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GIrARD (Frédéric), « Traductologie et argumentation philosophique au
Japon »

REsuME — La carence de termes abstraits en japonais a été palliée par
I’introduction d’un vocabulaire chinois puis occidental. Lauteur examine la
“voie médiane” bouddhique en poésie qui a introduit une ambigiiité dans la
langue correspondant a un emploi reliché de la “vacuité” et de la négation
redoublée, mettant ainsi en évidence un phénoménal perpétuellement
changeant ou “continuum discontinu” en philosophie moderne. Ont été
analysés les termes chinois de mu, Mui, Wuwei, sekai et de seken.

Morts-cLis — voie médiane et ambiguité langagieére, Mu, Wuwei, Seken, Sekai

GIrARD (Frédéric), « Translation studies and philosophical argumentation in
Japan »

ABSTRACT — The lack of abstract words in Japanese has been mitigated by the
introduction of Chinese, and then Western vocabulary. The author examines
the Buddhist “middle way” in poetry that introduced a certain ambiguity
into language corresponding to a slack use of “emptiness” and doubled
negation, thereby highlighting a perpetually changing phenomenon or
“discontinuous continuum” in modern philosophy. An analysis of the Chinese
words mu, Mui, Wuwei, sekai and seken is conducted.

KEyworps — middle way, language ambiguity, Mu, Wuwei, Seken, Sekai



TRADUCTOLOGIE ET ARGUMENTATION
PHILOSOPHIQUE AU JAPON

La philosophie au Japon a-t-elle existé avant que toute philosophie
en traduction ait pénétré au Japon ? Ou bien n’est-elle attestée qu'apres
avoir été introduite de U'extérieur, Cest-a-dire en traduction ? Etant donné
que le sens de I'étre peut étre appréhendé avant toute introduction de la
philosophie occidentale au XVI° siecle puis aux XVIII*-XIX® siecles, on est
en mesure de répondre par 'affirmative a la premiére question'. Dans
la mesure ou ces deux grandes vagues de pénétration d’idées, de textes
de courants philosophiques ont été déterminantes dans 1’élaboration
de doctrines, de méthodes de pensée, de procédés d’induction et de
déduction a partir de prémisses, la deuxieme hypothése semble pré-
valente. Néanmoins, on ne peut nier que des systemes de pensée se
soient constitués avant la pénétration des idées occidentales, si bien que
I'argumentation philosophique peut étre indépendante des questions
de traductions venant de I'Occident.

Le bouddhisme, qui dans un sens joue le role de religion universelle,
a par ailleurs joué un role primordial dans les processus d’adaptation de
concepts philosophiques au Japon. Des notions en ont pénétré au Japon
en changeant de signification. D’autres sont devenues complétement japo-
naises au point de ne plus étre percus comme étrangers. Le confucianisme
et le taoisme ont également été porteurs de notions et de problématiques
philosophiques qui ont également donné leur empreinte a des idées
philosophiques pergues comme japonaises avant 'arrivée des Européens.

Il apparait donc que, partiellement au moins, certains systemes de
pensée japonais sont la résultante de processus de translitération et de

1 Cf Frédéric Girard, « En quel sens peut-on patler de philosophie au Japon ? », revue Cipango,
Cabhiers d'études japonaises, n°2, 1993, p. 115-123 ; Frédéric Girard, « Philosophes modernes
(1860-1945) », Dictionnaire de la civilisation japonaise, Editions Hazan, sept. 1994, p. 399-404;
Frédéric Girard, « La philosophie au Japon », Encyclopédie philosophique universelle, vol. IV, Le
Discours philosophique, Paris, Presses universitaires de France, 1998, p. 594-617.
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128 FREDERIC GIRARD

transposition de langues exogénes, le chinois et le sanskrit en premier
lieu, en langue vernaculaire japonaise. Par exemple, les conceptions
shintd et la pensée nativiste qui se référent en principe a des sources
locales, n’auraient rien a voir avec des procédés de traduction et de
transposition de I'étranger. Mais est-on assuré qu’il en est toujours
ainsi ? Des conceptions bouddhiques et confucianistes qui sont parve-
nues au Japon a un point de maturation tel qu'on peut les qualifier de
japonisées, dépendent certes de processus de traduction et de transferts
sémantiques des langues d’origine a des usages japonais ou au Japonais.
Mais des phénomenes de choix, adoption et rejet, ainsi que d’adaptation
locales ne permettent pas de réduire ces conceptions a des questions de
traductologie.

Largumentation se référe a un systéme rationnel, discursif et rhétorique
qui se propose de convaincre d’une vérité et de combattre une erreur.
Elle tient compte des idées ancrées dans une culture, de croyances, de
référents langagiers et met en avant des principes estimés indubitables.
Tout un ensemble de systemes d’inférence, de procédés faisant appel au
langage sont mobilisés pour toucher le sujet dans ses racines culturelles,
cultuelles et ses croyances, plus que pour démontrer une vérité pérenne
méme si les deux visées peuvent se rejoindre.

Les textes japonais ne nous fournissent pas de facon patente les
réponses a nos questions et ni les éléments répondant a cette problé-
matique. On ne peut que les abstraire bien souvent qu’au détour des
textes. J'illustrerai mon propos a 'aide d’exemples choisis.

Des questions de traductions se posent a qui aborde les textes japo-
nais ainsi que le discours parlé en japonais, comme en toute langue.
Certaines sont accessoires, d’autres sont cruciales, en particulier celles
qui touchent a des transferts culturels. Nous abordons ici quelques
points concernant le langage philosophique et religieux — les deux
plans se recoupent souvent — qui tiennent a des faits historiques. La
langue japonaise autochtone, qui est agglutinante?, est composée depuis
I’ Antiquité de mots forgés par des sujets japonais, yamato-kotoba 1%
T3, dont I'import ouralo-altaique est notoire mais qui également
recu des éléments venant d’autres régions de 1’Asie. Il est remarquable
que dans cette langue I'on ne reléve presquaucun concept ni aucune

2 Que le japonais appartiennent a cette famille de langue est en partie remis en question
par Alexandre Vovin mais sans vraiment proposer une autre hypothese.
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notion abstraite a I'aide desquels est constitué 'outillage intellectuel
de la philosophie. La philosophie n’existerait-elle pas dans ce contexte.
Si 'on définit celle-ci par le sens de I'étre, I'existence d’un outillage
abstrait ne sera pas un obstacle. Il suffira d’'un mode d’expression quel
qu’il soit, celui langagier tenant souvent une place de choix et aidant de
facon privilégiée. C’est pourquoi nous nous y attardons ici. Le langage
philosophique et religieux a été introduit dés le vir siecle du continent
chinois, puis au XVI° siécle et au X1x°¢ siecle de I'Occident. Les yamato-
kotoba ont des champs sémantiques qui ne recouvrent bien entendu
pas les notres. Les termes d’origine chinois plus propres a I'abstraction
philosophique peuvent rester des mots écrangers qui sont employés dans
la sphere publique officielle et formelle, souvent réservés aux fonction-
naires ou aux moines. La langue japonaise a été I'apanage des femmes
avant de devenir la langue des prédicateurs religieux bouddhistes. Ni
la premiere ni méme la seconde ne refletent la langue réellement parlée
par la population ; celle-ci est utilisée beaucoup plus fréquemment dans
les textes a partir du XvI° siecle.

QUESTIONS DE TRADUCTIONS
DES LANGUES INDIENNES EN CHINOIS

Le chinois est une langue dont la structure est celle du tibéto-
birman monosyllabique, tonique, ignorant les inflexions nominales
selon le genre, le nombre et le cas, ainsi que les conjugaisons selon le
nombire, la personne et le temps. Il differe des langues indiennes qui
sont indo-européennes, comportent des conjugaisons et des déclinai-
sons : selon sa situation dans la phrase, un nom peut devenir prédicat,
et un verbe un nom, si bien que c’est souvent le contexte qui permet
de spécifier si 'on a affaire a un singulier ou a un pluriel, a un passé,
a un parfait, 2 un présent ou a un futur, a une voix active ou passive.
Du point de vue de la structure de la phrase, le chinois place le verbe
avant le prédicat, alors que le sanskrit suit plus fréquemment 'ordre
inverse. La ou le sanskrit est répétitif et emphatique dans les descrip-
tions, le chinois supprime souvent les redites en traduisant les textes
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130 FREDERIC GIRARD

bouddhiques. a I'inverse, 1a ou le sanskrit est simple, clair et logique
dans un raisonnement, le chinois affectionne les expressions contournées,
colorées et stylisées, si bien que les traductions chinoises embellissent
et donnent du relief en usant volontiers de périphrases. En outre, les
ouvrages indiens insérent dans le corps du texte des phrases de courts
condensés de doctrines, dans des stances qui sont le point de départ
de commentaires. Accoler stances synthétiques et commentaires ana-
lytiques dans les s7ztrz n’a jamais vraiment fait école en Chine dans la
composition des textes bouddhiques, ot I'on préférait une structure
de commentaires directs de mots et de phrases, comme le fait un
apocryphe chinois du VI¢ siécle, le Traité sur l'acte de foi selon le Grand
véhicule (Dachenggixinlun KIEHELAF 7).

Ces divergences stylistiques ont soulevé des problémes de traduction
que le moine Daoan JE4 (312-385) avait stigmatisés comme « cinq
cas de trahison du sens originel et trois types de difficultés a rendre
en chinois » (waushiben sanpuyi TLREA | =), Sa réflexion faisait suite
aux hésitations des premiers traducteurs comme Lokaksema SZ A8
(actif en 167-186) qui privilégie les translittérations aux traductions non
seulement pour les noms propres mais aussi pour des termes techniques,
alors que Zhi Qian 375l (actif 220-252/257), traduisait également les
noms propres en chinois’.

Les cinq cas de trahison se référent a la nature des langues en question
ainsi qu'aux habitudes littéraires : 1/ premiérement, en raison des diffé-
rences grammaticales entre les deux langues, I'ordre des mots doit étre
interchangé a I'intérieur des phrases ; 2/ deuxiémement, I'original aime
la simplicité sans apprét et la concision, tandis que le chinois affectionne
la beauté stylistique et les fioritures rhétoriques et en fait usage pour
son lectorat ; troisiemement, la ot I'original ne craint pas d’« ennuyer »
par excés d’énumérations infinies ou d’insistance sur des détails, dans
les parties versifiées notamment, par le jeu des allitérations et en allant
jusqu’a répéter parfois trois ou quatre fois les mémes expressions, le
chinois abrége ou supprime ; quatriémement, la ot dans 'original sont
ajoutés des commentaires concernant le sens des mots, d’expressions ou
de phrases, comme ils offrent tout l'air de vers libres [ou d’expressions

3 Par exemple, Subhiiti, shanye 33, Mafijusri, jingshou #{ET). Voir Asao Iwamatsu,
«Prakritic Aspects Appearing in the Chih Ch’én’s Translation (I) », IBK, vol. XXVI-1,
n°51, p. 490-493.
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déplacées], et que le texte n’en sera pas affecté si l'on en recherche le sens
dans les mots mémes, on les supprime impitoyablement, quelle qu'en
soit la longueur, pour des considérations stylistiques ; cinquiemement,
la ot dans 'original on a exposé un enseignement, avant de passer au
suivant, on réitere le précédent sous la forme d’une stance, le chinois
la supprime.

Les trois types de difficultés a traduire en chinois sont relatives a
'habillage nouveau que sont contraints de revétir les textes traduits en
chinois en fonction des différences d’époques et de meceurs. Premierement,
les textes canoniques refletent le langage et les meeurs d'une époque
donnée, mais comme les temps et les moeurs changent, il faut I'appliquer
a I'époque actuelle, moyennant une perte d’élévation de I'esprit, un mil-
lénaire apres ; deuxieémement, entre saints et profanes, la distance est on
ne peut plus €éloignée, et force est d’adapter le langage subtil et fin des
saints de cette antiquité éloignée aux moeurs vulgaires des temps présents
ou régne l'obscurité d’esprit ; troisitmement, les textes canoniques ont
été écrits sous la dictée d’Ananda, le plus fidéle disciple du Buddha en
audition et mémorisation des sermons, avec la consultation autorisée de
nombreux saints, peu de temps apres la disparition du Buddha, tandis
que les traductions chinoises ont été effectuées fort longtemps aprés son
extinction compléte, le Parinirvana, et par des personnes peu averties
des choses du bouddhisme. De tous ces points de vue, la lecture des
traductions chinoises du canon bouddhique mérite, selon Daoan, la
plus haute vigilance.

Les arguments de Daoan ont été repris presque tels quels par Xuanzang
(602-664), Fazang (643-712) ou Yijing (635-713). Xuangzang argumente
en ces termes :

On ne traduit pas :

1. En raison du caractére mystérieux, secret ou a intentionnalité
cachée des termes F%, comme les formules mnémotechtiques a
valeur magique, dharant;

2. En raison de la polysémie 21535, comme le mot Bhagavat qua-
lificatif du Buddha, le Bienheureux, littéralement Celui qui a la
bonne part, qui comporte six acceptions. On lui en connait tout
du moins quatre traditionnelles : 1/ qui a de la vertu, youde £ 78,
2/ qui sait discerner, giaofenbie 145313, 3/ qui a de la renommée,
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youmingsheng 16 #4784/ qui peut briser [les passions], nengpo HERL?.
On peut y ajouter shizong THZL, le vénéré du monde;

Car il n'y a pas d’équivalent L4, comme I'arbre Janbi qui est
inconnu en Chine;

Pour se conformer a I'usage ancien {7, comme le terme anuttara
samyak sambodhi «juste éveil parfait sans supérieur » qui, bien
que traduisible, est resté seulement transcrit par le premier des
traducteurs qu’était Kasyapa Matanga sous les Han;;

De fagon a souligner I'excellence et la dignité du terme, 4:3%, comme
Prajiia %47, la Sapience par excellence, I'intelligence intuitive d’ordre
métaphysique, qui est noble parce qu'elle est une Perfection (paramita),
tandis que la traduction mot-a--mot zhibui £, intelligence sapien-
tielle ou intellectuelle qui, certes, rend aussi le sens le plus adéquat
de Prajia en tant que mode de réalisation intuitive de la vérité,
mais peut-étre d’ordre empirique, est superficiel, entrainant sept
méprises. Tel est le cas aussi Sakyamuni, le Sage des Sakya, qui
est appelé selon son sens le Bienveillant (zengren fE{~), qui est de
bas niveau puisque le qualificatif s'applique aussi a Confucius, ou
comme anuttardsanyaksambodhi, déja mentionné qui désigne la juste
connaissance universelle (zhengbianzhi 1Fi A1), et a un antécédent en
Chine dans 'enseignement des sectaires de Laozi, la voie authentique
sans supérieur (wushang zhengzhen zhi dao 1 _F1FHE 2 1), sur lequel la
traduction a été calquée, ou comme bodhisattva qui désigne un étre a
la pensée de grande voie (dadaoxin zhongsheng KiELNFRA), terme vil
qui ravale le bodhisattva au rang des « étres sensibles », donc profanes,
alors que le bodhisattva du Grand Véhicule est un «étre constitué
par I'éveil » qui est supérieur aux Buddha par son altruisme’.

Cf. Etienne Lamotte, Traité de la grande vertu de sagesse de Nagarjuna, t. 1, chapitre 1v,
Louvain-la-Neuve, université de Louvain, Institut Orientaliste, 1949, réimpression 1966,
p. 115-126, T. XX, n° 1509, p. 70b-71b : 1. « Celui qui possede des qualités » ; 2. Adroit
pour analyser les caracteres généraux et spéciaux des Dharma; 3. « Celui qui possede la
gloire » ; 4. « Chomme qui peut briser le désir, la haine et la sottise ». Cf. Olivier Lacombe,
«Chomme et I'absolu dans la pensée indienne », Indianité. Etudes historiques et comparatives
sur la pensée indienne, Paris, Les Belles Lettres, 1979, p. 29-30. Cf. Le « Bienheureux » in
Alfred Foucher, La Vie du Bouddba, Paris, Payot, 1949, p. 352, note 10). Le pali Bhagavant,
correspond également a « Bienheureux », « Celui qui est sublime », « Celui qui est devenu
illustre » (Méhan Wijayaratna).

Recueil des termes et des significations en traduction (Fanyi mingyiji Wi 4 352E, introduction,
T. LIV, n°2131, p. 1055a) ; Biographies des moines éminents des Song (Song gavsengzhuan, T. L,
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Concernant le cas 1/, 'on a noté parmi les arguments nouveaux
suscités en partie par le développement de I'ésotérisme ou tantrisme,
que des termes indiens décrivant des éléments «impurs », comme
les maladies, les infirmités, la castration, de déformations physiques,
la sexualité, et ainsi de suite, restaient en translitération du sanskrit.
Egalement, les formules magiques du tantrisme restaient en sanskrit afin
de ne pas altérer leur signification premiére en tant que parole directe
du Buddha par des interprétations divergentes fautives et garder de ce
fait intacte leur efficacité.

Cet usage a largement été perpétué au Japon : en dehors des termes
japonais de hinin, non-humains (les lépreux, les infirmes, voire les
femmes), ou de e, les impurs, les hors-castes sont qualifiés de sendara,
candala, terme aux contours imprécis mais qui sont spécifiés dans le
bouddhisme japonais étre des hommes dépourvus de racines de bien :
il leur est donc impossible d’intelliger la Loi et partant de la pratiquer,
d’accumuler des mérites et d’atteindre 1'état de Buddha®. Les lexiques
japonais donnent les équivalences pour sendara JffFE%E : candala, ceux
qui sont en dehors des quatre castes et ont des métiers consistant a
tuer des étres vivants. Candala : adj. cruel ; n.m. hors-caste, palefrenier,
vaurien. Canda : féroce, cruel, violent, impétueux, furieux; épouse de
Siva, de Skanda ; femme passionnée, violente ; Durga et autres femmes.

On considere pourtant que les candiala peuvent obtenir la libération,
la félicité perpétuelle sans plus avoir a renaitre, selon le §ivaisme exposé
dans le Paiicatantra (début de I'eére chrétienne-vr° siecle) : « Et puisque
tu me demandes le moyen de traverser 'océan de cette vie, écoute : “Un
§Siidra [homme la quatrieéme classe, les serviteurs) ou méme un autre, ou
un candala, s'il porte les cheveux tressés, s'il est initié au moyen de la
formule de Siva, et s'il a le corps couvert de cendres, peut devenir un
brahmane. Celui qui, en pronongant la formule de six syllabes [formule
d’adoration a Siva : Om namah Sivaya), pose lui-méme une seule fleur

0°2001, p. 723b); Catégories numériques de la Triple Corbeille des Grands Ming (Daming
sanzang fashn KW =5I5E), MZZ, 36-2, p. 138a.

6 Candiala. Hors-castes, accomplissant tous les métiers que I'Inde considérait comme
ignobles, notamment ceux d’équarrisseur et de boucher. Bernard Frank, Histoires qui sont
maintenant du passé, Gallimard, Connaissance de I'Orient, livre III, n°25. Myoe, Monjitki,
11, p. 226 (= getsu H, candra ec akunin 7EN, hommes de mal). Son_Journal de réves ucilise
plusieurs fois I'épithete, fragment du Kasagidera. Il le définit dans ses Récits de Toganoo,
Toganoo onmonogatari, DNBZ, 42, p. 478b : « En traduction, homme de mal. » IIC XY
P YN R
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sur la téte du /iriga (phallus symbole de Siva), ne renait plus.” » Cette
possibilité est de ce fait reconnue théologiquement a partir de I'époque
Kamakura au Japon par plusieurs théoriciens dans leurs traités, bien
que dans la langue populaire le sens traditionnel soit prévalent. Un
texte canonique qui défend ce point de vue est le Siztra de la descente a
Ceylan, Lantkavatara-sitra, du 111 siecle®. Un autre texte comme le Sizzra
du grand parinirvana, inclut les femmes parmi les « non-hommes » au
méme titre que les animaux, mais reconnait la possibilité de leur salut
immédiat. Myoe (1173-1232) adopte cette derniere idée dans plusieurs
de ses ouvrages (Kegon shinshigi, et son Monyjiki) et surtout dans son
texte illustrant le rouleau peint, Historique de I'école Kegon FERLIFL
#7%8 (1232) ot la bonne laique Zenmyd devient immédiatement une
épiphanie du bodhisattva Kannon.

Le célebre prédicateur Nichiren (1220-1282) se targue d’étre un
candala en raison de sa basse extraction comme fils de pécheur, et en
se mettant d’emblée au ban de I’humanité il prétend sauver I'humanité
entiére tout en critiquant I'ensemble des autorités séculiéres et des pra-
tiques mondaines corrompues. L'usage volontairement flou d’'un mot
sanskrit autorise son extension sémantique pratiquement infinie.

Touchant les cas 2/ et 5/ on peut relever plusieurs termes centraux
du bouddhisme.

Buddha, transcrit foduo, budda AP ou en abrégé fo, butsu 1/, désigne
celui qui s'est éveillé de maniére compleéte et supréme a la vérité et se
conduit en Buddha qui ceuvre grice a sa compassion, au moyen de sa
prédication ainsi que de son action de facon naturellement altruiste.
Au Japon le terme fo 1A peut étre lu hotoke qui correspondait, selon une
hypothese, a la transcription du composé « tenant des Buddha » et a fini
par désigner le Buddha lui-méme. Selon une autre hypothése plus siire,
hotoke est un mot ouralo-altaique désignant un défunt divinisé : dans
les croyances, hotoke est synonyme de défunt laic promis au salut apres
un certain laps de temps grice a des rites et a des priéres exécutées par
les survivants, conformément a I'idée que le salut s'obtient grice a une
accumulation de mérites qui fructifient, notamment dans les paradis
de Terre Pure. Dans certaines régions du Japon, horoke est un mort

7 Paficatantra, 1-5, « Aventures de DeSavarman », trad. Edouard Lancereau, coll. « Connaissance
de I'Orient », Paris, Gallimard, 1991, p. 83.
8 T.XVI, n°672, p. 623b.
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«récent » qui devient «esprit divin », kami, kamu, montant au ciel au
bout de 7 ou 9 années.

Le terme de Buddha est aussi spécifiquement traduit jueshi, kakusha
B3, celui qui a I'intelligence. Ce terme est choisi en raison du fait
qu’il met 'accent sur I'éveil obtenu au moyen de la Prajiia, I'intelligence
intuitive de la Vérité (les Quatre Vérités, la coproduction conditionnée),
autrement dit sur 'aspect intellectuel de I'expérience de I'éveil. Il met
entre parenthéses 1'aspect de compassion ou de bienveillance altruiste
qui en est le corollaire naturel sur le plan de la pratique. Il se distingue
clairement de fo, butsu ou hotoke dans le sens de défunt divinisé ou non.

Le terme de tathagata, traduit rz/ai 117K, est une épithéte courante
du Buddha. Littéralement «venu ainsi », il désigne de facon synecdo-
tique «celui qui vient et va ainsi», rzlai rugn WA 2, « qui vient
de la Talité », 'Inconditionné, « Ce qui est ainsi», ou/et «qui va a la
Talité », ou encore « qui a atteint et parachevé la Talité ». Il n’est pas rare
que la notion décrive un cercle et un mouvement de va-et-vient entre
le monde de I'Inconditionné et le monde conditionné qui se situent au
méme plan et sont en symbiose. Selon Fazang, le Tathagata est Celui
qui est venu de la talité afin de manifester la vérité : c'est la que réside
la signification de son enseignement, qui est qualifiée de fonciére ou de
radicale. Il utilise le composé en chinois tantdét comme nom propre, le
Tathagata, tantot comme nom commun, la venue de la Talité :

Dans la porte de la naissance et de la disparition, 1'éveil foncier a pour nom
«Talité » [ru] et I'éveil inceptif « venue » ou «advenue » [/z7]. La non-dualité de
I'inceptif et du foncier est qualifiée de Tathagata [Celui qui est venu de la Talité].
Aussi bien, le Traité qui met en branle la roue de la Loi déclare-t-il : «La vérité
authentique est qualifiée de Talité [r«] et I'éveil juste d’advenue [/z7]. C'est parce
qu'il s'éveille en justesse a la vérité authentique qu'on le qualifie d’advenu de la
talité. » Le principe authentique réalisé est qualifié de talité et le savoir indistinctif
réalisant de «venue ». Lorsque les étres n'ont pas encore le savoir indistinctif,
il n'y a pas «venue de la talité. » Clest ici parce que Celui qui est venu de la
talité réalise [I’état de Budda] selon cette idée [xin /[>] qu'on qualifie celle-ci de
signification fonciere de [I’enseignement du] Tathagata [/de la venue de la talité].

Fazang prend ici le mot chinois de 7z {1, et non le composé entier,
zhenru BN, comme rendant seul la notion de Talité.

Bodhisattva, pusa ¥, I'étre voué a I'éveil, orienté vers I'éveil, le
candidat a Iétat de Buddha qui a a franchir d’innombrables étapes afin
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d’accéder a I'état d’éveillé parfait et complet ; mais aussi I’étre constitué
par 'éveil, qui a réalisé que I'état de Buddha n’est pas un but a rechercher
dans un futur lointain et hypothétique mais est réalisé des a présent
dans le monde conditionné. Cette deuxiéme catégorie de bodhisattva est
supérieure méme a I’état de Buddha qui est considéré comme étant une
pure abstraction irréaliste. Lenjeu de I'interprétation est important car
ce sont deux conceptions de la religion et de la philosophie bouddhique
qui sont mises en balance, la premiére rapportée au Petit Véhicule et la
seconde au Grand Véhicule, non sans quelque artifice. Ce qui s'oppose
ce ne sont pas nécessaire un Petit et un Grand Véhicules mais deux
attitudes I'une mettant I'accent sur 'accumulation de mérites et ['autre
sur 'actualisation immédiate de la Bodhi.

Le terme est également rendu par son homonyme dazhi K, mabisattva,
Grand étre, 7]+, dans le sens de Héros de grande force. Ou encore
par kaizhi B, Initiateur de la prédication et de 'enseignement car
les bodhisattva exposent la Loi de facon circonstanciée et différenciée,
en fonction des besoins et des cris de douleur des étres : les Buddha ou
les bodhisattva sont considérés comme «ouvrant les yeux » des étres,
ou ouvrant le chemin droit et correct afin d’y guider les étres. Ce sont
aussi au Japon de grands moines comme le moine indien Brahmane,
le supérieur monacal Baramon s6j6 (stele de Baramon), venu d’Inde au
VIII siecle, et a sa suite les moines qui travaillent pour le bien de la
population et s'adonnent aux ceuvres sociales, en défrichant des rizieres,
en construisant des routes, des ponts, des maladreries et des hospices
pour les malades et les hors-castes.

MafijusrT est classifié a part entre les Buddha et le bodhisattva dans
certains textes comme le recueil iconologique japonais du Kakuzenshi &
HD (xme-x11¢ s.). I est en effet identifié a la Prajfia, comme le Buddha
de la sapience Vairocana, et a ce titre il est considéré comme étant la
meére de tous les Buddha. On lui donne ce statut spécifique d’autant
qu'il passe pour un doublon pérenne du Buddha mortel Sakyamuni.

Bodhi, puti F42. Léveil a la vérité, aux Quatre Vérités dans le
bouddhisme ancien, a I’état des choses, au fait qu'elles sont ainsi, la
Talité, tathata. Au Japon le terme prend assez souvent le sens de salut
post-mortem dans la foi populaire et laique selon laquelle le salut est
reporté dans un futur éloigné. Ce salut est en bien cas concu comme
situé par-dela le passage dans une Terre pure paradisiaque. Le terme
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de bodaiji F#25F, désigne un temple tutélaire d’une famille qui prie
pour le salut posthume de leurs ancétres.

Nirvana, nieban 155&. Ce que I'on ne traduit pas Extinction est au
propre I'état devenu permanent et pérenne de I'éveil. Il désigne I’état
apaisé de la flamme de l'intelligence sapientielle (Prajfia), une fois que
le vent des désirs et des passions a cessé. Cet état de sérénité envisagé
comme continu d’une vie a l'autre, peut recéler des reliquats passionnels
en cette vie et ne plus en comporter apres la mort.

QUELQUES CONCEPTS PHILOSOPHIQUES
ET RELIGIEUX

Un point qui achoppe dans le processus de traduction est on le
voit de cerner le sens d'un discours qui contient des expressions et des
termes auxquels il convient de trouver des équivalents sanskrits exacts
correspondant a une expression chinoise : de nombreux textes indiens
n'ont été édités qu'entre le XII° et le XV* siecles, bien postérieurement
a leur traduction en chinois, et reflétant donc un degré d’évolution du
texte en regard de la version sur laquelle se sont fondés les traducteurs
chinois. En outre, les premiers traducteurs chinois jusqu’au v* siecle (et
parfois au-dela) ont préféré un systeme de transposition sémantique du
sanskrit au chinois en donnant des équivalents taoiques ou simplement
tirés du vocabulaire courant a des concepts bouddhiques.

Un cas notable en est le «sans-affaire », wuwei #J%, qui sert a traduite
ce qui est « inconditionné », I’Absolu, asamskrta, asamskara, souvent de
facon concréte le Nirvana. Le concept d’applique a ce qui existe sans
dépendre de cause et qui, n'ayant pas commencé a exister en fonction
de conditions, ne connaitra pas de fin : tel est le cas de 'état d’éveil qui
se perpétue dans le Nirvana supréme et parfait, ainsi que de I'Espace
inconditionné distinct de I'espace directionnel. Ce vocable est repris de
la langue philosophique chinoise ou elle qualifie I'idéal taoique de ne
pas intervenir : « Sans avoir a intervenir (w#wai), gouverner 'Empire,
c'est ce que fit Shun et Comment ? Il avait le respect de lui-méme (gozn-
g74); il se tourna face au Sud : ce fut assez. » RS M AT HaRtL L,
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T FEE. AT IERTAIN E22°. Ces deux sens sont distincts mais les
premiers traducteurs ont fait appel a ce terme qui était parlant pour
leur auditoire si bien que la confusion s’est souvent faite entre la notion
indienne et I'usage chinois. Tel est le cas du Traité de Sengzhao

Ce que les s#tra appellent nirvana avec reliquat et sans reliquat se dit en
chinois «wuwei », inconditionné-non-agir, ou encore extinction-passage.
Linconditionné-non-agir est une appréhension du vide qui est apaisé, qui
tranche de facon sublime avec le conditionné. Lextinction-passage se dit de
I'extinction a jamais des grands maux, et du passage des quatre courants.
C’est ce a quoi reviennent les images du miroir, la demeure obscure qui
coupe court aux qualificatifs. Ou encore, on peut dire que [le nirvana] avec
reliquat et sans reliquat est un autre nom pour la délivrance, une appellation
provisoire de la réponse aux étres. Je pourrais essayer de le qualifier en disant
que le nirvana est la Voie. Apaisé et vide, on ne peut I'appréhender a I'aide
de formes et de noms, subtil et sans signes, on ne peut le connaitre a 'aide
de la pensée. Il dépasse tous les étres, dans sa plénitude mystérieuse. Il est
comparable 4 I'espace dans sa pérennité'”.

Il faudra attendre les traducteurs ultérieurs au v siecle pour que
les deux vocables soient clairement distingués dans ['usage. Leur effort
n'a pourtant pas été toujours couronné de succes puisque les Chinois
comprenaient parfois « non-agir » la ou le rédacteur chinois voulait
rendre «inconditionné ». Il est en effet notable que le Chan et le Zen
font fusionner les deux acceptions soit directement soit sous le vocable
dérivé de « sans affaires », wushi, buji =, comme chez le moine Chan
chinois Linji ki (>-867) ot il définit I'état de confiance en soi, de liberté
intérieure et de quiétude intérieure qui s'ensuit. Au Japon, le non-agir
est I'idéal d’un ermite retiré a la facon du taoisme et du Zen comme
dans cet exemple : «Le bonheur n’en est plus un dés que I'on va a sa
recherche; je le connais mais sans aller au-devant de lui. Se réjouir de
ce qui vient de soi-méme et se réjouir de ce qui s'en va naturellement
marquent le début du non-agir''. ». Le japonais distingue les deux
sens de fagon phonétique tandis qu'ils sont indiscernables en chinois :
la lecture mui est réservée au sens bouddhique d’inconditionné tandis
que bui désigne le « non agir » de la philosophie chinoise.

9  Marcel Granet, La Pensée Chinoise, Paris, Albin Michel, 1968, p. 396.

10 T. XLV, n°1858, p. 157b%-c’.

11 Les Entretiens de Lin-ts'i, trad. Paul Demiéville, Paris, Fayard, 1972, p. 56, 58; Frédéric
Girard, Aimables ermites de notre temps, Paris, Ecole francaise d’Extréme-Orient, 2017, p. 84.
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La citation du Traité de Sengzhao met a son tour en lumiere la poly-
sémie du terme de Dao i, la Voie. Vocable sert a rendre le terme indien
qui désigne le Chemin et la Voie (patha, marga) qui meéne a la délivrance.
Mais étant donné que, au plan philosophique, dans le Grand Véhicule, le
bodhisattva renonce a s'abimer égoistement dans le Nirvana pour sauver
les étres en ce monde, le Nirvana n’est plus un but extrinséque mais
n'est pas a trouver ailleurs que dans ce monde. Le Nirvana n’est autre
que le Chemin méme et en conséquence que I'état d’éveil lui-méme.
Ce Dao est I'état de spontanéité que le sage a intégrée : « C'est en effet
le ziren, la spontanéité, ou plutdt, Cest un pouvoir total de réalisation
spontanée qui est la caractéristique du Ciel comme du Dao. Tian (le
Céleste, qui s'oppose a ren, la Civilisation) évoque une idée que le mot
“nature” peut rendre et, dans la mesure ou il parait juste de traduire
physis par nature, C’est encore ce terme qui exprime le mieux la notion
taoiste de Dao'. » Le méme mot désigne également les destinées, gasi,
dans le monde phénoménal, dont celles dieux et hommes, tzanren, tennin
KN, des bétes, xusheng, chikushy F'E, des trépassés faméliques, egui,
gaki f 7, et des étres infernaux, diyu, jigoku #15K. Dans le Chan et
le Zen, la Voie qualifie la maniere sans heurt et non-interventionniste
de se conduire en ce monde. Il n'est plus méme a cultiver cette Voie
puisqu’elle est sans finalité extrinseque, ainsi que 'exprime Linji : «II
n’est nulle Voie a cultiver. C'est la pensée ordinaire qui est la Voie! »
pingchangxin zhi dao ~V-¥L>EiE. En invoquant la parole d’un autre
maitre Chan, Benjing Sikong 7]z LI A (667-761), Linji, pour qui la
Voie n'est plus a pratique, enjoint de ce fait de ne plus méme en parler :
«8i vous rencontrez sur la route un homme parvenu a la Voie, / Surtout
ne lui parlez pas de la Voie! » T Ao B§iEIEE Ao 5—5LfiH. En
effet, comme ['un des sens de Dao est « communiquer », ouvrir des voies
de communication, parler, s'exprimer, le mode d’étre qu'elle préconise
d’agir en ce monde sans s'extérioriser, échappe de ce fait a toute expres-
sion langagiere. Un moine comme Dagen & 7T (1200-1253) insiste sur
la non-obtention de la Voie :

BOZEY . [ HBNSEHFNE L AOETEEr WD | b, Gl
DEERDTE L. BEESBICH 5T, HICHTLE b ADBES
A0 MRS C LD DT A4 Bkt B E7k0.,

12 Granet, La Pensée chinoise, p. 426.
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TEREL MR LI KD TREDREED D . ERDARIIEDR S L2
TEB LR,

«Un laique a déclaré : Je vends de I'or mais il n’arrive jamais qu'on m’en
achete. Il en va de méme de la voie des Buddha et des patriarches. On aura
beau ne pas étre chiche de la voie et d’en faire constamment don, il n'y
aura personne pour l'obtenir. La réalisation de la voie ne tient pas au degré
d’acuité des facultés, tout homme peut réaliser la Loi. La rapidité ou la len-
teur a réaliser la voie tient au seul degré de diligence, qui lui-méme tient a
I’accomplissement ou non de la volonté. »

Les penseurs bouddhistes chinois et japonais n’ont cessé de jouer sur
les différentes acceptions de ce terme-clé.

La philosophie sino-japonaise se référe souvent au concept de non-
étre, wu, jap. mu &, qui peut étre pris dans un sens relatif — le non-étre
opposé a I'étre, you, japo. yi, lecture bouddhique # £ —, ou dans un sens
absolu, le non-étre opposé aussi bien a I'étre qu'au non-étre (relatif). En
tant qu'opposé cet étre et ce non-étre sont des entités fictives, purs fan-
tomes d’étre substantiel et de néant substantiel : un gamin « méchant »
n’est pas voué a rester méchant et peut devenir un sage et une personne
«non-méchante » peut devenir méchante devant un scandale ou en raison
d’une misere éhontée ; un étre peut avoir une partie de lui-méme en acte
et une autre en puissance. Dans les textes bouddhiques en sino-japonais,
ce terme sinologique de wu, mu, est fréquemment utilisé en lieu et place
pour kong, jap. ki =3, le vide ou I'évacuation (§#Znya, Siinyata), si bien
qu’ils sont devenus interchangeables et synonymes.

Ce non-étre «radical » qui indique un au-dela de I'étre et du non-
étre relatif est qualifié de «vacuité » ou d’« évacuation authentique »,
shinkii .23, pour la distinguer de la « vacuité ou évacuation relative »
qui est qualifiée de «vacuité d’anéantissement », duankong, jap. dankii
W22, Ce dernier concept correspond a ce que 1'on appelle le « néant ».
Dans la terminologie moderne, les philosophes japonais et a leur suite
les philosophes chinois qualifient le « non-étre absolu » de zettaimu #
X, pour le distinguer du non-étre relatif, c’est-a-dire du néant, qui
lui est appelé kyomu Ji2 . Mais par convention, le terme méme de mz
fi a écé adopté par les philosophes modernes japonais pour désigner
le «néant » (nichts, nothingness), dans le sens de la tradition philoso-
phique occidentale, en tant qu'il differe de I'écre (sein) de fagon absolue

13 Shabogenzi zuimonki, 1-8.
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et non pas de facon relative, sinon il serait une forme d’étre; ou bien
pour la négation de la réalité (Realitidt), ou encore le minimum d’étre
ou l'infinitésimal. Il importe donc au préalable de savoir dans quel sens
un philosophe japonais fait appel au terme de mz . Il arrive aussi
assez souvent que les textes aussi bien anciens que modernes omettent
les qualificatifs «authentique » shin(ki) F.(%%), « d’anéantissement »,
duan(kong), jap. dan(ki) Wi(%%), d’«absolu » de zettai(mu) HEXIEE),
et parlent de «vide », d’« évacuation », k7 %5, ou de «non-étre », mu
fE sans plus, étant entendu que selon eux la spécification exprimée
par 'épithete est évidente en fonction du contexte. Il n'en va pas de
méme des lecteurs non avertis ou éloignés dans le temps des auteurs
qu'ils lisent si bien que les quiproquos sont assez fréquents. Lun des
plus fréquents est que le « non-étre absolu » des philosophes modernes
et la «vacuité authentique » des penseurs bouddhistes est interprétée
comme un « néant » pur et simple ou la « néantisation » des philosophes
européens du XX siecle qui s'expriment dans un contexte diftérent des
philosophes japonais. Des lexicographes contemporains ont par ailleurs
posé la question de la confluence de la notion orientale de «vide » et
de celle occidentale de « zéro » des I’époque des Tokugawa (1603-1868)
puisque 47 %5 a servi A traduire le vocable « zéro », mais rares sont ceux
qui sont allés jusqu'au bout de leurs analyses traductologiques et sont
conscients de l'utilisation polymorphe des concepts philosophiques qui
se sont figés dans le Japon contemporains. Des philosophes modernes
comme Nishida Kitaro (1875-1945) et ses disciples de I’école de Kyoto,
ont utilisé le concept de Wu, jap. Mu, le « non-étre », dans le sens qu’il
revétait dans la philosophie chinoise et bouddhique, comme non-étre
absolu identique a Iévacuation authentique, en prenant soin de le distin-
guer du néant porteur d'un nihilisme philosophique et religieux qui se
profilait dans certains courants'. Nishida et Suzuki Daisetsu (1875-1966)
ont développé respectivement a ce propos les notions d’auto-identité

14 Jenai discuté dans Frédéric Girard, « Logique du lieu et expérience unitive de I’absolu :
Nishida lecteur du Buddha ? », dans Logigue du lieu et dépassement de la modernité, vol. 1,
Nishida : La monvance philosophique, dir. Augustin Berque, Bruxelles, Ousia, 2000, p. 217-
246; et discussion d’autres contributions, p. 181-187, 211-216, 336-337. «Le Lieu chez
Nishida Kitard et I'espace bouddhique », Frontiers of Japanese Philosophy 3, Nagoya, Nanzan
Institute for Religion and Culture, 2009, p. 41-57. Anne Cheng a bien mis en évidence
le sens de Wu non pas comme «néant » ou « rien » mais comme « indifférencié », indé-
terminé ou sans finitude, dans la philosophie chinoise, Histoire de la pensée chinoise, Paris,
Seuil, 1997, p. 312. Sur la traduction de la notion de «zéro », voir Ishizuka Masahide
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des contradictoires absolus, zettaimujunteki jiko doitsu %570 JEHH
[Fi]—, et d’adéquation dans l'altérité, sokuhi B9E, pour autant que ces
concepts destinés a dégager une logique de pensée propre, autorisent
une traduction en frangais. Mais qu'en est-il des nombreux autres pen-
seurs contemporains a ce propos qui se réclament ou non de I’école de
Kyoto ? Le vide authentique et le non-étre absolu rendent compte de ce
qui n'est ni I'écre substantialisé ni non-étre figé de facon fallacieuse, ni
I'un ni l'autre simultanément. Cette maniére de faire état sous un mode
négatif redoublé qu'une chose réelle n'est ni continue ni discontinue
est le fait d'un philosophie bouddhique qui veut respecter la réalité des
choses qui est mouvante en évitant de les figer dans des entités unilaté-
rales”. Il n’est pourtant pas impossible que Nishida ait évité cet écueil
car son «auto-identité des contradictoires absolus » est ce qu'il appelle
un «continu discontinu », hirenzoku no renzoku AFTHEEODTHLE, calors
qu'il aurait dti parler d’'une «ni continu ni discontinu » s’il avait voulu
rester fidéle a la philosophie bouddhique. I est vraisemblable que c’est
afin d’échapper a la critique facile de nihilisme qui se propageait a son
époque a I'endroit du bouddhisme et de sa philosophie de la vacuité
et du non-étre qu'il a préféré, afin de lever toute ambiguité, en rester
a une formulation mettant en avant une positivité, qui est aussi plus
compréhensible pour un lecteur moderne.

C’est dans ce champ ou espace d’indétermination qu’est le non-étre
absolu que le moi individuel devient le vrai moi une fois qu'il a fait
abstraction de lui-méme pour rejoindre l'autre. C’est ce que le boudd-
hisme Zen appelle le vrai Soi (shinjitsu, shin no jiko .3+ FHODHLT). Le
lieu (basho %5 FJ7) de Nishida est 'espace d’indétermination qui permet
cette identification a l'autre pour retrouver le vrai Soi au sein d’'une
contradiction apparente entre le moi et I'autre, I'individu et ’absolu,
ainsi que tous les autres modes d’oppositions. La logique du lieu (basho
no vonri) ou du prédicat (sutsugo no vonri) de Nishida ou le sujet est mis
entre parenthéses, est-elle le dernier mot de la logique orientale ?

HIFIEDE, Dictionnaire des mots de traduction en philosophie et en pensée, Tetsugaku shiso hon.
yakugo jiten 77 A FIGEED 31, Ronsosha #All+L, Tokyo, 2013, p. 307.

15 Voir Frédéric Girard, Méthode d'examen mental sur la sphére de la Loi (Dharmadhatn) selon
['Ornementation fleurie, Huayan fajie guanmen, attribué a Fazang (643-712), Commentaire
de Zongmi (780-841), Paris, Librairie You-Feng, 2018, p. 21. Voir les explications de
Hirakawa Akira, Loi et coproduction conditionnée, (Envres de Hirakawa Akira, 1, Tokyo,
Shunjisha, 1988, p. 546-552.
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AU-DELA DES OPPOSITIONS ET AMBIGUITE

Lon peut penser en catégories bouddhiques cette logique de pensée
a l'aide du terme de sokz Hl qui exprime une intrication et une cor-
rélation : I'étre empirique, phénoménal, celui qui est plongé dans le
samsara est la face visible et appréhendable de 'étre originel, de 1'étre
inconditionné, celui du Nirvana, qui est appelé par Nishida non-étre
absolu, et n'est pas appréhendable par la seule intelligence naturelle.
Ce non-étre absolu n'a pas pour role de médier I'étre et le non-étre, si
ce n'est de facon accidentelle mais tout d’abord de se situer au-dela de
toute alternative et opposition relative. Les penseurs du Chan parlent
a ce propos de kaotsu ichimai ' .—H : A et B sont une seule feuille
de papier. A et B sont bien dans ce cas-la I’Absolu, c’est-a-dire ce qui
est au-dela de toute opposition entre étre et non étre, et le relatif, le
phénoménal ol jouent encore les oppositions entre étre et non étre.
Limage de la feuille de papier évoque I'indissociabilité de A et de B
avec pourtant la différence qu'il y a entre 'envers et 'endroit. C'est
pourquoi cette corrélation n’est pas une identité et le non-étre absolu
ne constitue jamais un «fondement » contrairement a ce que certains
interpretes ont compris d’'une maniere qui semble excessive.

Il est le lieu ici de dire un mot de ce qu'on appelle 'ambigiiité a
propos de la langue japonaise et des modes d’expression langagiers des
Japonais. La réalité n’est ni pure aflirmation ni une négation, selon
la philosophie bouddhique, telle qu'elle est connue au Japon depuis
I’ Antiquité. Les Japonais en ont trouvé une illustration dans I'expression
de 'amour des les plus anciennes compilations poétiques : un amour
véritable se réveéle aprés une séparation dit un adage. Lamour qu'éprouve
réellement une personne se jauge aprés 'expérience et d'une rencontre et
d’une séparation. La langue japonaise utilise le verbe “voir” dans le sens
de “rencontrer” : que je te voie ou non, que je te rencontre effectivement
ou non, mon amour reste le méme.

Clest cet entre-deux d’origine bouddhique auquel se référe un poeme de
Fujiwara no Tadayuki (?-906) du Recueil de poésie de jadis et de naguere (905) :

kimi to iheba
mimare mizumare
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Juuji no ne no
mezurashige naku
moyuru waga kobi

TALNIAED
HENRTEN
CERR2L:D)
2 LIT7EL
HDBDOMNT T

«Des qu'il s'agit de toi,

Que je te voie ou que je ne te voie pas,
Mon amour briile

De la méme constante ardeur

Que le mon Fuji »

On a affaire ici 2 une «dialectique médiane » : la véracité et la réa-
lité de mon amour sont indéniablement vérifiées qu’il y ait vision ou
rencontre réelle ou non ; elles sont a I’écart aussi bien d une expérience
de visu ou non. On peut entendre : mon amour m’apparait en pleine
clarté apres t'avoir et rencontré et quitté. Le mont Fuji figure la nature
absolue et intangible des choses qui passe au travers du temps : il est
la réalité inamovible méme, a I'instar de mon amour.

Cette dialectique est également a I’ceuvre dans un célebre poeme de
Ariwara no Narihira (825-880), le héros du Isemonogatari -

mizu mo avaziu

mi mo senu hito no
kobishiku wa

aya nak kefu ya
nagame kurasami

ReEH5T
HEEmAD
aL<i
HYE{AHP
BNDESEL

«Un jour de concours hippique [le 6 du 5¢ mois] aux écuries de la garde de
droite au Palais, du store inférieur de la voiture qui se dressait en face, alors
que j'entrevis le visage d'une dame de maniere indistincte, j’ai composé le
poeme suivant a son attention :

Tout a2 mon amour envers cette personne
Que, sans la voir,
Je ne suis pas sans voir,
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Je vis, aujourd’hui, plongé dans mes pensées
Des moins distinctes qui soient ! »

Dans ce poeme, le verbe miru 54.% , voir, désigne le fait de rencontrer,
afu &5, de promettre, chigiru 2% , de rendre service, sewa wo suru 1
%9 % . Dans la poésie chinoise et japonaise, il arrive souvent que voir
54 veuille signifier «voir apparaitre » Bi, avec une variante graphique
minime. Le procédé d’un jeu de mot sur le double sens de ce terme est
mis en ceuvre chez les auteurs bouddhiques dont Dogen.

La réalité des pensées amoureuses est autant a I’écart de 'acte de
vision que de son contraire, I'absence de vision. Le poeme se réfere sans
aucun doute a des d’ouvrages bouddhiques.

Ce poéme fait suite 2 un autre, de Kino Tsurayuki, ou 'amour est
chanté avec d’autant plus d’ardeur que 'objet de I'amour est hors du
champ de la vue de 'amoureux. Le poéme de Narihira va donc plus
loin dans la dialectique du vu et du non-vu pour exprimer la véracité
des sentiments humains :

Y0 10 naka wa
kaku koso arikere
Juku kaze no

me ni minu hito mo
kobishikarikeri
I

N TEFEHDITN
WD
HicRm AL
ZOLMDOIFD

«Ainsi le monde [des sentiments]
Est-il fait!
Je m’apercois étre tout a mes pensées d’amour

Envers un étre invisible a ’ceil nu
Tel le vent qui souffle. »

Lexpression de 'amour prend dans ce poéme une forme purement
négative. Le monde, yo no naka, désigne ici celui des relations entre
personnes qui y vivent et en particulier celles qui s'aiment. Ce monde
est caractérisé par I'inconstance, la fugacité, I'inconsistance, au sein
duquel on recherche un point d’ancrage qui relie I'individu a I’Absolu
que représente 1'état de délivrance de I'Eveil et du Nirvana.
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Lexpression de la réalité a I'aide d’une opposition entre une affir-
mation et une négation, ou par la mise en évidence d’un au-dela d’une
affirmation et d’une négation, ou d’une non-affirmation et non-négation
simultanée provient de la dialectique bouddhique notamment connue
sous la forme du tétralemme (étre, non-étre, étre et non-étre, ni étre ni
non-étre), et de la non-dualité. Tant que ces sources étaient connues,
I'usage des antithéses (voir, non voir) et des négations souvent redou-
blées (ni voir ni non-voir) restaient intelligibles : dire a une femme que
I'«on n’est pas sans 'aimer » était 1'expression d’'un amour absolu.
Lauthenticité d’un sentiment ne se laisse enfermer ni dans un oui ni
dans un non mais dans ce qui est au-dela. Or, au cours du temps, les
poetes reprenaient de facon mécanique les phraséologies de leurs pré-
décesseurs, selon le procédé du honkadori ZRFELD | en ayant peu a peu
perdu de vue le sens des sources chinoises d’origine, et se contentaient
d’utiliser des expressions contrastives vidées de leur sens. Lambiguité
que l'on attribue aux Japonais et a leurs procédés d’expression allusifs,
voire évasifs, était née. Elle persiste dans la langue moderne et les
interrogations positives « est-ce bien cela ? », ou négatives « n’est-ce pas
que... ? », restent un procédé privilégié pour suggérer de maniére non
tranchée ce que 'on pense vraiment.

Il n’est pas rare que deux points de vue opposés ou contradictoires
puissent étre soutenus comme valides. Dire que la nature de Buddha
est chez tous les étres et quaucun ne I'a, est également vrai. La premiere
thése s'adresse a ceux qui auraient des doutes sur cette existence uni-
verselle et leur assure qu'ils I'on et la seconde reflete le point de vue de
qui a assimilé cette nature en lui-méme et pour qui, en conséquence,
il est impossible de trouver une quelconque nature de Buddha ot que
ce soit, en tant que «chose » ou «idée ». Cette nature n’existe pas en
comme une «entité séparée » que 'on pourrait découper cerner a part
mais intégrée et concrétisée et chez un étre. Telle est la lecon de philo-
sophie pratique de Dogen.

Un dialogue contradictoire, le Cas n° 115, intégré dans les Trozs cents
cas que Dogen a compilés, montre que Dogen réfléchit sur un Koan.
«Dagui'® a antérieurement donné cet enseignement a I’assemblée :

16 Nom posthume Guishan Lingyii i 1[I #4fi (771-853). Voir Jacques Gernet, «Les entre-
tiens du Maitre Ling-yeou du Kouei-chan (771-853) », Paris, Bulletin de I'Ecole Frangaise
d’Extréme-Orient, vol. XLV, n°1, 1951, p. 65-70.
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Aucun étre sensible n’a la nature de Buddha. Yanguan a un jour donné
cet enseignement a I’assemblée : Tous les étres ont la nature de Buddha.
Parmi I'assemblée de Yanguan, il s'est trouvé deux moines qui ont voulu
s'enquérir de facon expresse de la these du maitre (Dagui) en se rendant
a son assemblée. Une fois arrivés, ils sont restés incapables de sonder le
sens de la prédication de la Loi qu’ils ont entendue. Ils en ont con¢u un
orgueil méprisant [envers le maftre]. Un jour qu'ils étaient assis dans le
jardin du temple [de Dagui], ils ont vu I'un de ses disciples, Yangshan,
venir pour bientdt les exhorter : Fréres ! Vous avez a vous atteler au plus
pres a I’étude de la Loi du Buddha! Le résultat n'en est pas aisément
acquis. Yangshan a alors tracé un cercle qu’il a tenu dans les mains en
leur en faisant présent. Il s'est ravisé avant de le jeter derriere lui. Puis
il a étendu les bras vers les deux moines pour leur demander de lui
donner le cercle. Les deux moines sont restés interdits, ne sachant que
faire. Yangshan leur a enjoint : Vous avez a vous atteler au plus pres a
I’étude de la Loi du Buddha. Le résultat n’en est pas aisément acquis. Je
vous salue révérencieusement ! Les deux moines ont pris le chemin du
retour a Yanguan mais, apres avoir parcouru quelque trente lieues, I'un
d’eux a soudain réalisé la chose. Il a soupiré : J'aurais dii comprendre que
la phrase de Daguli, les étres sensibles n'ont pas la nature de Buddha,
était parfaitement lumineuse et n’était en vérité aucunement erronée !
Il s’est alors retourné chez Dagui, en laissant 'autre moine continuer
son chemin. Mais ce dernier aussi, alors qu'il traversait un courant
d’eau quelques lieues plus loin, a réalisé la chose. Il a soupiré : Jaurais
di comprendre que la phrase de Dagui, les étres sensibles n'ont pas la
nature de Buddha, était parfaitement lumineuse et qu'il exprimait ce
gu'tl en érait! Puis il est retourné également a Guishan'. »

17 Variante du Liandenghuiyao, V11, Zz, 136, p. 271ab (2b, 9, 3-5) : « Dagui (nom posthume
Guishan Lingyii #5111 5E#fi [771-853]) a donné cet enseignement a I'assemblée : Aucun
étre sensible n'a la nature de Buddha. Yanguan a donné cet enseignement a I’assemblée :
Tous les étres ont la nature de Buddha. a la suite de quoi il s’est trouvé deux moines de
Yanguan qui pour s'enquérir du principe de cette these du maitre (Dagui). Ils ont entendu
sa prédication au monastere sans pouvoir sonder le sens de ce qu'il voulait dire., ce qui a
fait naftre en eux du mépris et de l'orgueil [envers le maitre]. Un jour qu'ils étaient assis
dans le jardin du temple [de Dagui], ils ont vu I'un de ses disciples, Yangshan, venir
pour bientdt les exhorter : Fréres! Vous avez a vous adonner au plus pres a la Loi du
Buddha. Le résultat n’en est pas aisément acquis. Yangshan a alors tracé un cercle qu'il
a tenu dans les mains en leur en faisant présent. Il s'est ravisé avant de le jeter derriére
lui. Puis il a étendu les bras vers les deux moines pour leur demander de lui donner le
cercle. Les deux moines sont restés interdits, ne sachant que rétorquer. Yangshan leur a
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LE MONDE, SEKEN 1t[H] ET SEKAI tH5}

Le terme de seken T[] désigne le monde actuel, celui ot1 I’homme vit
actuellement, celui de la vie quotidienne en société. Le cryptogramme
ken [H], est synonyme de chzz H', milieu, entre-deux, espace, intervalle.
Seken est synonyme du mot autochtone japonais (yamatokotoba) yononaka
DO konoyo T D, ce monde-ci oti nous vivons. Le terme seken
est attesté tOt en japonais. Le recueil japonais de poésies en chinois du
Kaifiso TR (de la fin du vire sigcle 2 751) compilé par Omi no Mifune
IR =M (722-785) ainsi que d’autres, dans la Biographie du prince
Otomo K5 F, 'empereur Kobun 54K &, r. 672), en donne un
des premiers exemples. Ce prince a une maniéere d’étre qui ne ressemble
pas a celle des hommes du commun :

R T B AR A HAREZ 5

«En vérité, il ne fait pas partie de cette Contrée. »

Le conte légendaire antique, le Récit du coupeur de bambous, Taketori-
monogatari (fin 1x°-début X° siécle) I'emploie dans un sens similaire :

W< EBOTBERICTAZRBE. SELEMICEFS R
Iy B B AOEE S RICRHS.

«Ainsi dong, avec I'air de penser a quelque chose, elle contemplait la lune.
Elle évoquait un monde bien fait. Kaguyahime, a la voir, se sentait fragile et

pitoyable en ce monde humain. »

Le sens le plus courant au Japon est celui que 'on trouve dans des
expressions comme sekentei TH[HI{K, manieres de faire des gens, style

enjoint : Vous avez a vous adonner au plus prés a la Loi du Buddha. Le résultat n’en est
pas aisément acquis. Je vous salue révérencieusement! Les deux moines ont pris le che-
min du retour a Yanguan mais, apres avoir parcouru quelque trente lieues, 'un d’eux a
soudain réalisé la chose. Il a soupiré : J'aurais di comprendre que la phrase de Dagui, les
étres sensibles n’ont pas la nature de Buddha, était parfaitement lumineuse! Ils ne I'ont
pas! Il s'est alors retourné chez Dagui, en laissant ['autre moine continuer son chemin.
Mais ce dernier aussi, alors qu'il traversait un courant d’eau quelques lieues plus loin, a
réalisé la chose. Il a soupiré : J'aurais di comprendre que la phrase de Dagui, les étres
sensibles n'ont pas la nature de Buddha, était parfaitement lumineuse! Ils 'ont ! Il s’est
parfaitement exprimé ainsi. Puis il est retourné également a Guishan. »
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admis en société (Tonogoyomi &, 1105 [Choji 2]), attitude a 1'égard des
gens du monde (poésie haikai HEsE, Pont sur la vallée du tigre, Kokeinobashi
JEFROOKE, 1678%), ou sekennami HE I, a la maniere du monde, en
suivant ou s'alignant sur les usages du monde ordinaire, sans déroger
aux normes admises™. Ces expressions anciennes restent toujours trés
vivantes dans la langue courante actuelle.

Il prend le sens de commerce humain, d’expérience du monde et,
par dérivation, les besoins matériels et les fondements économiques
pour vivre”. Il en arrive a des signer les moyens de vivre ainsi que les
biens matériels™.

D’une fagon générale, le mot désigne 1'étendue spatiale dans laquelle
vit 'homme, 'univers qui se déploie entre le Ciel et la Terre, ou de
facon plus restreinte I'espace qui se présente a nous ci-devant que I'on
a immédiatement sous les yeux ou encore celui qui est concerné par
notre vie et survie. (Grand miroir, Okagami K$%, début X1r° siecle). Dans
ce sens il semble se rapprocher du terme de sekai T, le monde, mais
celui-ci est un espace objectif initialement neutre méme s'il se charge
de connotations par exemple géopolitiques ou cosmologiques.

Le terme a subi un import bouddhique qui a déterminé de fagon
décisive ses acceptions qui ont dominé dans les langues chinoise, coréenne
et japonaise. Il est introduit du vocabulaire indien et traduit le sanskrit
loka, le monde. Dans ce sens il désigne la dimension des choses de ce
bas-monde qui est périssable et doit étre dépassée, ainsi que le monde
des étres sensibles (zjiseken £ 15 HH]) en tant qu'ensemble des étres qui
est réceptif a la prédication salvatrice du Buddha. Il traduit le composé
lokadpatu, le plan du monde, ou plutdt I'élément du monde. Le terme
souvent dans cette acception synonyme de celui de sekz: 7, le monde,
comme dans les expressions trichiliomégachiliocosme — T KT,
mondes décadimensionnels /7 2, qui désignent des mondes connus
a I'échelle cosmique et qui, dans les textes du Grand Véhicule, sont
censés étre habités par des Buddha, des bodhisattva ou des Arhant quiy
régne comme sur autant de mondes de la Loi. Il désigne aussi le milieu
naturel constitué par les éléments, monts, fleuves et immensité terrestre,

18  Haikai, Recueil de gemmes d’airain de la forét des mots, Shirin Kingoykushi s th4z E4E, X11,
de 1679).

19  Thara Saikaku HJ5UFE#E (1642-1693), Le Grenier perpétuel du_Japon, Nibon eitaigura H 7K
KA, TV, 1688.

20 Recueil de sable et de pierres, Shasekishii V4155, VI, Muja #E{1 (1226-1312), de 1283.
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sangadaichi 11177 KM, I’environnement, littéralement le « monde-récep-
tacle », kiseken 7], qui permet 2 'homme de vivre. Il sapplique
également aux cinq composants de la personnalité psychosomatique (les
cinq complexions, goxn TL44, le monde des cing composants, goun seken
TFizE M : le sensible, la sensation, la perception, les complexions psy-
chosomatiques et la conscience) qui sont constitutifs des étres sensibles
ainsi que de leur environnement, individualité et milieu pouvant étre
saisis comme un tout indistinctif.

11 traduit 'adjectif /aukika, le mondain, ce qui appartient au monde
profane par opposition au supramondain. Il s'applique aux étres profanes
qui n'ont pas atteint I'état de sainteté et dont 1'idéal est de s’en libérer
pour atteindre I'éveil et le Nirvana. Les Histoires qui sont maintenant du
passé, Konjaku-monogatari %5 E- PN (X siecle), V, texte qui rapporte des
récits édifiants touchant autant la communauté cléricale que les milieux
laics, s’y rapportent constamment. Un récit déclare : «Les cinq cents
princes ont immédiatement réalisé 'impermanence du cycle de la vie
et de la mort, ont pris en aversion les plaisirs ressentis dans le mondain
et se sont fait moines. » (Chapitre sur le Véhicule unique du Sztra de la
reine Srimdalidevi), Shengmanjing ichengzhang ¥ %2 4% —FETE).

On peut noter que les textes bouddhiques distinguent tres tot seken,
le plan mondain et sekai, le monde en tant qu'univers, sans pourtant
qu'il soit possible de dater la premiére attestation de cette distinction.
Le Sitra d’'Amida FTSRFEEE (Sukbbavati-vyitha), qui date du 1 siecle de
notre ére et a été traduit en 402 par Kumarajiva, utilise seken dans
le sens de monde des humains. Il nous dit : «Le Buddha Sakyamuni
expose pour tous les étres une Loi difficile a croire pour tous les gens
du monde — I H]. »

Dans un contexte prébouddhique, le terme est attesté dans les
Mémoires historigues, Shiji 70, de Sima Qian (145-86 AC) des Han
antérieurs (91 AC), « Biographie de Huainan Hengshan liechuan » Jf
FAf L34z« « Lhomme vit I'espace d’une génération » AZE—TH i,
Il n'y pas le sens exact de société humaine mais de génération dans
laquelle s’'inscrit 'existence des individus. Des exemples dans des
ouvrages a partir des Han postérieurs (25-220) attestent I'emploi de « ce
monde-ci », «le monde humain », «les usages du monde », dans des
traités rationalistes critiquant les récits 1égendaires populaires, comme

le Lunbeng i@ de Wang Xian (27-97), et le Fengzu tongy: JE1HFE de
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Ying Shao (?-204%*). Les traducteurs bouddhiques ont immédiatement
mis a profit cette acception déja en usage pour développer les idées
philosophiques et religieuses qu’il existe un plan mondain opposé
au plan supramondain, des usages courants et des lieux communs
prépondérants dans I'opinion opposés a la signification profonde des
choses au plan du langage.

La littérature des Tang (618-907) exploite cette acception de monde
empirique, de société humaine mondaine, dans un sens purement profane.
Le poete Du Fu #1Hi (712-770) déclare dans une poésie, « Campagne
postérieure aux frontieres » 1% 1 7€, pour louer les volontés d'un guerrier
de partir en campagne :

5 A AR
Pt 255

«Des lors qu'il est né dans le monde, le garcon
Une fois adulte, se verra conféré une seigneurie. »

Ici le terme a le sens du monde profane et de société sans I'opposer
a un autre mais en mettant en avant les vertus, ici militaires, quil a a
développer en raison de son état.

Le poete Bai Juyi /&%) (772-846) I'emploie dans une acception
bouddhique, dans « Pentametre durant la maladie » %5 - T4 :

T A2 i b
LA AN

«Dans le monde, vie, vieillesse et maladie se succedent,
Je connais de moi-méme le fait depuis longtemps dans mon esprit. »

Il énonce trois des quatre objets de souffrance selon la doctrine
bouddhique, en omettant la mort qu'il laisse sous-entendue.

Le recueil japonais du Man.yashii #4E4E, du milieu du vire siecle,
mais assemblant des pieces pouvant dater de la fin du vir° siécle, atteste
de I'emploi dés I'antiquité du terme sous sa forme japonisée yo 70 naka
avec ou sans les caracteres T[] mais en les sous-entendant.

Dans le Man.yoshi (111, n°442), un poéme d’'un auteur inconnu
adressé au prince Kashiwade (?-729) déclare :

HHEELEEDE HETEFE
CORZ T LI %
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«Que ce monde est chose bien vide :
La lune qui brille est tantdt pleine tantdt absente! »

Dans le Man.yoshi (V, n° 802), viir siecle, Introduction, le terme est
également employé :
AL T LA
BT U AR 7T
«Le grand saint supréme [Sﬁkyamuni] a en outre un coeur aimant envers

ses enfants.
Quel étre humain dans le monde n’aimerait-il pas ses enfants ? »

Dans le Man.yashii (IV, n° 738) dans un poéme d’amour, samonka
&K, par le compilateur Otomo no Yakamochi KA ZKEF (718-785)
qui est devenu par la suite son époux, la grande Dame de Sakanoue 3t

_FoKgE déclare -

KOBALELELDILH OIS L
I BT CIBNRE BN

« Ce monde était donc bien une chose douloureuse,
Des lors que je pense devoir mourir n’en pouvant plus d’amour ! »

Elle exprime une complainte sur 'insatisfaction que réserve ce monde-
ci, theme bouddhique certes mais interprété dans I'optique de I'amour
profane dont déborde la poétesse. La douleur est celle d'un trop plein!

Une méme double sens jouant avec les leitmotivs du bouddhisme,
«le monde » et le salut figuré par la « traversée du fleuve », interprétés
dans une optique amoureuse, est évoquée par la dame Ki no Iratsume

(Man.yashiz, IV, n° 643) :

HEOLZICLHEIE

DINE DT O3 72

D DD

«Si j'étais une femme mondaine

La riviere de Anase que j’aurais a traverser
Point ne le pourrais! »

Dans un Poéme en dialogue sur I'extréme misere 53 2K de
Yamanoue no Okura ] R (660-733) du méme recueil du Man.
yashii (V, n° 893) il conclut :
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M<EHMD
ITANEZELOD
KDENDIHE

«Nest-il de cette fagon
Aucun autre moyen d’agir
Dans les chemins du monde ? »

Il a en réponse :

XOBENE
BLERELEEALE
ROV BMRDBIC L 5iald

«Que vis-a-vis du monde,
J éprouve de la douleur ou que je me sente misérable
Incapable suis-je de prendre son envol, n'ayant rien d’un oiseau ! »

11 arrive que le Man.yashi (V, n° 793) utilise une autre graphie pour
yononaka, en transcription graphique man.yogana yo no naka FHELS 1,
dans un poeme de Otomo no Tabito KFEHRA (665-731), le pere de

Yakamochi, en réponse a I'annonce d’un déces en 728 :

KDLEMMIHELEEDEMBIFL
WERETETEIELIOTD

«Lorsque je m'avise que le monde est chose vide
Je me plonge dans une grandissante tristesse ! »

Cet usage indique que I'expression était per¢ue comme japonisée.

I1 est probable que le mot du héros civilisateur, le prince Shotoku
taishi B2 K 1~ (774-622), « D'un vide provisoire est ce monde » 1H#]
HEMH, qui est antérieur aux poésies du Man.ydshi, soit en arriere-fonds
du sens unanimement accepté par les poetes du Man.yashiz. On le trouve
dans le texte composé I'année suivante de la disparition de Shotoku par
Tachibana no Oiratsume, sa jeune épouse survivante, I'Inscription sur
brocard du Mandala du Pays de longévité céleste (Tenjukoku mandara meibun
KB S P AEGIRSS S0 © «a ce moment-13, Tachibana no Oiratsume
se lamentant de pitié, déclara craintivement devant 'empereur : Je suis
confuse de m’exprimer ainsi devant vous mais je ne puis contenir les
pensées que je congois en mon cceur. Ainsi que mon grand souverain
I’avait promis a notre grande souveraine, il s’en est allé en haut a sa
suite, ce qui m’est une douleur incomparable. Parmi ce qu'a déclaré
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mon grand souverain, il est cette parole par laquelle il savoure la Loi :
“Le monde est du provisoire vide, seul est réel le Buddha.” Il me semble
que mon grand souverain s'en est allé naitre dans le pays de Longévité
Céleste (tenjukoku). Cependant, I'aspect physique de ce pays ne peut étre
apercu par les yeux. Je fais le voeu de pouvoir voir la forme sous laquelle
le grand souverain est allé y naftre par une représentation figurées [un
mandalal*'. » Le nom méme du texte indique que le pays dont il s'agit
est celui de la vie éternelle et fait songer a une Terre pure de Buddha
dans laquelle on souhaite que le prince aille naitre, afin de passer de son
existence terrestre provisoire a sa vie éternelle au Ciel : I'opposition qui
est faite dans le texte entre ce monde-ci qui est provisoire et le Buddha
qui est seul réel, suggere et renforce cette interprétation. Deux remarques
s'imposent a propos de ce texte : Tout d’abord, le Nirvana succédant a
la Terre pure est accessible aux hommes mais non pas aux femmes qui
doivent changer au préalable de sexe pour y parvenir. Shotoku taishi
peut s’y rendre mais non ses épouses. Sa mere est née au Ciel des Dieux
Trente-Trois, dans un séjour encore mondain et non dans une Terre pure
supramondaine. On ne sait a vrai dire pas quelle est la nature exacte de
la Contrée de Longévité Céleste mais elle semble participer d’une Terre
pure (d’Amida, de Kannon) et d’'un Ciel ((le Tusita de Maitreya), sans
que les conceptions aient été élaborées de maniéere stricte et précise. Son
épouse actuelle Tachibana no Oiratsume sait qu'elle ne peut rejoindre
jusqu’a son terme ultime son mari et son voeu pieux n'atteint que ce
dernier. De méme en est-il des femmes du Man.yashiz, Sakanoue ou Ki
no Iratsume mentionnées plus haut, qui ne peuvent espérer qu'un bien-
étre terrestre si bien que leur désespoir de revoir leur mari dans 1'état
salutaire du Nirvana est d’autant plus fort. Un peu plus tard, tout au
mieux le Genji « donne-t-il rendez-vous » a ses amantes sur un pétale de
lotus de la Contrée de Bien-étre d’Amida mais seul lui-méme accedera
au Nirvana. Cette croyance en une différenciation selon les sexes dure
au moins jusqua 'époque du Roman du Genji dans les milieux de la
noblesse au XI° siecle, et plus couramment jusqu’au X1II siecle. Ensuite,
a I’époque moderne, le mot occidental de « société », qui a le méme sens
que seken et yo no naka, a été rendu en japonais par un néologisme shakai

21 TR Z WA K2 REARRONE RO R ST R 2 RO 1 oK 2 B
BEFAN GEEIRa I T HE TR T 1 T R ROME A2 FLBe MR H ik R IS
AT R A B 2 AT A 2 08 IR B [ A TR SR B E A2 AR
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#1:45. A partir de ce moment-1a les deux synonymes seken et shakai ont
adopté des acceptions opposées et complémentaires : le domaine public
a été réservé a shakai et le domaine privé a seken. shakai est devenu la
traduction formelle de «société » dans des textes ou discours officiels
tandis que seken a été réservé a un emploi dans la vie de tous les jours
par les sujets japonais, ce qui a restreint son champ sémantique. Dans
le foyer familial des parents ne s'adressent pratiquement jamais a leurs
enfants en disant « dans la société japonaise » avec le terme de traduction
shakai (nibon no shakai dewa HZRKDHE4:Tl3). Dans la conversation
courante, c’est le mot de seken qui est privilégié ([nihon no) seken dewa
] T3) : dans le monde ot nous vivons. Les Japonais vivent dans le
cadre du monde et de la société du Japon, seken, en en étant perpétuel-
lement conscients?. Le sinologue Nakagawa Masayuki /1| 1F 2, dans
son écude Le monde et le mondain envisagés sous I'angle du chinois®, fait la
méme constatation. Il distingue des mots intramondains, sekengo TH[H
i, le langage de la conversation quotidienne impliquant une termi-
nologie qui est employée dans la sphere privée et a un plan individuel,
celui de la société dans laquelle on est impliquée, du milieu ou 'on vit
quotidiennement, seken tH[H, et un langage mondial, sebaigo tH 55k,
une langue publique qui s'applique au niveau du genre humain ou du
monde international. Les deux termes sémantiquement liés car ils sont
de méme racine, sekai et seken, en sont arrivés a désigner des réalités
différentes, dés I'apparition de domaines sémantiques diftérents dans la
pensée bouddhique, et avec I'introduction de la terminologie occidentale
a partir des XVI*-XIXC siecles®.

Un sermon de Dogen «Lesprit des Buddha de jadis » se termine
par un dialogue sur I'« effondrement du monde », sekai hae tH 577
%2, a la suite de quoi le maftre Zhongxing déclarerait que lui-méme,
son corps ou sa personne subsiste. Le sens de cette derniére phrase est
sujette a discussion d’autant que Dogen ne la commente pas. Signifie-
t-elle : «Si le monde s'écroule, moi aussi je disparais », « Le monde

22 Citation abrégée de Abe Kin.ya [FB#EL (spécialiste de littérature allemande médiévale,
Qit’est-ce que le monde, Seken towa nanika WK & 1ZMTH, Kodansha gendai shinsho ik
HBAHIE, 1995.

23 Kango kara mieru sekai to seken Wit B FH 2 2 L & M Iwanami shoten 77 F)5,
2005.

24 Kozen Hiroshi Y6357, Cinguante disconrs sur les termes chinois du bouddhbisme, Buukkys
kango gojiiwa TAFEERE T, Iwanami shinsho 7 HTH, 2011, p. 100-103.
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s'effondre mais c’est plutdt moi qui disparais. », ou au contraire « Si
le monde s’écroule, comment ne serais-je pas? » ? Dans le premier
cas, 'on voudrait mettre en avant I'insubstantialité du moi qui révele
paradoxalement son existence dans I'immédiateté temporelle. Dans le
second, elle mettrait en avant la précellence du « vrai soi » qui subsiste,
quoi qu'il advienne dans le monde extérieur, dans I'esprit du fameux
leitmotiv du Chan, «Dans le Ciel et sur Terre, seul est moi-méme »,
qui n'est pas une phrase marquant l'infatuation mais une assertion de
la confiance en soi de qui s'est éveillé, selon les canons du Chan « Dans
le Ciel et sur la Terre, seul je suis moi-méme. » « Comment cet esprit de
Buddha de toujours ne serait-il pas moi-méme ? ». Ce soi-méme, gashin
&, désigne-t-il le corps de I'individu, « sa propre personne » dans un
sens japonais (wagami) ? Peut-étre faut-il y voir un simple « soi-méme ».
Dogen revient sur un cas de Zhaozhou (778-897), le n° 288 de ses Trois
cents cas, qui reprend la terminologie :

Un jour, un moine a demandé a Zhaozhou : « Bien avant que le monde n'existe,
cette nature existait, et quand le monde s'est détruit, la nature ne s'est pas
détruite. Qu'en est-il de cette nature qui échappe a la destruction ? » Le maitre
de répondre : « Les quatre éléments et les cinq complexions psychosomatiques. »
Le moine de déclarer : « Mais ces éléments seront a leur tour détruits. Qu'en

est-il de la nature qui échappe a la destruction? » Le maitre de rétorquer :
25

«Les quatre éléments et les cinq complexions psychosomatiques™. »

Dans ce dialogue ot Zhaozhou ne prononce pas une seule fois le mot
de « nature (de Buddha) », nature qui est censée préexister a la formation
du corps et du monde et subsister aprés leur destruction, il se contente
d’observer que maintenant existe le corps et le monde : c'est ici-méme
que cette nature se concrétise sous les yeux sans que 'on ne puisse rien
dire de ce qui est avant et apres. Il est vraisemblable que I'expression
gashin T désigne non seulement le corps mais aussi le mental, et en
conséquence 'ensemble de la personnalité, de ce qu'un individu est
concreétement, puisque les cinq complexions psychosomatiques incluent
la conscience.

Le terme de monde, sekai 157, quant 2 lui, est susceptible de dési-
gner le monde des humains qui sont dans des rapports de relations

25 Dialogue de Zhaozhou (778-897) tité du Traitement des cas anciens de Kegin Yuanwu, Yuanwn

niangu BTG, T. XLVIIL, n°1997, cas n°17. Voir aussi Liandeng huiyao, volume VI.
«Toilette du visage », (Senmen). EK, II et I'V.
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mutuelles, en particulier celui de la Capitale. Dogen s'appréte a quit-
ter la capitale et déclare a ses auditeurs que si le monde de la capitale
s'effondre et disparait, lui-méme du moins est siir de ce qu'il est et est
en mesure d’assumer la responsabilité de la communauté monastique
de ses fideles. L'évocation de ces gravas fait penser a un amas de ruines,
voire a '« effondrement du monde ». Il se peut que cet « effondrement
du monde » soit celui de la Capitale, puisque le monde peut désigner
Heianky®d, comme le fait Kamo no Chomei 54 (1153-1216) dans ses
Réflexcions de ma cellule monastique, Hajok:i 77 LFL (1216). S'agit-il d'une
critique de Dogen a I'endroit des pratiques et des meceurs de Kyoto ?
Annonce-t-il il la critique des laics de la Cour ainsi que de la communauté
du Rinzai du Tofukuji, qui point dans le sermon « Lune » (1243) et qui
va de pair avec I'adoption des donateurs militaires qui apparait dans le
sermon « Opération totale » (Zenk:) (1243) adressé a Hatano Yoshishige
au méme temple Rokuharamitsuji a la méme époque ? Les termes seken
et sekai ne sont pas sans ambivalence ainsi que le laissent entrevoir ces
quelques exemples.

Frédéric GIRARD
Ecole francaise d’Extréme-Orient
(France)
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