans le détail des annotatansaitre. Selon lui, lorsque
Laozi parle devu etyoy, il ne veut pas que 'lhomme considére ces deus cminme
deux choses différentes, c’est pourquoi il écrite goes deux notions ne se
différencient que par leurs noms. Le maitre boustdhveut montrer que le bindbme
wu etyoude Laozi n'est pas une notion dualiste. Bien autreare, il appartient a la

non-dualité. Si le moine peut arriver a une tellmatusion, c’est a partir de ces

*“3voir Buddhabhadrédli ¢ 2k [ 48 (trad.),Da fangguang fo huayan jing: /7 8 3 @ 4¢ (Satra de
I'ornementation fleurie), T.27&e9,juan.1, p. 397 a20.
4 Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradop.cit, p. 1.
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versets ;. « Ainsi c’est par le néant permanentd gaus voulons contempler son
secret, / c’est par I'étre permanent / que nougonsucontempler son acceés ». Citons

les annotations de ces versets :

BB, NREERBSE. BRSNS, mEAERENZY.
WA, AREHEEA. UBEENR L, mekEfgEe®, 20
AHEAE, R —f8. ME THmER] o BAEEWERER,
ML 4, MO TSRS ] .

il
paiild

Il veut dire: «Lorsque je contemple le néant, je contemple pas
exclusivement le néant. J'observe plutot le faie,qdans le fondement du
néant, il contient la force exquise capable dercetede transformer les
choses. Lorsque je contemple I'Etre, je ne contenpgas exclusivement
I'Etre. J'observe plutét le fait que, sur les phémmes des dix mille choses,
il est couvert du principe de la voie merveilleuse néant ». Lorsqu’on
observe a la fois le néant et I'Etre, [on peut caengre] qu'ils ne font qu’un.
C’est pourquoi il est dit que ces deux choses &tmrttiques. Or, [Laozi] a
peur que I'homme soit perplexe et pense que sidms mots sont
identiques, comment peut-il exister deux noms dfiés. C’est pourquoi il
explique le fait qu’ils ont la méme provenance esggdent pourtant deux

noms différent$¢®

Dans ce commentaire, Hanshan exprime clairementeguu et leyou ne sont
pas deux concepts antagonistes. Au contrairepiis ilentiques malgré leurs noms
différents. Car, lavu est le fondement (laature le vide et la vacuité) et puest sa
mise en ceuvre (le corpshentt, I'esprit :xin /(> et le monde extérieurshijie {H5).

Si le maitre bouddhiste considere que lorsqu’omrieslewy, il faut apercevoir aussi
le you, c’est parce que l&/u dans ce passage n’est pas le vide absolu et merteq
bouddhisme appell@ankongifi=*. Il est plutot la vacuité qui arrive a fonctionresr
réponse a certaines circonstances et dans certaomelitions. Car, si 'lhomme se

méprend en pensant quersdureest le vide absolu et mort, il risque de tombersda

5 Annotations du Daode jingp.cit, p. 34.
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la stagnation, la nonchalance et la passivité. Damss contraire, lorsque 'homme
apercoit leyou il faut qu’il observe lewvu, c’est-a-dire la nature vide dwu Car si

'homme ne percoit que lgou il risque d'avoir lillusion que les choses sont
constantes et réelles. Lorsque 'homme comprend lgxéstence des choses est
provisoire, fruit de la réunion d’une série ou demsemble de conditions et que leur
nature est vide, il ne sera plus asservi aux chesesl monde extérieur et pourra
garder I'esprit paisible. Xia Qingxia conclut airsgin article concernant I'étude des

annotations dbaode jinget duZhuangziécrites par Hanshan :

Al [—0=#§] , W= | PEm =8k kB gL 1 BhE i

Hanshan s’appuie sur le concept de « trois conttiopk en un seul esprit »,
a savoir la méthode des trois contemplations tejlessla contemplation de
la vacuité, celle de lillusion et celle de la Voigédiane, pour décrypter la

compréhension et I'expérience de Laozi envers le‘ffa

Les « trois contemplations en un seul esprit »uegt doctrine importante de
I'école Tiantai dans laquelle Hanshan excelle. datemplation de la vacuité désigne
celle dewu et la contemplation de l'illusion celle diou Ces deux contemplations
ensemble forment la contemplation de la Voie mégjiansavoir la pensée de la non-
dualité. Le concept de la non-dualité dw et you est aussi primordiale dans la
pensée de I'école Chan. Selon cette école, togtied’homme croit voir exister a la
nature du vide. Quand 'homme aura compris quell@ugue soit I'apparence
concrete et tangible des choses, quelle que stotda des sentiments et des pensées
qui I'habitent, quand il saura que tout ce qu'rhai et tout ce qui l'attire, tout ce qui
I'afflige, le trouble ou le tourmente, quand seceaincu de l'irréalité de tout cela,
alors il pourra se libérer de tous les malheurse fhis atteinte cette libération de
I'esprit, il doit avoir conscience dyou, c’est-a-dire, qu’il ne devra pas rester inactif

et passif. Continuer a aider autrui I'empécher¢odgoer dans le nihilisme.

46 Xia Qingxia® %%, « HansharLao Zhuangjie » B L5 Z#1f# (Commentaires diiaozi et
du Zhuangziécrits par Hanshanghanxue yanjigi 24t 55, N°6, 2006, p. 120.
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Un autre passage diaode jing dans lequel Laozi critique lui-méme

expressément la dualité est le suivant :

RIEERMFEZAHE, HEd,
BRIE A, AEC.
WO AL, S AR,
RAEME, & M,
T, IR AHRE

Tout le monde sait que la beauté est belle.
Voila ce qui fait sa laideur.

Tout le monde sait que le bien est bien.
Voila ce qui fait son imperfection.

L’étre et le néant s’engendrent I'un l'autre.
Le facile et le difficile se parfont.

Le long et le court se forment I'un par l'autre.
Le haut et le bas se touchent.

La voix et le son s’harmonisent.

L’avant et I'aprés se suivefit’

Dans ce passage, Laozi montre que le concept d'amie est relatif et créé par
opposition de contraires. C’est-a-dire que I'exise de I'un fait ressortir celle de
I'autre. Pour le maitre bouddhiste, annoter cettespe si proche de celle de la dualité
et la non-dualité du bouddhisme est encore plués Hisnontre ainsi que, dans le Dao
méme, les choses ne se distinguent pas du faihquiesse les opposer en belles et
laides, en bonnes et mauvaises, en longues eesceirainsi de suite. S’il existe une
telle distinction, c’est a cause de la vision persdle, relative et partiale de ’lhomme.

Il écrit :

REAARIE, TS BEEE 20, SAREZ BT el
Bz, HEGFMNE .
Comme I’homme ne connait pas le Dao, il produiidégs dans lesquelles il

différencie les choses, accepte les unes en vordgter les autres car il a

une prédilection et un penchant pour certaines esho€’est pourquoi il

*7 Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tracop.cit, p. 4.
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existe des mots comme beauté et laideur. [...] Lets neds que beauté et

laideur sont créés a cause de la notion de ddafité.

Dans ce passage, le moine montre que si 'lhommsepesdes idées erronées
concernant la notion de dualité, c’est principaletngarce qu’il ignore le Dao. En
conséquence, c’est cette notion de dualité (cesiue le moine entend padwidai ¥}
£5), qui améne 'homme & différencier tous les phéses fenbies) 7)) en les
classant selon les catégories du bien et du mahedu et du laid, du propice et du
néfaste, du favorable et du défavorable, etc. Airpde cette distinction subjective,
I’'hnomme en optant pour I'aspect positif, en chaarg le bon cété du binbme (ce que
le moine entend pahaoshangilf i) croit se soustraire a ce qu'il pense étre le
mauvais coté. Ainsi, 'homme tombe facilement ddmesreur de qushe H{ #&
(accepter les uns et rejeter les autres). Seltwodeldhisme, lorsque I’'homme aspire
aux bons cotés, il est dans I'étattda & (la convoitise). Lorsgu’il veut échapper a
ce qu’il n’aime pas, il est dans I'état dbenH (la rancune, lindignation). Et
lorsqu’il est tourmenté a la fois par ces deux isgits ou qu’il est indifférent aux
choses, il est dans I'état dhi % (la stupidité). Ces trois états nuisibles songue le
bouddhisme appelle les trois poisosan(du—=%f) qui sont les produits de la vision

de la dualité et qui empéchent 'lhomme d’accédar\foie.

Dans le chapitre soixante et onze Daode jing Hanshan considére aussi que

Laozi critique la vision de la dualité a travergpissage suivant :

A, E.
ANEE, .

Connaitre, c’est ne pas connaitre ;
Voila I'excellence.
Ne pas connaitre, c’est connaitre ;

Voila 'erreur°

48 Annotations du Daode jingp.cit, p. 35-36.
*9 Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tracp.cit, p.74.
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Selon le maitre bouddhiste, il existe deux genmscahnaissance : celle de
’'homme ordinaire et celle des saints. Or, la ddton entre ces deux genres de
connaissance repose sur la différenciation etd@awide la dualité et leur contraire. Il

précise :

SR NZ 0, TSRy Rz s, A RTant . BN G, ThEkYn4E £E,
FEBEM T 2 0, MEFTAI. WMCEANZ A, AR SD, i A2
BT nH-,

Or, la connaissance de 'lhomme ordinaire consist@@oser les choses en
les difféerenciant. Elle appartient a la connaissametentionnelle. La

connaissance des saints est la connaissance nbstelgai se détache des
choses et se contente de les enregistrer. Elleeadrirefléter clairement et
indépendamment toutes les choses et appartient Gorlaaissance non
intentionnelle. C’est pourquoi la connaissance mbentionnelle des saints
est differente de lignorance absolue et aveuglde Hait seulement

abstraction de la connaissance de 'hnomme ordifidire

A travers ce passage, Hanshan montre que pratfi@uen-différenciation et la
vision de la non-dualité ne veut pas dire qu'oromgna différence entre les choses et
les phénomenes. Au contraire, on doit connaitreapament les caractéristiques des
choses, mais on ne porte aucun jugement, on ne&itnaucun sentiment partial sur

elles.

La non-dualité de laature ou la doctrine de la non-dualité est aussi untsuje
récurrent dans les ceuvres bouddhistes de Hanskamalire emploie souvent des
apophtegmes tels que «la source de l'esprit atithen et I'esprit illusoire sont
identiques. », « la pureté et la souillure sont-doalistes. », « les hommes ordinaires
et les bouddhas sont égaux. », « le mouvementreples ne sont pas dualistes. » et
ainsi de suite. On peut voir que la compréhensmfadnon-dualité de laature est

trées importante dans la pensée de Hanshan comne \mit dans son essai: « La

50 Annotations du Daode jingp.cit, p.136-137.
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Voie des bouddhas et des patriarches est origmetie non-dualiste. >3 H 2 & i

R )451

1 Mengyou jj op.cit, juan.24, p. 635 a13.
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3. La contemplation de laturedans la vie quotidienne

Selon le bouddhisme Chan, il faut avoir une claoenaissance de fetureet
pratiquer la Voie dans la vie quotidienne et nos paes moments prévus ou dans un
lieu donné. C’est-a-dire que la poursuite de laeVdbpit étre la préoccupation
constante, vingt-quatre heures sur vingt-quatnes se seul instant de relache. Car,

I espritet lanatureaccompagnent ’lhomme a tout instant, sans aucuaguption.

Dans un passage de lintroduction de ses commeastdie linvariable miliey
Hanshan explique le mgbng )& par I'ordinaire et le considére comme la mise en
pratiqgue dwingde 4:#% (la vertu de lanaturé). Car, chaque mouvement et chaque
action des étres et toutes les choses provienmelatréiture Selon lui, lanature est
dans la vie ordinaire et il ne faut donc pas larcier en dehors de la vie quotidienne
(riyong H H). Nous pouvons relever vingt-quatre occurrencesnatiriyong H H
(d'usage quotidien) dans lé&Sommentaires de l'Invariable miliewonze dans les
Annotations du Daode jingt dix dans le&\nnotations du Zhuang4i ressasse aussi
dans ses ceuvres bouddhistes I'importance de larébpsion de laaturedans la
vie de tous les jours. Dans ses commentaires g#rase : « On nomme voie le

respect de cette nature.3 (£ 2 55i#) de I''nvariable miliey il précise :

BEA i Rz 2. RRAIBARELIR. NAEEEE. JriefHim.
BE LK. JIRFERERE . M, AR AR

Puisqu’ils ont cette nature comme maitre de leupset de la vie, a partir
de leur naissance, gu’ils mangent, respirent, dé&nh se reposent, se
plient, pivotent, baissent et levent la téte, pdrlet agissent, tiennent la
cuillere, soulévent les baguettes, toussent, craahe baissent les bras, |l

n'est aucun de ces gestes qui ne soit la miseatiype de laature **2

Puisque lanaturepermet aux hommes d’agir dans la vie quotidieririaut que

les pratiqguants saisissent tous les instants ppwohtempler. Selon I'école Chan,

52 Commentaires de I'lnvariable Miliewp.cit, p. 1-2.
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c'est le moyen le plus direct et le plus efficaceipatteindre I'Eveil. Dans ce cas-13,
I'action des adeptes n’est pas la plus importasigst-a-dire, ils n’ont pas besoin de
pratiquer exclusivement les actes rituels presquds le bouddhisme comme la
récitation du nom des bouddhas, la méditation esdies rites d’offrandes, la
repentance et ainsi de suite. lls peuvent réagirsda vie quotidienne en se
conformant aux circonstances, a condition qu'ilehent le regard vers lenaturea
chaque instant et qu’ils ne fassent pas de malxang&mes ou a autrui. C'est
pourquoi les maitres Chan considerent les actggmifiants, ordinaires et banals tels
gue manger, boire du thé, balayer le sol, travadins la cuisine ou se promener,

comme conformes a la Voie.

Hanshan martele que la Voie, ne doit jamais éteratiée en dehors de la
nature Car la vie des étres découle denddure et lanature ne les a jamais quittés.
Dans lInvariable miliey il est écrit : « Or, aucune distance ne sautag grise, ne
fat-ce qu'un bref instant, avec la voie. D’ailleuc®mment serait-ce la voie si I'on
pouvait s'en distancier ? »E ¥ . AAZE B . AT EEIEE 1)*3. Si lon
cherche la voie en dehors denlgture on n’est pas dans la voie correcte et méme on

s’en éloigne.

Dans Ilnvariable miliey Confucius s’exclame : « Je comprends pourquoi la
voie n'est pas plus empruntée. C’est que ceux auii sop intelligents veulent aller

au-dela du but et que ceux qui sont trop sotsimtnt pas a I'atteindre. »H 2 17

. AL, MmEFEZ . BEA D). P Pour le maitre bouddhiste, la voie de
I'Invariable milieu (selon lui, c’est le fondemet¢ lanatureet sa mise en pratique)
est évidente et manifeste comme I'éclat du sotaileela lune sur la terre. Cette voie
est présente, a son insu, dans 'hnomme de sortliigest facile de la connaitre et de
I'atteindre. Hanshan rappelle que Confucius déglarae les hommes ignorent la
Voie. Il en fournit une explication : ceux qui sdrap intelligents pensent a tort que

la Voie est extraordinaire et qu'il faut donc laeother en dehors de la vie

53 Rémi Mathieu (trad.pp.cit, p. 577.
*bid., p. 578.

222



quotidienne, alors que ceux qui sont trés sotsenersdent méme pas compte qu'ils

sont déja sur la Voie.

Lorsque Hanshan expliqgue une autre phraseldealiable milieu: « La voie
suivie par 'lhomme de bien reste fort discrete alpu’elle se répand partout. Ainsi,
méme les hommes et les femmes particulieremenidstsiparviennent a en prendre
connaissance. {12 8 & k%, K4F2 B A LUELAIE),*Cil réaffirme lidée que

la Voie se trouve dans les choses les plus or@is.dlr écrit :

PhalEs. FRAERARAMEBZIE. & UERE KM,
HEHHHmAR. HEEZEH .

Si I'on dit qu'il est discret, ¢a ne veut pas dijgon ne peut absolument pas
le voir ou I'entendre. En effet, il existe a ladailans les choses les plus
lointaines, dans les plus grandes et aussi damdusgroches de nous. Nous

I'utilisons tous les jours sans le percevoir. C’pstuirquoi on dit qu’il est

discret®®

Ce gqu'il veut dire, c’est que la Voie est omniprése Elle est dans tous les étres
et dans toutes les choses. Que les hommes aiestience de la Voie ou non, elle les
accompagne dans tous leurs actes sans jamais ilsr qun seul instant. Selon
Hanshan, si l'auteur delfivariable milieucite les vers diClassique des odes« Le
milan, dans son vol, jusques aux cieux se hisgepdisson, en sautant, plonge
jusqu'aux abysses. SR K. FEEA ), "’ c'est pour montrer que méme les

animaux sont dans la Voie. Il ajoute :

G R HEBRAEAT. ZErt. WikKn. HEEEER. SR
17 ERMEZE . (MEmIELEER,
Le milan et le poisson, le tonnerre qui grondeydat qui souffle, le nuage

qui voltige, la pluie qui se répand, la montagné spi dresse, immobile,

'eau qui coule, les corbeaux qui croassent etidessnoineaux qui pépient,

*5bid., p. 580.
56 Commentaires de I'lnvariable Miliewp.cit, p. 20.
5" Rémi Mathieu (trad.)pp.cit, p. 581.

223



parmi toutes les sortes de choses qui existewiustles phénoménes qui se

manifestent, lequel n’appartient pas a la Vot ?

La Voie est donc partout. Il suffit au pratiquaetld Voie de jeter les yeux sur
le ciel et sur la terre, sur les animaux, les ph&es naturels et les changements de

saisons, de plonger en lui-méme pour atteindrecangréhension profonde.

Dans un autre passage davariable miliey Confucius exprime lui-méme que
« La Voie n’est point distante des hommesdaopu yuanren& A~z N). Il cite un
vers tiré duClassique des Odes« Taillons un manche pour la hache, taillons+en
Car le modele n’en est guére loin YA {%#7. FHIRiE).**° Hanshan indique que
si la Voie est apparemment loin de 'homme, c’emtcp que : « C'est ’'homme qui
ne veut pas croire son propre esprit. La voie gstigément ce qui se présente devant
ses yeux et ce qu’il emploie quotidiennementBNAH HiE H o IRATH S
72).%° Le maitre bouddhiste invente un dialogue entrexgmrsonnes. La premiére
demande : « Qui sont Yao et Shun ? #{{ /2 ZE%%? ). La deuxiéme personne
répond : « C'est précisément toi. BI{% {5 /).*®* Cette réponse sidére la premiére
personne qui ne peut accepter cette idée. Cet gymlonaginé par Hanshan est
semblable & urgong’an procédé d'usage courant dans l'école Chan que pos
fréguemment la question « Qu’est-ce donc qu’'un Hhad? » uhe shiFo i1 /&
72 ) et la réponse est : « Tasprit est précisément bouddha.jixif jiFo BJ.LrEl
f#). Pour Hanshan, le doute et la crainte que prowarpite réponse obstruent le
chemin de la Voie. Ce genre de sentiment est reigb rend 'homme aveugle
devant la vérité. Selon le maitre bouddhiste, lkesxdvers cités diClassique des
Odes expriment clairement que I'homme est comparabléadisan qui saisit le
manche d’une hache pour en faire un autre, ignayatitt tient déja dans sa main

I'objet qu’il veut fabriquer.

58 Commentaires de I'Ilnvariable Miliewp.cit, p. 21.

9 Rémi Mathieu (trad.), avec quelques modificatiapscit, p. 581.
0 Commentaires de I'lnvariable Miliewp.cit, p. 22.

81 |pid.
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Dans lesAnnotations du ZhuangzHanshan mentionne a plusieurs reprises le
méme sujet. Au troisiéme chapitre dauangzifigure la fameuse histoire du boucher
racontant au prince Wenhili 2 la maniere de dépecer un bceuf en suivant le Dao.
Lorsque le boucher découpe le beceuf, c’estesmmit qui opére sans le contréle de ses
yeux ou de ses sens. Il « sait enfoncer le trandin@® mince dans les interstices et
manie son couteau avec aisance parce qu'il opgeeers les endroits videSU@H 5
NA B, PR H e 7] A 43 52).%%% Selon le maitre bouddhiste, cette histoire
est une métaphore de I'action conforme adture des étres. Le boucher représente
les saints et le bceuf toutes les actions du mord#epuis les grandes affaires de ce
bas monde et des royaumes jusqu'aux petites chosdisaires de la vie
quotidienne. Tout ce qui se présente a nos yeukR &K ~. BIZ, /N HH®T,

o H [ 2 $14).%%* Quant au couteau, il signifie la nature originefjei est la
maitresse de la vie. Le moine montre qu’il fautlasser guider par laature a

I'instar du boucher lorsqu'’il utilise le couteauypaépecer un boeuf.

Dans le paragraphe inaugural du sixieme chapitia «zongshi » K 55 fifi

(L’école du premier principe), Zhuangzi écrit :

[...] Connaitre I'action de I'homme, c’est essayerpiéserver ce que son

intelligence ne peut connaitre par ce qu'elle cémpa.]*®*

Pour Hanshan, I'idée de ce passage est clairehdesnes ordinaires peuvent
connaitre « I'action de 'homme » a travers lewgassdans la vie de tous les jours.
Mais, ce que Zhuangzi entend par « ce que sorigaete ne peut connaitre » est en
effet la nature que I'homme ordinaire ignore complétement. Si Mitme veut
retourner a saature il faut qu’il soit « capable de s’appliquer quitinnement a se
libérer de sa convoitise et de son désir, a S'appwyr les phénomenes pour

comprendre Bsprit et a tourner la lumiere vers soi-méme en S’apphqua

2 iou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tracp.cit, p. 106.
%63 Annotations du Zhuangaip.cit, juan.3, p. 410 a08.
% Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradop.cit, p.127.
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lintrospection pour restituer seature » (& AEFYH 2 M, H&#Eak, B,
o] 5% 3% B8, DLE H ). %% Cette phrase qu'écrit Hanshan pour expliquer la
signification de la phrase « essayer de présergeque son intelligence ne peut
connaitre par ce qu’elle connait » dtuangziest trés profonde. A part le terme
récurrentriyong H A (quotidiennement), le point important consiste siagppuyer
sur les phénomenes pour comprendesgrit » Le termejing 5% (phénomeénes)
représente tout ce qui se passe dans la vie dddsyeurs. Lorsque 'homme fait
face aux phénomenes, il faut qu’'a partir de la empiation de ces phénomenes, il
comprenne son propesprit Car les phénomenes sont le reflet @spritet I'esprit
est la mise en ceuvre derlature Comparée a laaturevide et sans-caractéristique,
la compréhension dedsprit est plus facile a se réaliser. Une fois que I'h@men

atteint la compréhension permanente deesqmit sanaturese manifestera.

Notons également que l'interprétation de Hansham [@termeyingning# 2,
terme inventé par Zhuangzi dans le sixieme chagpiist aussi attachée a la
compréhension quotidienne de fature Liou Kia-Hway et Benedykt Grypas
traduisent en francais le terryimgningpar « toucher la quiétude®® tandis que Jean
Levi propose étant « calme au-dessus de I'entremognt des étres’$’ Le maitre
bouddhiste expligue ce terme en séparant les deapacteres. Pour lui,
ying signifie tous les phénomenes qui peuvent pertutlesprit de ’homme, tandis
guening représente la quiétude et I'équanimité desprit Il poursuit ainsi

I'explication :

HEEZN, EREENES A P, AR DS A A R G, g
R, HEIEE,

Cela veut dire que les adeptes qui apprennent la dfavent se réaliser a

partir des phénomenes, qu’ils soient favorables défavorables. S’ils

“%5 Annotations du Zhuangaip.cit, juan4, p. 428 b11.
% Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradp.cit, p. 131.
%7 Levi Jean (trad.)pp.cit, p. 57.
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arrivent & garder I'esprit immuable face a tous pégnomenes et rester

paisibles et placides, on appelle cet gtagning*°®

Pour suivre la Voie, les adeptes ne doivent pasr ale préférence pour les
phénomeénes favorables et refuser d’accepter lesopm&nes défavorables. Car les
phénoménes que 'homme considere comme favorabletefavorables sont tout a
fait subjectifs puisque ce jugement ne se formemfaveur de son propre intérét et a
partir de ses propres criteres. Dans un autre gasspielques lignes plus loin, le
moine ajoute que I'état dgngningest réalisé a partir « de phénomeénes confus et en
désordre » Zaluan jingjie % &L 5% 7). Malgré lintroduction de cette nuance, ces
phénomeénes rejoignent presque l'idéesdani jingjie IH¥ 55 5 (les phénoménes
favorables ou défavorables). En effet, dans laquietidienne, les adeptes peuvent
rencontrer toutes sortes de phénomenes. Il faut darfils apprennent a ne pas se
laisser perturber par n'importe quel phénomens s#ulent atteindre I'esprit paisible.
Hanshan montre inversement que lorsque les adepteatteint I'état deyingning

leur attitude envers les phénomenes devient spgatan

------ QI—VliE, HMHEHEE, i, MihafEt. sERy 2 h, H

[...] Dans ce cas-la, ou qu'on soit, a tout instaqigels que soient les
phénomenes naturels qu’on rencontre, on peut dgenhent sans aucun

obstacle. Bien qu'il s’agisse de vétilles, on esprit paisible et tranquille.
[ ]469

Le termechenlaofE4y que nous avons traduit par « vétilles » peut &relu
littéralement par « poussiére et labeur ». Il sigmon seulement les petites choses
anodines auxquelles ’lhomme ordinaire doit s’aéiaitous les jours, mais encore tous
les tracas causés par les affaires du monde. tes &teillés doivent aussi faire face
a ces mémes affaires, cependant, ils arrivent degdesprit paisible. Les affaires

gu’ils traitent ne peuvent plus étre considéréeamechenlao Pour un étre éveillé,

“%8 Annotations du Zhuangaip.cit, juan4, p. 436 b03.
**9bid., p. 437 b03.

227



la poursuite de la Voie ne se limite pas a desastgrandioses et solennelles. Savoir
passer chaque moment insignifiant en gardant k&tage et la sérénité est primordial

de la pensée bouddhiste.

Dans ses annotations @aode jing Hanshan revient, a plusieurs reprises, sur
I'idée de la pratique de la Voie dans la vie quetide. Il considere que, dans le
chapitre inaugural, Laozi insiste aussi sur cetéei Citons de nouveau le passage de
ce chapitre fameux :

WU SRUUBTHLD
WA AU
R R4, FREZ %

Ainsi c’est par le néant permanent

que nous voulons contempler son secret,
c’est par I'étre permanent

gue nous voulons contempler son acces.

Ces deux issus d’'un méme fonds
ne se différencient que par leurs noms.

Ce méme fonds s’appelle obscurité.
[.“]470

Dans le chapitre précédent de cette thése, nousmsawveja parlé de
I'interprétation de ces versets faite par HansBaoropos de la vision dualiste. Or, le
moine aborde aussi ce passage sous un autre angiprétatif. Lisons cette autre

interprétation :

W, oM E . 8 MEE. 2T [REFEHHORE, E
BHEZWE. RSEAHZ0RE, ZUEE

Yiw b, WA B, ORI L e, MOETE. (i
TERRRL, EAERIR. | oo

" Liou Kia-Hway et Benedykt Grynpas (tradoj.cit, p.3.
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Le mot « permanent » désigne ce qui est ordindirev@uloir » veut dire

« désirer ». Laozi dit que : « Dans la vie quotidie, je concentre mon
esprit sur le néant pour observer le point exquisDdo et canalise mon
esprit sur 'Etre pour observer sa limite. » [...Jofd, dans toutes les choses
on peut apercevoir I'existence du Dao. C’est ceongentend par « chaque
chose est le faite supréme ». Ainsi, on doit percele Dao réel dans
'usage quotidienhic etnung en toutes les affaires et tous les objets. Tout
ce gu’on rencontre, toutes les choses, toutesdesopnes, il n’est rien qui
ne soit contenu dans le Dao. C’est pourquoi Zhuatigzjue : « Le Dao se
trouve dans les herbes et les céréales, le Damweetdans les excréments

et I'urine. »*"*

Hanshan explique le mathang % par « ce qui est ordinaire ». C'est-a-dire,
qu’il faut pratiquer la contemplation dwu 5 ('Etre, il y a) et duwu fE (le néant, il

n'y a pas) a travers toutes les choses qu’elleansdiivoles ou importantes. Car, la
Voie est en toutes choses. Le moine indique que dhaque chose, on peut déja
percevoir la totalité de la voie. La phrase « Cleaghose est un pdéle ultime » qu'il
utilise est similaire a la stance de I'école CharChaque fleur est un monde et

chaque feuille est la bodhi. »{({£ —itt 5, —3—342). Dans son étude, Chen

Songbai compare cette idée de Hanshan a la notidmodddhisme Chan telle que

pingchang xin shidadi# (> /& 1& (I'esprit dans I'ordinaire, voici la Voie). Il éier.
fboks “ B, ALV DL “wA, SROUBEMT W %

“EL” 7, BB PR RIE” EFEHMEE 2P B
a2 wEE), HECHEMRIER BRZE N R UG H0 E, ey a4
FATAEAL BN AIE W [F FEE

Il [Hanshan] traduit les expressions « permanegtit @ contempler », dans la
phrase : « Ainsi c’est par le néant permanent /rques voulons contempler
son secret » et « c’est par I'étre permanent /rues voulons contempler

son acces », par « méditer » dans la vie quotidietrordinaire. Ce qui est

"1 Annotations du Daode jingp.cit, p. 33-34.
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similaire a l'idée selon laquelle « I'esprit consttac’est précisément la
Voie ». Cette traduction est différente de son seiggnel [celui de Laozi], a

savoir celui de la voie de la nature. Elle sugggre les pratiquants de Chan
percoivent la Voie a travers I'acte de se mouwders'arréter, de s’asseoir et

de se couchéf?

Le maitre bouddhiste professe qu'’il faut non seel@ntontempler toutes les
choses dans la vie quotidienne, mais surtout seecrer sur ce qui est devant nous.
Il emploie le motmugian H i (littéralement : ce qui est devant les yeux) pour
transcrire cette idé€ Dans des passages précédents de ce chapitrerdethise,
nous avons déja rencontré ce mot qui représent@uine conception importante du
bouddhisme. Le bouddhisme considére que les peattgudoivent fixer leur esprit,
clair et paisible, sur l'instant présent. L'espgti quitte le moment actuel est
considéré comme un esprit erroné. DanS§itga du diamant cette stance fameuse
exprime la méme idée :

X O AT 1S,

BAE L AT 45
FAA AT

L’esprit du passé ne peut étre obtenu ;
L’esprit du présent ne peut étre obtenu ;
L’esprit du futur ne peut étre obtefld.

Le passé est déja derriere nous, le futur n’estegpasre advenu et méme le
présent passe instantanément. Rien n’est saisss@t#st pourquoi dans I'école
Chan, il est dit souvent « vivre au moment actuduozai dangxiah L& ), au
lieu de « saisir le moment actuel zh(azhu dangxidlt{¥ & ). Vouloir saisir le

temps fugace n’est rien d’autre qu’une penseéediltas

4’2 Chen Songbali #A 1, « Hanshan Laoxue zhong ‘Dao’ zhi duoyi xing zkisju zhongji
guanhuai & (L2 S 18" 2 22 F I PP BLA AR 1% (Références aux multiples sens et intentions
finales sur le Dao dans I'étude du Laozi de Hanghdnafan daxue digici rofo huitong xueshu
yantao hui lunwen JHERE R 85 LI AR b end ST R Eram sC 4R, N°9, 2003, p. 3.

*”3 Annotations du Daode jingp.cit, p. 34.

474 Kumarajiva (trad.) Jingang bore boluomi jingp.cit, juan.1, p. 751 b24.
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Bien quemugian H i etriyong H A soient deux mots différents, ils expriment
a peu pres la méme idéee. C'est-a-dire, que lesgpeatts doivent avoir une idée
claire de ce gqu’ils font a chaque instant et pduaque chose. Pour renforcer cette
idée, le maitre bouddhiste cite méme la phrasend@ngzi : « Le Dao se trouve dans
les herbes et les céréales, le Dao se trouve @mnexicréments et l'urine » pour
exprimer qu’on peut aussi bien trouver la Voie desséléments qui passent pour

triviaux et grossiers aux yeux de ’lhomme que dasghoses raffinées et élégantes.
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Chapitre V. La mise en pratique des doctrines

Dans le bouddhisme Chan, on distingue deux typedurdination :
Iillumination par la compréhensiorjigwu f#1%) et lillumination par la pratique
(zhengwuiE ). Dans beaucoup des cas, la premiere précedeixiédee et parfois,
les deux illuminations peuvent étre réalisées gsaméiment. La pratique doctrinale
est primordiale dans le bouddhisme. D’un c6té, pesiradeptes eux-mémes, la pra-
tiqgue doctrinale leur permet comprendre encore pha$ondément le Dharma ; de
I'autre c6té, pour autrui car les adeptes peuverifiee bénéficier autrui. Les adeptes
du Petit Véhicule s’arrétent a la pratique pour &oidis que ceux du Grand Véhicule

doivent accomplir la mission de la grande compasgaur tous les étres.

Hanshan Deqing accorde lui-méme une grande impmetaria pratique doctri-
nale aussi bien dans ses ceuvres que dans sa prepi@est pourquoi, bien que
moine, il ne se sépare pas complétement de laté@®éuliere. Au contraire, comme
nous avons vu dans le deuxiéme chapitre, il fréguansidiment les adeptes laics,
les hauts fonctionnaires et les lettrés, donneessgignements aux hommes ordi-

naires et aide le peuple lorsque les circonstalecgsmandent.

Voyons maintenant quels types de pratique desidestbouddhistes sont preé-

conisés par Hanshan dans ses commentaires nonfistedd
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1. Changer les consciences en sapience

Le Petit Véhicule considére que 'lhomme possedeansciences. Ce sont : la
conscience par la vugdn fR), 'ouie r H), I'odorat pi £), le golt g¢he %), le
toucher ¢hen &) et « 'entendement fyi ). Le Grand Véhicule en ajoute deux
autres : la conscience de discernemertn@a shik #Si#) et la conscience de tréfonds
(alaiye shif[#£HE ). La conscience est aussi récurrente dans lesesederHanshan.
Dans sonMengyou jj le moine mentionne ou explique a plusieurs reprigs huit
consciences. Il analyse méme une stance enseignée gixieme patriarche Huineng
a ce propos. Le maitre bouddhiste insiste souuanlkesfait que « Les trois mondes
ne proviennent que de I'esprit et les dix mille £&® ne proviennent que de la cons-
cience. » CAMELy, BVEMERR). Selon lui, cette phrase contient toute la sagdss
bouddhas.

Hanshan montre aussi que « les huit consciencedasoacine de I'égarement,
de lillumination, de la vie et de la mort Y\¢H 2k EA L2 A)*"> Cest la con-
naissance de laature des étres qui différencie essentiellement I'égargnue

I'illumination. Hanshan écrit précisément que :

REFEM . Ji—HIEF. FEREL. BIOCHZ . @i,
RiFEHA S . WhEE L. RO, RAERZ o RBTREHS

Que sont que les reliques ? C’est le monde de Dhamigue et authentique.
C’est le fondement vaste et lumineux de I'esprititadle consistant. Pour
les bouddhas qui I'ont acquis, il est le corps girdharma. Pour les bodhi-
sattvas qui le pratiquent, il est la terre spitiauelu diamant. Pour les étres

ordinaires qui I'ont perdu, il devient la conscierde tréfond$’®

C’est la distinction entre l'utilisation de faature ou celle des consciences qui

fait la différence entre les étres éveilles etdres égarés. Les huit consciences sont

*’>Mengyou jj op.cit, juan.17, p. 587 a13.
*®|bid., juan.25, p. 644 b14.
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aussi appeléeshisheri#i#f ('esprit de consciences) avangxin(I'esprit illusoire %

). A travers les six racines de leur corps : lanade I'ceil yanfiR), de l'oreille er
H), du nez i £), de la langueshe %), du corps shentt) et de I'entendementi(
=), les hommes entrent en contact avec les six iet@sifiuchen 75 ) du monde
extérieur : 'impureté de la vusd &), de I'ouie éhengi¥), de I'odorat Xiang %) ,

du go0t vei k), du toucher ¢hu fi%) et de Iidée fa %) en s’appuyant sur le fonc-
tionnement des cing agrégatufun T1.44): les formes extérieuresd 1), la sensa-
tion (shou’z), la perceptionxiang #), I'action volontaire Xing 17) et la conscience
(shi %) pour enfin créer I'esprit des consciences. Danbduddhisme, la pratique
permet aux hommes de ne plus subir I'influenceedeesl consciences. Cette pratique
est appeléghuanshi chengzH&:# % (changer la conscience en sapience). Selon
cette pratique, il faut que les hommes utiliseatd racines a la place des six cons-
ciences. C’est ce que Hanshan suggére a traveroBerentaires des ceuvres non-
bouddhistes. Dans ces ceuvres, Hanshan abordespdirectement le sujet des cons-
ciences, parfois il le traite d’'une maniére plugplicite et sous-jacente. Il insiste sur

I'importance du rejet des consciences en indiqaantiment I’'homme peut réaliser le

changement des consciences en sapience.

Dans lesCommentaires de la Grande Etydg¢anshan emploie le terme dési-
gnant la sixieme conscience « I'entendemenyi» &) pour expliquer comment
« faire briller la vertu brillante »nfing mingdefA B3 {#). Il compare lesprit a un
maitre de maison et « 'entendement » & un visit8alton lui, il faut exterminer les
pensées illusoires et la réflexion produites pdenrtendement » pour revenir a
'esprit authentique et correct. Arrivé a [I'extemation compléte de

« I'entendement », ’'homme entre dans un état o«irie produit aucune pensée »
(yinian busheng—#& A %E) et se conforme ainsi a saturepure et unique. Le terme
yinian bushengjue Hanshan propose est synonyme du tevomean & (sans pen-

sée, non-pensée) de I'école Chan. En effet, seleremplication provenant d’un texte

234



de Hanshan Iui-mémé, cette conception ne signifie pas qu’on ne produitune
pensée, mais plutdt qu’'on est en possession dégemen-intentionnelles, correctes

et sans désordre.

Lorsque le maitre bouddhiste explique cette autrage de laGrande Etude

« Lorsqu’on a trouvé I'apaisement, on peut atteridrréflexion. Et, lorsqu’'on a at-
teint la réflexion, on peut acquérir ce qu’on clhaiit » (%12 AEME , JEIMRRETS),

il montre que le caractéhe & (réflexion) dans cette phrase n’a aucun rappat e
réflexion produite par les pensées désordonnédlssaiires, non plus qu’avec la ré-
flexion qui génere chez 'homme, soucis et d’inquoe. D’apres luili représente
plutét bulii zhili RN E 2 J& (ne pas spéculéf§, autrement dit, la non-réflexion, exac-
tement identique de la non-pensée que nous veromgedtionner dans le paragraphe
ci-dessus. Pour que son argument soit plus cormmain¢lanshan utilise méme un
passage duivre des mutations« La mutation est sans réflexion et sans spéonla

paisible et immuable. Communiquer librement avemtsde et en a recevoir I'écho
» (ME. HEBM, BEH, BFARE . BmNEEK T2 #)* pour prouver
que méme ldivre des mutationprone aussi I'importance duunian £ (la non-

pensée).

Pourquoi, dans la quéte de la sagesse, est-ildeacogiter, de se livrer a toutes
sortes de calculs et de réflexions ? Hanshan dianréponse dans ses commentaires
de laGrande Etudesn écrivant : « [ces pensées] n‘ont pas d’existeéebe » {FF
#1%).**° Elles sont produites en effet par I'esprit et tascience de 'homme et ne
sont ni réelles ni constantes. Les choses qui natmrovenance et une destination,
qui viennent et s’en vont, qui apparaissent pogpalaitre ensuite, qui naissent et
meurent sont illusoires. Seulerdaturedes étres, immuable et constante, a une exis-

tence réelle.

*""\/oir Mengyou jj op.cit, juan.11, p. 531 al7.

"8 Commentaires de la Grande Etyde.cit, p. 763 a03.
7 |bid.

80 | pid.
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Hanshan continue a développer le sujet en faiséserger aux lecteurs
gu'avant d’avoir compris leunature les pensées humaines qu’ils produisaient
étaient toutes illusoires et désordonnées. Il guplien détail que les hommes égarés
se tracassent inutilement pour toutes sortes desesh&ar, la sapience ne s’acquiert
pas par l'intelligence, la connaissance ou le ¢alQuand les hommes égarés com-
prennent vraiment leunature ils constatent combien cette nature est paisiitdes
de toute contrainte et alors, sans faire aucurrtekdeurs idées et leurs pensées de-
viendront parfaites et pénétrantes et toutes leseshdu monde deviendront claires
devant leurs yeux »3¢0 @& . EMIAE. K T 74 A FD.** Hanshan in-
siste ainsi sur le fait que cet apaisement eshggque a lamaturedes étres. Pour lui,

la phrase : « Lorsqu'on a trouvé I'apaisement, entptteindre la réflexion »%

% fEJE) tirée de laGrande Etudeexprime exactement le méme principe.

Selon Hanshan, cet état correspond a ce duoeatiable milieu entend par
zhengxini:.» (la rectification de I'esprit). Lorsque I'espriesl hommes est impur,
c’est que leur « entendement » n’est pas sincevac D« Il faut d’abord couper les
réflexions et les pensées désordonnées dans tee rdeil’entendement comme si I'on
coupait des fils de soie emmélés. Lorsqu’on ne yitgalus la moindre penseée, le
fondement de notre esprit est immaculé et sarsdtu» ¢856HE =R F— V) E %

Mo —2Furlr. WmirELdh. — S 4. RO fal— %)% || signale que la
phrase : « Pour corriger leur propre esprit, iEffercaient d’étre sincéres dans leur
entendement »Af IE H.0v o JeERAH ED), figurant dans I'ceuvre confucéenne éclaire

cette méme idée.

Pour Hanshan, il existe aussi une différence emd@reconnaissance et
« I'entendement ». Pour lui, la connaissance ajgparplutét a la connaissance véri-
table et non pas a la connaissance illusoire que atbons étudier dans la partie sui-

vante. Si 'homme ne peut accéder a la connaissariable, c’est parce que celle-ci

8L bid.
*¥bid., p. 763 b23.
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est « toujours dissimulée par les pensées illussire— 14 % 18 [ #k).*®® Hanshan
utilise méme une métaphore pour expliciter cettéuaton. |l compare

« I'entendement » a un ministre déloyal. Les homégarés sont controlés par leurs
pensées illusoires provenant de « I'entendemetdut,comme le ministre déloyal
usurpe le pouvoir de I'empereur en agissant emsom La seule solution consiste a
remettre le pouvoir aux mains de son détenteutimégj c’est-a-dire la connaissance
véritable, pour rétablir la situation. La phraspour étre sinceres dans leur ‘enten-
dement, ils s'évertuent & acquérir la plus hautenaissance 8{il & . sLFH

%) veut transmettre aussi cette idée. Les hommesragh totalement la connais-
sance véritable sont comparables a un empereurwtagsat comateux. Il faut alors
gu’un ministre fidéle s’approche de I'empereurséeoue pour qu’il sorte de son éva-
nouissement et obtienne son soutien pour finalecteadser le traitre. Selon Hanshan,
le caractérezhi £ (acquérir) qui composehizhi %1 (acquérir la plus haute con-
naissance) exprime I'acte du ministre fidéle loféqefforce d’atteindre I'empereur
inanimé pour 'éveiller. C’est ce que fait I'homn@squ’il pratique I'introspection

pour comprendre gaature

Un autre terme important de f@rande Etudeestgewu ¥4 (examiner les
choses). Hanshan explique le mat ¥ par toutes les choses qui sont extérieures au
corps de 'homme et « Ce sont des phénomenes gaisii par la 