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                    Elle occupe la voie stable et sûre qu’empruntent les hommes
                        lorsqu’ils décident d’aller de la terre au ciel. Soit pour élever leur âme,
                        soit pour rejoindre les dieux, soit encore pour mesurer les dimensions de ce
                        vaste monde qu’ils habitent de tout temps. C’est pourquoi sans doute la
                        montagne apparaît – pas seulement dans les mythes – comme un solide pilier
                        qui réunit ces trois mondes que la pensée de la Chine distingue :

                    la terre, l’homme et le ciel.

                    Gérard Dupuy nous offre ici une remarquable synthèse des divers
                        aspects et fonctions de cet élément central du paysage, physique et mental.
                        Bien sûr, la montagne est, avant toute autre chose, une présence physique,
                        une masse qui fait image de solidité. À ce titre, elle apparaît au
                        commencement du monde et demeure cette figure de la certitude qui,
                        contrairement à l’eau, rassure par son apparente pérennité (sa « permanence
                        constante », chang
                        常, comme disent les Chinois). Toujours elle a été
                        observée, localisée, décomptée et décrite par les ouvrages de géographie.
                        D’abord par les plus remarquables et les plus éminents, tels le Shujing
                        書經, le Shanhai jing
                        山海經, le Shuijing zhu
                        水經注 ou le Guan zi
                        管子, mais ensuite par les traités de géographie, dili zhi
                        地理志, dans presque toutes les histoires dynastiques
                        qui se sont succédé jusqu’au début du xxe siècle.
                        On en liste ainsi les richesses minérales, botaniques, faunistiques, mais
                        aussi les divinités auxquelles on convient de présenter telle ou telle
                        offrande sacrificielle, en en espérant autant de jours fastes. Car il n’est,
                        dès l’origine, de géographie que religieuse. Les montagnes sont, à cet
                        égard, une richesse qui assure celle du pays, donc du
                        prince, et par là-même leur puissance et leur prestige. Leur connaissance
                        détermine l’étendue du pouvoir de qui les détient ou les contrôle
                        cultuellement, par l’intermédiaire des rites que décrivent très tôt les
                        rituels.

                    Présence physique donc, mais qui n’a de sens que replacée dans
                        un contexte que seul le mythe parvient à éclairer et à justifier. Parmi eux,
                        celui qui narre l’histoire de Gonggong 共工 et de sa
                        destruction partielle du mont Buzhou 不周, est un des
                        plus fameux qui explique comment le ciel s’est effondré au nord-ouest et la
                        terre affaissée au sud-est (ce pourquoi les fleuves de Chine s’écoulent
                        majoritairement dans cette direction obligée). Les mythes de Chine ancienne
                        voient bien souvent la montagne comme un corps propre ou comme un élément
                        central du corps du monde. C’est ce qu’illustre le récit cosmogonique de
                        Pangu 盤古 dont les segments corporels se
                        transformèrent en divers éléments du paysage terrestre : monts, rivières,
                        mers… tant il y a de correspondances entre corps humain et corps
                        géographique, l’un répondant à l’autre dans son statut et ses fonctions.

                    La montagne est divinisée dès les premiers temps de la religion
                        chinoise. Elle est peuplée d’esprits, elle est esprit elle-même à qui l’on
                        doit un culte sacrificiel très tôt défini dans les inscriptions oraculaires,
                        puis dans les textes spécialisés (Shanhai jing et Liji
                        禮記, par exemple). Ce culte des monts prend pour
                        base cinq monts sacrés, les yue
                        岳 / 嶽, dont le premier et
                        le plus éminent est le mont Tai 太, au Shandong.
                        Certains types de sacrifices étaient réservés aux princes, d’autres aux rois
                        et empereurs. Tel est le cas, par exemple, des sacrifices feng
                        封et shan
                        禪, dont l’histoire rapporte les détails historiques
                        des temps anciens de Yu le Grand 大禹 et du roi Wu
                            武
                        王, jusqu’aux premiers siècles de l’empire, avec
                        Shihuang di 始皇帝 et Wu di des Han 漢武帝. La mise en place de ces cultes assure gloire et prestige à
                        leurs officiants. Les rituels définissent clairement les obligations et les
                        interdits des divers responsables de cultes (officiers, seigneurs,
                        souverains) en fonction de leur place dans la hiérarchie sociale et de celle
                        des monts auxquels ils rendent hommage par des sacrifices codifiés, comme
                        c’est le cas des autres éléments du paysage géographique et religieux (lacs,
                        cours d’eau, mers, forêts). Les textes des prières rendent compte de
                        l’importance des attentes conçues par les maîtres des cérémonies en termes
                        de prospérité, de victoire militaire, de récolte et d’autres bonheurs
                        terrestres, voire célestes.

                    La valeur symbolique de la montagne saute aux yeux comme à
                        l’esprit. À tel point qu’on la veut reproduire en miniature afin d’en
                        disposer auprès de soi, comme aliment du songe et de l’imaginaire. C’est
                        le cas des brûle-parfums en forme de montagnes dont le corps réduit – un
                        monde en miniature comme en aime l’Extrême-Orient – se contemple à la maison
                        dans les senteurs d’encens. C’est le cas des monts flottants, minuscules ou
                        gigantesques, qui sont censés errer à la surface des flots, au gré de
                        l’humeur des dieux, comme en dépeint le Lie zi
                        列子 où, pour une fois, leur stabilité est relative
                        et dépendante du bon vouloir de puissances supérieures à la leur. Ce rapport
                        à l’imaginaire constitue aussi un pan entier de la figure montagnarde,
                        qu’elle soit alors minimisée ou maximisée.

                    Tous les systèmes de pensées, les « enseignements », comme
                        disent les Chinois (confucianisme, taoïsme, bouddhisme), ont vénéré les
                        montagnes pour les raisons objectives qu’on a observées d’emblée, mais aussi
                        à cause de cette puissante valeur symbolique : celle qui permet de se hisser
                        aux cimes spirituelles. L’Occident a également fait usage de cette métaphore
                        qui porte aisément vers le divin (on songe, par exemple, à Saint-Jean de la
                        Croix), au moins vers une élévation de l’âme. Parmi ces doctrines, on peut
                        observer, comme le fait pertinemment l’auteur, la prévalence du taoïsme et
                        du bouddhisme. Quoique le confucianisme n’ait pas négligé la vertu de
                        fermeté que confèrent les montagnes (Confucius, rappelons-le, se prénommait
                            Qiu
                        丘, « colline, petit mont »). Le taoïsme a, dès
                        l’origine, établi une relation forte avec les montagnes, lieux de retrait du
                        monde, abris de grottes refuges pour les ermites et figures incontournables
                        de la beauté et de la grandeur du monde naturel et, par-delà, du Dao. Plus tard, les adeptes de cette école de pensée
                        figurèrent le corps humain sous les traits d’une montagne dans laquelle
                        s’accumulaient des organes formant un massif quasi mécanique où circulaient
                        des souffles vitaux. C’est ce que montrent bien les plans anatomiques
                        taoïstes qui s’apparentent à des cartes géographiques peuplées de viscères.

                    La montagne inspire énormément les arts et les artistes.
                        D’abord les littérateurs, poètes principalement. La poétique des monts naît
                        avec les vers antiques et canoniques du Shijing
                        詩經. Mais elle prend son essor sous les Trois
                        Royaumes, puis les Jin 晉, aux iiie et ive siècles. Les
                        figures éminentes de Tao Yuanming 陶淵明 et de Xie
                        Lingyun 謝
                        靈運 (auquel l’auteur a déjà consacré une belle
                        étude) dominent le paysage littéraire du temps et font croître cette poésie
                        dite shan shui
                        山水, « montagnes et eaux ». Plus tard, sous les Tang
                            唐, on se délectera des vers de Wang Wei 王維 et de Li Bo 李白, enchantés
                        par ces monts comme autant de refuges pour l’esprit et le corps, abstraits
                        des turpitudes du monde courtisan, inspirés par les couleurs, les odeurs et
                        les bruits des forêts de montagnes. On y célèbre la beauté des arbres, des
                        plantes sauvages et des bêtes qui les peuplent, pour le seul agrément des
                        poètes, semble-t-il.

                    Reste enfin la peinture de paysage qui rend un hommage appuyé
                        aux collines et aux montagnes dans lesquelles l’homme apparaît pour ce qu’il
                        est : un être minuscule écrasé par la puissante majesté de ces éléments
                        physiques chthoniens. Art majeur de la représentation, surtout développé à
                        partir des Song 宋 jusqu’à l’époque moderne. Telle
                        une réponse aux poèmes du genre shan shui que les
                        auteurs, inspirés par les Chu ci
                        楚辭, « Élégies de Chu », déployèrent de l’Antiquité
                        à nos jours, avec une inspiration toujours fidèle à la tradition.

                    L’ouvrage de Gérard Dupuy réussit une brillante présentation et
                        une excellente analyse de toutes les fonctions que la montagne a occupées
                        dans la longue histoire de la Chine. Il envisage aussi bien son poids dans
                        la géographie des territoires, dans l’économie et la politique que son
                        imposante présence dans les arts de la peinture comme de l’écriture,
                        illustrant son propos de multiples exemples pris dans les temps antiques et
                        impériaux. Mais surtout il souligne la place éminente de la notion
                        d’ascension dans l’imaginaire chinois depuis les origines de cette
                        civilisation portée à la divinisation des sommets. C’est ici une œuvre, à ce
                        jour unique, dans les études sinologiques qui marque durablement notre
                        connaissance de la pensée et de la sensibilité des hommes vis-à-vis de ces
                        paysages d’Extrême-Orient.

                     

                    Rémi MATHIEU

                     

                    Avril 2018
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                        « Great things are done when Men
                                & Mountains meet. »

                        William Blake, Notebook, folio N43

                    

                

                
                    « Les montagnes sont, en Chine, des divinités. » Ainsi commence
                        la monographie qu’Édouard Chavannes consacra au Taishan1, montagne fondamentale gouvernant
                        l’Est de la Chine.

                    Il est vrai que la montagne constitue, depuis l’origine des
                        temps, la figure majeure du territoire avec laquelle les Chinois
                        entretiennent une relation respectueuse et passionnée. La mer, moins
                        saisissable il est vrai, ne semble pas avoir autant requis leur attention,
                        tout au moins si l’on s’en tient aux textes classiques, y compris le Classique des monts et des mers (Shanhai jing)2, qui semble tenir l’équilibre entre monts et mers, en nombre de
                        chapitres tout au moins, mais ne s’intéresse fondamentalement qu’aux rivages
                        et aux zones montagneuses.

                    Aux sources de l’écriture chinoise, figurent les inscriptions
                        oraculaires sur plastrons de tortue ou os de bovidés de la dynastie des
                            Shang3. On y trouve, en
                        de très nombreuses occurrences, la représentation graphique de la montagne
                        [image: ] qui s’est maintenue selon de
                        légères variations tout au long de l’histoire chinoise jusque dans le
                        caractère contemporain shan
                        山.

                    Comment la figure de la montagne est-elle apparue et s’est-elle
                        affirmée dans un fonds commun de l’imaginaire chinois ? Comment fut-elle
                        ensuite enrichie par les apports des grands courants de pensée ?

                    La montagne sera le seul fil conducteur, tenu du commencement
                        du monde jusqu’au 
                            V
                        e siècle, où, au sud du bas-Yangzi4, des lettrés et artistes
                        viendront à considérer les montagnes qui les entourent comme une source de
                        joie et de beauté et, peut-être, à inventer le paysage.

                    Un recours à des citations, issues des textes classiques et
                        historiques et traduites en français, permettra de nourrir la réflexion tout
                        en atténuant la part de l’interprétation5.

                    Par une concrétion des souffles, le monde commence à se former.
                        Un prodigieux pilier vient arrimer la terre, encore flottante, au ciel.
                        Fixer la terre et la relier au ciel, tout en maintenant la juste distance,
                        telle est la fonction de cet axis mundi qui pourrait
                        figurer la montagne primordiale ; dans d’autres textes, ce sont quatre
                        piliers qui sont évoqués.

                    Les mythes et légendes, peuplés de montagnes recelant une
                        particulière puissance, vont préfigurer l’apparition des pics sacrés dans un
                        vaste espace peuplé par les hommes et se définissant pour longtemps encore
                        comme la terre « sous le ciel » (tianxia).

                    Sur une carte du monde établie à la fin des Ming, au milieu du
                            
                            XVII
                        e siècle, sous l’intitulé « Sous le ciel
                        et les neuf bords » (tianxia jiubian), la Chine, en
                        forme carrée avec ses neuf marges, occupe pratiquement tout l’espace et
                        devient identifiée au monde. Or, cette vision héritée du fond de la pensée
                        chinoise se prolonge et s’exprime alors même que la connaissance du monde
                        est, en réalité, beaucoup plus fine. On trouve maints exemples de cette
                        cohabitation intime, sans que cela implique une quelconque confusion, entre
                        pensée mythique et pensée rationnelle fondée sur les connaissances de
                        l’époque (voir illustration ci-contre : carte Tianxia).

                    
                        
                    

                    
                        [image: Illustration. Ill. 1 : Carte (123.9 x 123 cm.), réalisée à Kyōto en 1645 par Wang Jun Fu et Unemura Yahaku, représentant le monde à la fin de la dynastie des Ming (1644).]
                        
                            Ill. 1 : Carte (123.9 x 123 cm.), réalisée à Kyōto en
                                1645 par Wang Jun Fu et Unemura Yahaku, représentant le monde à la
                                fin de la dynastie des Ming (1644).

                        

                        Source : British Library – Département des cartes,
                            référence 60875 (11).

                    
                    Glissant peu à peu du mythologique au physique, les
                        montagnes vont être localisées, classées en influence et, pour certaines,
                        révérées. Elles vont figurer les lignes de force du territoire et le
                        disposer selon les orients ; en outre, elles vont en assurer la garde en en
                        marquant les limites extrêmes.

                    Une géographie des pics sacrés, au nombre de quatre, puis de
                        cinq, va assurer la relation entre la souveraineté passagère sur la terre et
                        celle – immuable et constante – du ciel sur l’univers.

                    Le souverain viendra, à plusieurs époques de l’histoire
                        chinoise, conduire des cérémonies au pied, puis au sommet d’un pic sacré qui
                        lui permettront, grâce à l’intercession du dieu de la montagne, de
                        s’adresser au ciel afin d’affermir le mandat qu’il en a reçu et de rendre
                        compte de son bon gouvernement.

                    Le taoïsme, né et déployé en terre de Chine, va nouer avec la
                        montagne une relation subtile et complexe, en la considérant comme un
                        organisme vivant, doté de vie et de puissance intérieure. Le bouddhisme
                        investit discrètement des montagnes de Chine par la construction d’édifices
                        religieux dont quelques-uns conservaient des reliques du Bouddha. Certaines
                        d’entre elles furent considérées comme des répliques de montagnes
                        indiennes ; déjà présentes ou venues d’Inde en volant, elles contribuèrent à
                        reproduire, en Chine, la géographie bouddhique originelle.

                    Les visions et les représentations, notamment de la montagne,
                        résultent de phénomènes de juxtapositions, puis de superpositions,
                        imbrications, sédimentations. Le syncrétisme est, pour ainsi dire, naturel.

                    Entre les 
                            IV
                        e et 
                            V
                        e siècles, un nouveau regard sur la
                        montagne entourée de cours d’eau fut progressivement apporté par des lettrés
                        issus de grandes familles, dont certaines avaient fui le Nord en raison de
                        la grande instabilité politique qui y régnait. Installés au sud du delta du
                        fleuve Yangzi, ils avaient pris l’habitude de tenir des sortes de salons
                        philosophiques dans leurs jardins, puis dans la belle nature autour de
                        Nankin. À toutes les représentations dont ils étaient porteurs, ils
                        ajoutèrent la sensibilité et l’émotion éprouvées à la vue de ce que l’on
                        peut qualifier, sans excès, de paysage.

                    Quelques incursions littéraires et poétiques dans la dynastie
                        des Tang (618-907), ainsi qu’au Japon de l’époque de Heian, autour de l’an
                        1000, permettront d’évoquer la relation intime, voire fusionnelle, que
                        l’homme a pu entretenir avec la montagne.

                

            

        
    
        
            
                
            

            

            
                1. L’ouvrage d’Édouard
                    Chavannes qui fait toujours autorité, Le T’ai-chan
                    – Essai de monographie d’un culte chinois, a été publié en
                    1910 aux éditions Ernest Leroux à Paris, puis en fac-similé aux éditions Phénix
                    en 2004.

            
            
            
                2. Au long du texte, nous
                    recourons au système de transcription pinyin adopté par la
                    République populaire de Chine. Exceptionnellement, nous mentionnerons un nom ou
                    un terme connus dans le système dit EFEO (École française d’Extrême-Orient),
                    employé jadis et plus familier à certains lecteurs.

            
            
            
                3. La dynastie Shang a régné
                    sur une vaste partie des vallées du fleuve Jaune, d’environ ~1600 à ~1046 (le
                    signe ~ précédant une date est à comprendre comme signifiant « avant notre
                    ère ») ; elle a été suivie par celle des Zhou (env. ~1046 à >~256).

            
            
            
                4. Cette région au sud du delta
                    du Yangzi – connu en occident sous le nom de fleuve Bleu – fut appelée Jiangnan, à savoir « Sud du fleuve [Bleu] ».

            
            
            
                5. Lorsque aucune référence
                    n’est précisée, les traductions sont de l’auteur.
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                    DZ : Daozang (Canon taoïste).
                        Réimpression en 60 vol., Taibei, Xinwen feng chubanshe, 1977.

                    SKQS : Siku quanshu
                        四庫全書 (Somme complète de livres des quatre
                        magasins), Taibei, Shangwu yinshu guan, 1983.

                    T. : Taishō Shinshū Daizōkyō
                        大正新修大藏經 (Canon bouddhique nouvellement révisé en
                        l’ère Taishō), édité par Takakusu Junjīro 高楠順次郎
                        et al., Tōkyō, Taishō Issaikyō Kankōkai, 1924-1932,
                        100 vol. ; réédition Taibei, Xin wenfeng chubanshe, 1973.

                    ZZJC : Zhuzi jicheng
                        諸子集成 (Collection des différents philosophes),
                        Shanghai, Shanghai shudian, 1986.

                    SSJZS : Shisan jing zhuzhu
                        十三經注疏 (Édition annotée des treize classiques),
                        révisé par Ruan Yuan 阮元, Pékin, Zhonghua shuju,
                        1983.
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                    Le commencement du monde
                
            

            
                
                    
                        
                            De l’indifférencié au « manifeste »
                        
                    

                    Plusieurs grands mythes fondateurs des civilisations, notamment
                        en Méditerranée et en Mésopotamie, en appellent à une instance créatrice
                        sortant le monde d’un chaos originel pour lui donner forme et,
                        progressivement, humanité.

                    Des Grecs anciens, pensant l’origine et la nature du monde
                        physique, considéraient qu’il fallait y voir l’œuvre d’un démiurge. Timée,
                        après avoir posé l’alternative d’une création ex
                        nihilo ou d’une existence perpétuelle, avançait l’hypothèse d’un
                        créateur parfait, s’appuyant sur un modèle éternel, pour construire notre
                        monde à l’aide de connaissances scientifiques et d’outils mathématiques1.

                    Rien de tout cela en Chine.

                    Des passages de quelques grands textes classiques décrivent, à
                        partir d’un fond obscur et indifférencié, une amorce, puis un déploiement
                        naturel du monde. Ces évocations inaugurales sont brèves et parcimonieuses
                        comme si l’on était en présence d’un grand processus, devenu manifeste et
                        d’absolue évidence.

                    Aux antipodes de la notion de création ou de causes originelles
                        qu’il faudrait percer, le monde est naturellement apparu comme fonctionnant
                        selon un modèle absolu dont on interrogera inlassablement les modalités et
                        les formes aussi bien pour la bonne conduite des affaires du monde que dans
                        la recherche de pensées et de comportements justes. Ce commencement du
                        fonctionnement du monde est lui-même relatif au sens où il ne représente que
                        le basculement vers la manifestation de ce qui se trouvait, latent, à l’état
                        de potentiel.

                    Le Zhuangzi paraît indiquer cette
                        relativité en toutes choses :

                    
                        Il y a ce qui commence,

                        Il y a le commencement qui n’a pas
                                [encore] commencé,

                        Il y a le commencement qui n’a pas
                                encore commencé de commencer2.

                    

                    S’il est vrai que les textes chinois font apparaître des
                        variantes selon les régions et les époques dans ce surgissement, y compris
                        dans l’implication de dieux ou de personnages mythiques, il n’en reste pas
                        moins que la vision générale est bien celle du dégagement d’un
                        « manifeste », à partir d’un « latent indifférencié ».

                     

                    On a beaucoup débattu de l’absence, en Chine, de véritables
                        mythes au point que Marcel Granet, dans une belle formule un peu imprudente,
                        regrettait : « Seules quelques métaphores, jointes à des débris de légendes
                        renseignent sur l’idée que les anciens Chinois se faisaient de l’Univers3. » Henri Maspero, quant à lui,
                        abondait en ce sens : « On sait que les récits de la vieille mythologie
                        chinoise ne nous ont pas été transmis : nous n’en connaissons que les débris
                        déformés en une histoire des origines du monde4. »

                    Les deux éminents sinologues regrettaient peut-être que la
                        Chine ne fût pas dotée d’un mythe fondateur originel à la hauteur de son
                        histoire, de sa culture et de sa pensée. Or, les textes évoquant le
                        commencement du monde, en nombre limité, il est vrai, présentent une grande
                        cohérence. Les variations légendaires, nombreuses, viennent se superposer
                        sur un procès qui s’est déployé en phases puissantes : état indifférencié,
                        extension du Dao, distinction du yang et du yin, ciel et terre, espace-temps…

                    Les nombreuses légendes, venues des croyances spirituelles ou
                        religieuses, n’altèrent en rien l’apparition, l’ordre et le fonctionnement
                        du monde dans une vision générale que les Chinois ont perpétuée sur de très
                        nombreux siècles à partir des écrits pré-impériaux5. Les importantes découvertes
                        archéologiques faites au 
                            XX
                        e siècle, dépassant les multiples
                        interprétations qui furent faites au cours de l’histoire, ont plutôt
                        tendance à confirmer le corpus originel constitué par ces grands textes
                        fondateurs.

                    William G. Boltz soutient, quant à lui, qu’à partir des Han,
                        s’était développé un processus d’oubli des mythes d’origine qu’il qualifie
                            d’euhemerism ou euhemerization ; dans une belle formule parallèle, il ajoute que les
                        Grecs auraient « mythologisé » leur histoire, quand les Chinois auraient
                        « historicisé » leurs mythes6.

                    Il est vrai que la Chine ancienne, délaissant la question de
                        l’individu, et donc de l’être, a donné toute sa place au culte des ancêtres
                        et à l’inscription de chaque personne dans cette grande chaîne qui reléguait
                        la présence et la fonction des dieux au second plan.

                    Indépendant d’un écoulement chronologique régulier et
                        cumulatif, le temps chinois fonctionnait en boucles, à savoir qu’à tout
                        changement dynastique, pouvait correspondre, par l’instauration décrétée
                        d’un système calendaire, une phase nouvelle du temps sur la terre.

                    Les mythes liés à la période précédente pouvaient alors être
                        repris et, pour ainsi dire ingérés par la nouvelle période qui s’ouvrait ;
                        ainsi, imperceptiblement, le mythique se transformait en historique.

                

                
                
                    
                    
                        
                            Récits du commencement du monde
                        
                    

                    Tout s’est mis, de soi-même, naturellement en place et, par une
                        succession de phénomènes de séparation, fusion, évaporation, condensation,
                        le monde s’est mis en branle selon de grands principes et fonctions
                        articulant la triade : ciel, terre, homme.

                    Les Œuvres du maître de Huainan7, en quelques lignes, décrivent le
                        processus inaugural du monde chinois qui va gouverner toute la vision et la
                        pensée au long des siècles :

                    
                        L’époque à laquelle le ciel et la terre étaient encore
                            sans forme, fut appelée le grand éclat8, car tout était vaste, immense,
                            obscur et sans aspect.

                        Le Dao [Tao]9 commença dans les immensités vides. Celles-ci engendrèrent
                            l’étendue et le temps qui engendrèrent les souffles. Les souffles eurent
                            alors des contours. Ce qui était léger et pur se dispersa pour
                            constituer le ciel. Ce qui était lourd et grossier s’aggloméra pour
                            former la terre. La réunion et la condensation du léger et du subtil fut
                            aisée, mais la solidification et l’agglomération du lourd et du grossier
                            fut délicate. Aussi le ciel fut-il achevé avant que la terre ne fût
                                fixée10.

                    

                    Cette description saisissante de l’apparition du monde et de
                        son déploiement, figurent selon des variantes dans les textes classiques,
                        dont le Zhuangzi, le Laozi ou le
                            Liezi ; elle constituera l’un des fondements
                        indiscutés de toute la pensée chinoise.

                    Ainsi est posé un autre des points centraux de la pensée
                        chinoise, apparaissant dès le Laozi et poursuivi dans
                        les réflexions philosophiques ultérieures – notamment par Wang Bi11 – sur l’intime relation entre un
                        état du « ne pas y avoir » (wu), au sens d’un fond
                        inépuisable de potentiel non encore déterminé, ni apparu d’où adviendrait un
                        « y avoir » (you), entendu au sens du manifeste et du
                        visible.

                    Au lieu d’une création ex nihilo12, on se trouve plutôt en présence
                        d’un état initial non encore visible, décrit par la particule wei, « pas encore », et pourtant chargé d’un
                        potentiel illimité qui déclenche le grand commencement. Le début du texte
                        des Œuvres du maître de Huainan suggère, par hyperbole
                        poétique de caractères redoublés, cette mise en branle puissante de tout ce
                        qui souffle, vole, se creuse ou se déploie. C’est dans une suite de verbes
                        d’action, non attribués à un « auteur », que le texte décrit les phases de
                        ce grand procès : créer (sheng) ; diviser (pou) ; distinguer (pan) ;
                        différencier (fen).

                    Le Dao, grand principe universel, opère une série de puissantes
                        transformations mettant en place les souffles13 constitutifs du ciel, des astres,
                        de la terre avec ses diverses conformations et l’ensemble des formes de vie,
                        les dix mille existants (wanwu), englobant tout ce qui
                        vit, palpite, se développe dans l’ordre du minéral, du végétal mais aussi de
                        l’humain.

                     

                    Le Laozi14, dans son chapitre 25, évoque
                        ainsi le début du monde :

                    
                        Quelque chose a surgi du chaos,

                        
                            Avant que ciel et terre ne prennent forme.
                        

                        
                            Latence ! Silence !
                        

                        
                            Se déployant de lui-même sans se transformer,
                        

                        Se répandant partout sans s’épuiser,

                        
                            Il peut constituer la matrice [de tous les existants]
                                sous le ciel.
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                            Ill. 2 : Lamelles de bambou conservées au musée de
                                Shanghai.

                            Découvertes à l’occasion de fouilles, notamment dans des
                                tombes, ces lamelles faites de bambou ou de bois, étaient reliées
                                entre elles par des cordelettes. Leurs inscriptions sont délicates à
                                déchiffrer et, de surcroît, parfois estompées ou effacées.

                            Les lamelles, ici présentées, datent de la période des
                                Royaumes combattants (c. 481/453 av. notre ère
                                – 221 av. notre ère) et font partie du 6e
                                volume de la collection des « livres » de bambou liés au pays de
                                Chu.

                        
                    
                    
                        
                            
                            Je ne sais pas son nom ; ce qui le désigne est
                                « Dao »…
                        

                        
                            L’homme prend modèle sur la terre ;
                        

                        
                            La terre prend modèle sur le ciel ;
                        

                        
                            Le ciel prend modèle sur le Dao ;
                        

                        Le Dao prend modèle sur « ce qui est
                                spontanément ainsi » (ziran).

                    

                    Lorsqu’en 1993, furent exhumées quelque huit cents lamelles de
                        bambous datant des Royaumes combattants15, on retrouva des textes classiques dont le Laozi et l’on découvrit un court texte inconnu en quatorze lamelles,
                        auquel les chercheurs ont donné le titre de « le Grand Un engendra l’eau »
                            (Taiyi shengshui), reprenant les quatre caractères
                        du début du texte qui décrivent le premier temps du monde.

                    Voici la traduction des cinq premières lamelles, sur quatorze
                        au total, présentant l’enclenchement du procès d’apparition du monde :

                    
                        [1] Le Grand Un engendra l’eau

                        [2] L’eau, en retour, assista le Grand Un

                        [3] Ainsi se forma le ciel. Le ciel, en retour, assista le
                            Grand Un ; c’est ainsi qu’il forma la terre. Ciel et terre
                            [s’assistèrent l’un l’autre] ; c’est ainsi que se formèrent le divin et
                            le lumineux16.

                        [4] Le divin et le lumineux s’assistèrent l’un l’autre ;
                            c’est ainsi que se formèrent yin et yang.

                        Yin et yang s’assistèrent l’un l’autre ; c’est ainsi que
                            se formèrent les quatre saisons

                        [5] Les quatre saisons s’assistèrent [les unes les
                            autres] ; c’est ainsi que se formèrent le froid et le chaud.

                        Le froid et le chaud s’assistèrent l’un l’autre ; c’est
                            ainsi que se formèrent l’humide et le sec.

                        L’humide et le sec s’assistèrent l’un l’autre ; c’est
                            ainsi que se forma l’année, et c’est tout.

                    

                    « Grand Un » ou « Dao », sont à l’origine du grand procès
                        d’un déploiement qui connaît des transformations successives ; sans cause et
                        sans but, celles-ci sont produites par appariement dynamique entre deux
                        grands éléments, à partir desquels un troisième vient à se former. Spirituel
                        et temporel semblent intimement mêlés dans ce récit, même si dans certaines
                        interprétations ultérieures, on a pu apercevoir un prolongement religieux
                        dans le « Grand Un » dans le culte de l’étoile Polaire qui s’est perpétué
                        jusque sous les Han.

                     

                    Le Traité des rites reprend un récit
                        proche partant d’un état originel, non encore différencié ; il le prolonge
                        toutefois jusqu’à l’exercice d’un pouvoir souverain sur la terre, devant
                        prendre modèle sur le ciel :

                    
                        Les règles tirent leur origine de la grande unité ou
                            matière primordiale de l’univers. La grande unité s’étant divisée a
                            formé le ciel et la terre. Les émanations du ciel et de la terre,
                            animées d’un mouvement circulaire, ont formé les deux principes
                            constitutifs des corps. Ces deux principes par leurs changements
                            continuels produisent les quatre saisons. Les saisons en se succédant
                            donnent lieu aux opérations des esprits. Les règles émanées s’appellent
                            ordres ; leur exemplaire (ou leur arbitre) est
                            dans le ciel17.

                    

                    Le Liezi décrit le « grand commencement »
                        en une synthèse saisissante qui sonne comme un rappel ; quatre phases,
                        reprises selon un ordre inversé, remontent à l’origine du monde :

                    
                        C’est pourquoi [Liezi] dit : « Il y a [eu] une grande
                            transformation, il y a [eu] un grand début, il y a [eu] un grand
                            commencement, il y a [eu] un grand indéterminé »18.

                    

                    C’est dans le Zhuangzi qu’est évoqué
                        et nommé un état premier et indistinct avant que ciel et terre ne fussent
                        séparés, par l’expression hundun. Ce synthème, souvent
                        traduit par « chaos », porte une image de confusion, de grand désordre,
                        alors qu’il a pour essence l’indétermination. « Sans forme »,
                        « indistinct », « sans limite », « sombre, mystérieux », « empli d’une eau
                        primordiale », telles apparaissent les formules pour évoquer le monde avant
                        qu’il commence de se différencier et de prendre forme. En son chapitre 23,
                        Zhuangzi souligne que la connaissance des plus éminents Anciens s’efforçait
                        de remonter au point ultime de l’indistinction, avant l’apparition d’une
                        première différenciation et le déploiement du grand procès.

                

                
                
                    
                        
                            Pangu, au commencement du monde
                        
                    

                    Une importante variante de l’origine du monde, probablement
                        venue dans des temps très anciens des terres tibétaines, évoque Pangu apparu
                        alors que le ciel et la terre formaient un ensemble pareil à un œuf de
                        poule. Après dix-huit mille années, ciel et terre se séparèrent formant le
                            yang pur qui donna le ciel et le yin grossier qui donna la terre. Pangu, immensément grand,
                        demeurait au milieu ; cette caractéristique a conduit à le rapprocher du
                        mont Kunlun19 dans la fonction
                        de pivot, articulation du ciel et de la terre. Son souffle devint les vents
                        et nuées, sa voix le tonnerre, son œil gauche le soleil, son œil droit la
                        lune, ses quatre membres les orients et les cinq parties de son corps les
                        cinq montagnes sacrées20.

                    Dans un texte ultérieur, la Biographie
                            interne de l’empereur Wu des Han attribuée à Ban Gu, un récit de
                        commencement du monde se trouve réinterprété par la sensibilité taoïste :

                    
                        [Xi]wangmu répondit [à Han Wudi] :

                        Jadis, la première année de l’ère de la Vacuité Pure de
                            l’Auguste Supérieur, le Très-Haut du Tao des Trois Cieux contempla d’en haut l’univers. Il examina la longueur et l’étendue des
                            fleuves et des mers, il inspecta la hauteur des collines et des pics, il
                            mit en place le pilier du ciel, et le fixa sur le sol. Il planta les
                            cinq pics sacrés et définit les montagnes assistantes21.

                    

                    
                

                
                
            

        
    
        
            
                
            

            

            
                1. Dans le Timée de Platon, le philosophe pythagoricien Timée expose longuement sa
                    vision et sa pensée de la création du monde.

            
            
            
                2. Zhuangzi ([Livre de] Maître Zhuang), attribué à Zhuang Zhou, éd. ZZJC, vol.
                    3, chap. 2, « Toutes choses mises à égalité » (Qiwu lun).
                    Sur les trente-trois chapitres conservés, on s’accorde à penser que les sept
                    premiers – dits « Chapitres intérieurs » – ainsi que certains des « Chapitres
                    extérieurs » sont de Zhuang Zhou. Outre sa grande qualité littéraire, l’œuvre
                    frappe par son élévation de pensée et une indépendance d’esprit qui réinterroge
                    en profondeur les fondements de la pensée de l’époque. Ce texte sera par la
                    suite institué comme l’un des grands livres du taoïsme.

            
            
            
                3. La pensée
                        chinoise, Paris, Albin Michel, 1999, pp. 283-284. Dans la troisième
                    partie intitulée « Le système du monde », Marcel Granet propose une synthèse sur
                    le commencement du monde.

            
            
            
                4. Henri Maspero, « Légendes
                    mythologiques dans le Chou King », Journal asiatique (janvier-mars 1924), p. 24.

                N.B. : le Chou King (transcription EFEO) est
                    rendu par Shujing, en pinyin. Ce Classique des Documents reprend des textes liés à la
                    politique et à l’administration des souverains de la Chine antique, mythiques
                    (Yao et Shun) et historiques, jusqu’aux Zhou occidentaux (
                        V
                    e siècle av. notre ère).

            
            
            
                5. Textes, appelés à devenir des
                    classiques, composés avant le Premier Empire (221 av. notre ère).

            
            
            
                6. Voir William Boltz « Kung
                    Kung and the Flood : Reverse Euhemerism in the Yao Tien », in
                        T’oung pao, Leyde, Brill, vol. LXVII, 3-5, 1981, pp. 141-153.

            
            
            
                7. Le Huainan
                        zi est un ouvrage résultant de plusieurs apports compilés sous
                    l’autorité de Liu An, prince de Huainan, au 
                        II
                    e siècle avant notre ère. Il aborde de
                    nombreux sujets : histoire, topographie, astronomie, philosophie, méthodes de
                    gouvernement et ordre sociopolitique.

            
            
            
                8. Les commentateurs ont noté
                    que le caractère « éclat », zhao, a pu être corrompu au
                    détriment de « sombre, obscur », ming. Quoi qu’il en soit,
                    selon la geste taoïste, c’est à partir d’un état indifférencié, que le Dao
                    [Tao], à l’origine de toutes choses, s’est formé et déployé.

            
            
            
                9. Le même caractère est
                    transcrit « Tao » dans le système EFEO et « Dao » dans le système pinyin.

            
            
            
                10. Huainan
                        zi ; traduction de Rémi Mathieu, in Anthologie des
                        mythes et légendes de la Chine ancienne, Paris, Gallimard, 1989,
                p. 27.

            
            
            
                11. Wang Bi (226-249), au cours
                    de sa courte vie, composa des commentaires à deux ouvrages fondateurs : le Livre des mutations (Yijing) ainsi
                    que le Laozi (ou Classique de la Voie et
                        de la vertu, Daode jing). L’autorité intellectuelle de ses écrits s’est
                    exercée au long des siècles, jusqu’à aujourd’hui.

            
            
            
                12. Cette conception fut
                    développée par Saint Augustin au livre XI de ses Confessions.

            
            
            
                13. Notion capitale de qi  (aussi transcrit k’i  ou ch’i), souvent traduite par « souffle » ou
                « énergie ».

            
            
            
                14. Le Laozi (ou Daode jing) aurait été livré par Laozi
                        (
                        VI
                    e siècle avant notre ère), le sage souvent
                    considéré comme le fondateur du taoïsme, quoique son existence historique soit
                    toujours l’objet de débats.

            
            
            
                15. Dans la chronologie
                    générale, la période des Printemps et automnes (~ 722-~ 481/453) a précédé celle
                    des Royaumes combattants (c. ~ 481/453-~ 221).

            
            
            
                16. Dans son ouvrage Early Chinese Medical Literature, Donald Harper considère
                    que shenming fait référence au religieux et préfère
                    traduire l’expression par « spirit illumination ». Sarah
                    Allan, dans The Shape of the Turtle, choisit « numinous and luminous », à la tonalité plus
                    philosophico-religieuse.

            
            
            
                17. Liji.
                    Traduction de Séraphin Couvreur (1835-1919), jésuite, qui a accompli un
                    prodigieux travail de traduction des grands textes classiques chinois et
                    confectionné cinq dictionnaires. Cf. Couvreur, Mémoires sur
                        les bienséances et les cérémonies, tome 1, article IV – 4, p. 201. Le Liji est un classique attribué aux Sages des Zhou, et
                    notamment le Duc de Zhou. Il traite principalement de l’ensemble des rites et
                    comportements à tenir dans la vie sociale, administrative ou politique.

            
            
            
                18. Liezi
                    (Œuvres de maître Lie), attribué à Lie Yukou, éd. ZZJC, vol. 3, chap.1 « Tian rui », § 2. Avec le Laozi et
                    le Zhuangzi, le Liezi est l’un des
                    textes classiques du taoïsme. Bien qu’attribué à Lie Yukou qui aurait vécu au
                        
                        IV
                    e siècle avant notre ère, on considère
                    aujourd’hui que ce texte date des premiers siècles de notre ère.

            
            
            
                19. Montagne mythique du
                    lointain Nord-Ouest de la Chine ancienne.

            
            
            
                20. Rémi Mathieu, Anthologie des mythes et légendes de la Chine ancienne,
                        op. cit., p. 29.

            
            
            
                21. Han wudi
                        neizhuan. Cf. Kristofer Schipper, L’Empereur Wou des
                        Han dans la légende taoïste : Han Wou-Ti, Nei-Tchouan (Hanwudi neizhuan) Paris, Publications de l’EFEO, 1965, p. 99 et 100.
                    Cet ouvrage ésotérique rapporte divers épisodes de la vie de l’empereur Wu des
                    Han, notamment sa rencontre avec Xiwangmu, mythique reine mère d’Occident.
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