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Introduction


Principal représentant du confucianisme philosophique en Chine, Zhu Xi (1130-1200)1 est l’auteur d’une œuvre considérable qui, par son ampleur et l’influence qu’elle a exercée pendant des siècles, en Chine, en Corée et au Japon, lui a valu d’être comparé à saint Thomas d’Aquin (1225-1274) dont la somme théologique et philosophique opérait en Occident la synthèse entre la philosophie antique et la scolastique médiévale. Lointain contemporain d’Averroès (1126-1198) et de Maïmonide (1135-1204), Zhu Xi réalisa la deuxième grande synthèse de l’héritage lettré chinois, dix-sept siècles après celle opérée par Confucius (551-479 avant notre ère), en commentant et discutant les Classiques de l’antiquité, et en reprenant à nouveaux frais les idées métaphysiques développées par ses devanciers des Song du Nord. Ce faisant, il s’inscrit dans un courant philosophique et politique appelé Étude de la Voie ou Étude du Principe, généralement désigné en Occident sous le terme « néoconfucianisme »2. Ses commentaires des Classiques confucéens se sont imposés jusqu’au début du XXe siècle, ce qui le rapproche également de Rabbi Chlomo ben Itzhak, de Troyes, plus connu sous son acronyme de Rachi (1040-1105), dont les commentaires du Pentateuque et du Talmud continuent à faire autorité au sein de la tradition juive3. Par son rayonnement dans le domaine intellectuel, Zhu Xi est considéré en Chine comme le plus important penseur confucéen après Confucius lui-même4. Il prolonge la tradition herméneutique des commentaires consacrés aux Quatre Livres (Entretiens de Confucius ; Mengzi (Mencius) ; Grande Étude ; Invariable Milieu), textes antiques au cœur du savoir lettré jusqu’au début du XXe siècle. À l’œuvre exégétique se superpose chez Zhu Xi une investigation philosophique fondée sur les concepts de Principe et d’énergies, tous deux inspirés par ses devanciers des Song du Nord (960-1127). Il a clarifié les thèmes cosmologiques hérités de la tradition ancienne. Il met l’accent sur l’inscription immanente des vérités et de la morale, et offre à la fois une explication de l’univers et un questionnement sur l’homme et sa nature. Il se livre à une investigation métaphysique et éthique, sans finalité théologique ni mystique, qu’il associe à une mise en pratique concrète et immédiate. Héritier d’une lignée de penseurs mus par la volonté de revenir à des formes philosophiques et morales axées sur la pensée chinoise ancienne, après plusieurs siècles marqués par l’influence de la pensée bouddhique, il a su donner une forme cohérente à deux millénaires de tradition intellectuelle et scripturaire, développant les idées de ses devanciers, et proposant son propre système interprétatif.
Son œuvre s’inscrit dans une époque, la dynastie Song (960-1279), marquée par l’essor du confucianisme philosophique et le retour à une forme de pensée rationaliste, en réaction au bouddhisme pour qui la croyance dans la transmigration des âmes et l’espoir d’atteindre le nirvana, c’est-à-dire l’extinction des afflictions et des désirs, conditionnaient le rapport au monde. La notion de réincarnation est étrangère aux confucéens, même si Zhu Xi élabore une théorie se référant aux fantômes et aux esprits, que Confucius préférait s’abstenir d’évoquer5. Le confucianisme des Song écarte les cycles temporels incommensurables et les univers infinis, ramenant le temps et l’espace à l’échelle de l’histoire humaine, celle « des Saints et des Sages » de l’Antiquité, et celle du ici et maintenant. Zhu Xi prolonge l’œuvre des philosophes des Song du Nord : Zhou Dunyi, Zhang Zai et les frères Cheng – Cheng Hao et Cheng Yi – et, à un moindre degré, Shao Yong. Ceux-ci proposent une alternative au détachement du monde valorisé par le bouddhisme. Ils remettent au premier plan les préoccupations éthiques où le perfectionnement individuel, l’éducation et l’engagement au service du pays sont étroitement liés. La généralisation du système des concours impériaux, clé de voûte de l’ordre mandarinal, a contribué à l’élargissement en Chine d’une classe lettrée, concernée par les affaires de l’État et appelée à assurer des fonctions éminentes. Le néoconfucianisme a vu le jour dans ce contexte favorisant l’accès au pouvoir à des membres de la société parfois issus de couches modestes et destinés à se substituer aux élites aristocratiques et militaires qui avaient dominé sous les dynasties précédentes. Les théories cosmologiques fondées sur les commentaires des Mutations – antique ouvrage de divination promu au rang de Classique – n’en restent pas moins présentes dans la pensée néoconfucéenne. Et s’il rejette le bouddhisme, le confucianisme rénové des Song reste néanmoins fortement influencé par cette doctrine qui a largement contribué au développement de la métaphysique en Chine. Le mot « Li », qui désigne le Principe selon les néoconfucéens, avait été utilisé avant eux par les bouddhistes dans un sens métaphysique et transcendant6. Par ailleurs, les techniques de méditation héritées du bouddhisme exerceront aussi une influence non négligeable sur des formes nouvelles d’introspection et d’examen de soi que Zhu Xi et son école appliqueront dans une perspective éducative et morale, axée sur l’acquisition des connaissances.
La concentration tient une place fondamentale dans l’appropriation du savoir. Zhu Xi fustige la tentation quiétiste et méditative qu’il associe au bouddhisme chinois, et donne au confucianisme rénové une application quotidienne. La démarche engagée de Zhu Xi prolonge l’idéal de Confucius et de Mencius, les deux plus importants sages de l’antiquité selon l’école confucéenne7, en faveur d’une meilleure gouvernance, encourageant l’homme de bien, à commencer par le souverain, à observer une conduite exemplaire. Cet idéal qui remonte aux origines du confucianisme se veut un auxiliaire du pouvoir impérial, mais joue souvent aussi un rôle de contestation, ce qui a fait dire à Jacques Gernet : « Ce que nous appelons confucianisme fut bien plus souvent, avant la consolidation du pouvoir mandchou [1644-1911], une arme aux mains de l’opposition qu’une idéologie officielle8. » Les interventions de Zhu Xi face à l’empereur attestent de son engagement en faveur d’un meilleur gouvernement et témoignent d’un « courage de la vérité ». Par son aura et son prestige intellectuel, Zhu Xi est tenu pour le principal représentant du courant philosophique et politique désigné en Chine sous le nom d’Étude de la Voie. Le terme, apparu sous les Song du Nord, désigne une communauté informelle au sein des élites lettrées, mues par le même idéal d’un bon gouvernement. Voie est ici à comprendre au sens de méthode, en conformité avec la morale confucéenne, et non dans son acception mystique et quasi indicible utilisée par le taoïsme9. La dénonciation de la corruption et de l’arbitraire par ce courant confucéen, au nom d’un magistère rigoureux, fut perçue par ses ennemis politiques comme une remise en cause de l’autorité impériale. Dénoncée à plusieurs reprises, l’Étude de la Voie fit l’objet d’une campagne dans les dernières années de la vie de Zhu Xi. La répression qui s’est abattue sur ses principaux acteurs valut à ce dernier de voir son nom figurer sur une liste noire et de finir sa vie déchu de tous ses titres.
Lettré fonctionnaire, Zhu Xi n’exerça des fonctions administratives que durant neuf ans, préférant se consacrer à son activité intellectuelle, entouré de ses disciples. Il fit de l’apprentissage du savoir l’objet d’une véritable méthode, vue à la manière d’un gongfu, autrement dit une pratique quotidienne, associant le temps à l’effort, l’examen de soi à l’étude des textes. Il insiste sur la notion de progrès graduel et ordonné, et affiche peu d’intérêt pour les spéculations coupées de la réalité. L’idéal des confucéens consiste à atteindre une forme de sainteté, c’est-à-dire la sagesse parfaite, à l’égal de celle de Confucius.
L’apport philosophique de Zhu Xi réside dans l’association qu’il opère entre le Principe (Li) et les énergies (qi), notions anciennes déjà réinvesties par les philosophes des Song du Nord, dont il fait le cœur de son système. En assimilant la nature des êtres au Principe, c’est-à-dire à la « raison des choses », à la fois immanente et transcendante aux êtres, il situe catégoriquement la « nature » du côté du suprasensible. Il emprunte à ses devanciers l’idée que la nature est affectée par « la matière et les énergies », expliquant ainsi les différences prévalant entre les êtres. Dans cette perspective, la présence du mal est vue comme un accident, venant pour ainsi dire dénaturer une nature humaine bonne dans son essence, conformément à la thèse de Mencius, l’auteur du Mengzi, au IVe siècle avant notre ère10. Zhu Xi prend à la tradition antique le concept de « Faîte Suprême » (Taiji), principe à l’origine de toutes les choses, antérieur à la séparation des énergies cosmiques Yin et Yang. Le Faîte Suprême doit également être identifié au Principe, à la fois transcendant et immanent aux êtres, à l’origine du monde et du mouvement.
On a dit de Confucius qu’il avait accompli la première synthèse des traditions lettrées de l’antiquité en rassemblant les textes classiques auxquels son nom est associé. De même, Zhu Xi a à son tour accompli la somme des traditions intellectuelles et philosophiques des Song du Nord et du début des Song du Sud11. Le Principe est une notion centrale chez les frères Cheng, mais ces derniers n’abordent la question des énergies que de manière ponctuelle. De même, les énergies, ou souffles, sont au cœur de la pensée de Zhang Zai, autre philosophe majeur des Song du Nord, sans que le Principe tienne un rôle primordial dans son élaboration philosophique. Zhu Xi, le premier, réunit les deux concepts et leur insuffle une cohérence. Le même esprit de synthèse se retrouve dans les présentations qu’il donne des Mutations, antique traité de divination – le Yijing ou Yi-king –, construit autour de soixante-quatre figures (hexagrammes), constituées par une alternance de lignes brisées (Yin) ou entières (Yang), et devenu à la lumière de ses commentaires un des principaux textes de la métaphysique chinoise. Zhu Xi opère la synthèse entre les deux approches, philosophique et numérologique, des Mutations12. De même, il reprend les idées contemporaines développées par l’école du Hunan qui met l’accent sur la notion de « cœur », ou cœur-esprit, et les associe à sa propre épistémologie. Enfin, les Commentaires réunis des Quatre Livres13 sont aussi un exemple de la vaste synthèse opérée par Zhu Xi qui s’appuie sur la lecture de près de quarante commentateurs sur les Entretiens, le Mengzi, la Grande Étude, l’Invariable Milieu, tout en proposant une grille interprétative nouvelle. Ce faisant, il intègre ces quatre ouvrages à son propre système, se détachant des commentaires érudits anciens qui avaient tendance à oblitérer la portée des textes par une accumulation de gloses.
Zhu Xi relit et commente les Classiques de l’époque préimpériale dans un sens compatible avec une interprétation strictement confucéenne, écartant les courants rivaux, hérités de la tradition antique : taoïstes adeptes du « non-agir » ; légistes, théoriciens de la toute-puissance de l’État ; mohistes, partisans de l’« amour universel » ; stratèges et conseillers utilitaristes. Ses commentaires des Quatre Livres sont devenus un siècle après sa mort la norme intellectuelle en Chine jusqu’au début du XXe siècle. Les dynasties qui ont succédé à la dynastie Song ont érigé sa doctrine au rang d’idéologie officielle, y compris pendant la dernière période impériale, la dynastie sino-mandchoue des Qing (1644-1911). Son influence s’est étendue à l’ensemble du monde sinisé, à commencer par la Corée et le Japon. Tous les philosophes jusqu’à la période moderne ont pensé pour ou contre le commentateur des Quatre Livres. Cette prédominance explique à la fois son prestige considérable, mais aussi le rejet dont il a fait l’objet au cours du XXe siècle dans un contexte de table rase du passé « féodal ». Après une éclipse de plus d’un demi-siècle, la figure de Zhu Xi connaît aujourd’hui un véritable retour en grâce dans une Chine qui aspire à renouer avec ses traditions intellectuelles.


1. 
Zhu Xi, prononcer « D’joue-scie », autres transcriptions : Tchou Hi, Tshou Hi, Chu Hsi. En Chine, le nom de famille précède le prénom.


2. 
Étude de la Voie (Daoxue) ou Étude du Principe (Lixue).


3. 
Sur Rachi, voir Victor Malka, Rachi, PUF, coll. « Que sais-je ? », 1993.


4. 
Chen Lai, 2011.


5. 
Entretiens, VI, 20, et VII, 20.


6. 
Cheng, 2014 (1997), p. 363.


7. 
Confucius et Mencius sont les noms latinisés de Kongfuzi – ou Kongzi – (Maître Kong), l’auteur des Entretiens, et de Mengzi (Maître Meng), auteur d’un ouvrage portant son nom, le Mengzi.


8. 
Gernet, 2005, p. 19.


9. 
Laozi, Daodejing, § 1. Cheng, 2014 (1997), p. 203-205.


10. 
Cheng, 2014 (1997), p. 168-185.


11. 
Chen Lai, 2011 ; Cheng, 2014 (1997), p. 495-510.


12. 
Er Cheng ji, 2014 (1981), p. 689-1026.


13. 
Sishu jizhu, dans Zhu Jieren et al. (éds), Zhuzi quanshu (ci-après ZZQS), vol. 6, p. 1-490.






Biographie


Le contexte
Zhu Xi est né le 18 octobre 11301 à Youxi au Fujian, province côtière située face à l’île de Taïwan, trois ans après l’invasion de la Chine du Nord, où régnaient alors les Song, par les Jürchens, venus de la Mandchourie, fondateurs de la dynastie Jin (1115-1234). Dès son avènement, cent soixante-dix ans plus tôt, la dynastie Song (960-1279) avait été contrainte de cohabiter avec les Kitans-Liao (938-1125), autres nomades sédentarisés, installés dans la partie nord du pays, à la faveur de l’affaiblissement du dispositif défensif qui accompagna la chute des Tang (618-907). Leur alliance pour combattre les Kitans se révéla désastreuse pour les Song. Les Jürchens, après avoir battu les Kitans, se retournent contre leurs alliés, prennent la capitale Bianliang (aujourd’hui Kaifeng au Henan) et capturent l’empereur Qinzong et son père Huizong, déportés vers la steppe pour un voyage sans retour. Les Jürchens-Jin occupent désormais tout le nord de la Chine. La survie des Song est assurée dans des conditions très périlleuses par Zhao Gou, futur Gaozong (règne 1127-1162), frère du souverain captif, ouvrant la période désignée sous le nom de Song du Sud (1127-1279). L’empire chinois se voit réduit à la sphère méridionale du pays. En 1129, deux ans après la débâcle, le péril est tel que l’empereur prend la fuite pour se mettre à l’abri au large des côtes sur un navire, et ne regagne la terre ferme qu’une fois la situation redevenue sous contrôle.
Zhu Xi naît dans ce contexte. Zhu Song (1097-1143), son père, est un lettré fonctionnaire, titulaire du titre de jinshi, le plus haut grade académique, ouvrant à la carrière mandarinale. Par sa naissance, Zhu Xi appartient donc à l’élite lettrée, associée aux affaires de l’empire, qui constitue en Chine une classe à part, parée d’un prestige considérable. Les troubles qui agitent le pays obligent les parents du jeune garçon à fuir l’intérieur des terres pour trouver refuge près des côtes. La famille connaît une situation très difficile qui entraîne la mort des deux frères aînés de Zhu Xi. Les espoirs se reportent sur le cadet dont la curiosité manifestée, dès l’enfance, ne laissa pas d’étonner son géniteur. Malgré ces dispositions précoces, Zhu Xi confiera être passé pour un enfant attardé. En 1138, son père est nommé à Lin’an (aujourd’hui Hangzhou) qui deviendra, l’année suivante, la nouvelle capitale du pays. La menace ennemie est loin d’être écartée. Le débat fait rage entre les partisans de la résistance et les tenants du compromis, regroupés autour du Grand conseiller Qin Hui. En 1139, les partisans d’un accord négocié avec les Jürchens-Jin l’emportent. La politique de paix devient la nouvelle « vérité d’État ». Une telle formulation signifiait qu’elle ne souffrait désormais plus aucune contestation2. Le père de Zhu Xi, du fait de ses prises de position en faveur de la résistance, est démis de ses fonctions et doit retourner au Fujian. En 1140, les Jürchens-Jin rompent la trêve et lancent une nouvelle offensive, forte de quelque cent mille hommes, repoussée par les armées chinoises. Dans l’euphorie de la victoire, Zhu Song calligraphia un poème à chanter de Su Shi (Su Dongpo, 1037-1101), l’immense lettré des Song du Nord, qui glorifiait une bataille fameuse survenue au début de notre ère, lorsque la dynastie Han, un temps renversée, parvint à rétablir son autorité sur le pays. L’histoire doit être vue comme un miroir pour le présent. Zhu Xi conservera toute sa vie la calligraphie paternelle qu’il agrémentera d’une inscription3. Mais ce succès militaire ne permit pas d’infléchir la situation : en 1142, les Song et les Jin signent un traité au terme duquel la Chine reconnaît être vassale de ses voisins du Nord et s’engage à leur verser un tribut annuel. L’année suivante, le père de Zhu Xi meurt alors que l’enfant n’a que treize ans. Avant de disparaître, il avait pris soin de confier sa famille à une de ses relations. Trois autres amis sont également chargés de pourvoir à l’éducation du jeune garçon.

La formation
C’est sous la protection d’aînés prestigieux que se déroule la formation intellectuelle du jeune Zhu Xi qui partage son existence avec sa mère dans la préfecture de Chong’an, non loin du majestueux massif des monts Wuyi, situé dans le nord du Fujian. Il reçoit l’éducation traditionnelle d’un jeune lettré dont l’objectif est la réussite aux concours ouvrant à la carrière administrative. Les Classiques de l’antiquité faisaient partie de cet apprentissage. Zhu Xi raconte avoir éprouvé une révélation à la lecture d’un commentaire de l’Invariable Milieu, dû à Lü Dalin (1040-1092), un lettré des Song du Nord, consacré au passage suivant :
Là où les gens font un, faire dix ; là où les gens font cent, faire mille. Ceux qui sont capables de suivre cette voie, fussent-ils sots, parviendront à la lumière ; bien que faibles, ils parviendront à la force4.

Lü Dalin insistait sur la possibilité pour chaque individu de changer dans son être grâce à l’étude5. Ce « changement qualitatif » deviendra pour les néoconfucéens un objectif sur la voie de la sainteté, c’est-à-dire la sagesse poussée à son plus haut degré, dont Confucius incarnait le modèle suprême. Une telle révélation ouvrit un nouvel horizon au jeune Zhu Xi qui évoquera cet épisode au soir de sa vie pour encourager le jeune empereur Ningzong à se perfectionner par l’étude6. Dès sa dixième année, l’enfant avait également été exalté par la phrase du Mengzi faisant du « Saint », autrement dit le sage dans sa dimension hyperbolique, un être de même essence que le reste des hommes, offrant ainsi un idéal accessible à tous7.
Durant sa formation, le jeune homme fut initié à la calligraphie, discipline consubstantielle à toute pratique lettrée, qu’il maîtrisera avec élégance mais finira par juger secondaire, comparativement à la recherche de la sagesse8. Un tel apprentissage était orienté vers les examens triennaux qui marquaient depuis le début de la dynastie Song l’aboutissement de tout cursus lettré, et conduisaient une élite sélectionnée sur ses connaissances – et non plus sur la naissance – au service de l’administration impériale. Voie royale vers l’élévation sociale, le système des examens mobilisait une énergie considérable parmi la jeunesse éduquée. Le jeune Zhu Xi manifesta peu d’enthousiasme à se plier aux contraintes imposées par les concours mandarinaux, dont il méprisait la finalité purement pragmatique. Zhu Xi se remémore le caractère éclectique qui a marqué sa formation :
Moi aussi je voulais autrefois tout connaître : le Chan, le taoïsme, les belles-lettres, les Élégies de Chu, les Poèmes, les écrits militaires. Il n’y avait rien que je ne voulusse étudier. J’ai ainsi pris une quantité considérable de notes, me munissant pour chaque matière de deux fascicules. J’ai un jour réfléchi, et je me suis dit qu’il me fallait ralentir. N’ayant qu’un seul corps, comment pouvais-je à moi seul accumuler tant de choses9 ?

Cette libido sciendi a constitué l’ambiance dans laquelle le maître du Fujian a baigné pendant son adolescence. Mais c’est également dans une atmosphère de semi-dissidence que s’est opérée son éducation, marquée par la découverte transgressive du confucianisme des frères Cheng – Cheng Hao (1032-1085) et Cheng Yi (1033-1107) – dont l’interdiction avait été réclamée une première fois en 113610. En 1144, deux ans après la conclusion du Traité de paix de l’ère Shaoxing, les écrits des frères Cheng et de Zhang Zai (1020-1078), les trois principaux représentants du confucianisme philosophique sous les Song du Nord, furent à nouveau accusés d’émaner « d’une école sectaire et d’une doctrine biaisée ». Toute référence à leur œuvre devenait proscrite dans les examens. Zhu Xi était alors dans sa quinzième année. Selon le censeur qui réclamait leur interdiction, le contexte pacifique qui prévalait désormais entre les Song et leurs voisins ne se prêtait plus à la diffusion d’un courant de pensée non conforme avec la ligne officielle, et susceptible de fédérer les lettrés dans une attitude oppositionnelle. Les frères Cheng en leur temps n’avaient pas craint de s’adresser à l’empereur avec toute l’autorité que leur conférait leur magistère confucéen. Une telle audace n’était plus tolérée. Cette interdiction confortait la victoire de la ligne pacifiste défendue par le Grand conseiller Qin Hui. Les écrits des lettrés néoconfucéens s’opposant aux réformes économiques et politiques de Wang Anshi (1021-1086), qui avaient marqué la Chine pendant plus de quinze ans sous les Song du Nord, étaient alors perçus comme un instrument de contestation et de remise en question de la politique officielle11. La condamnation des textes des deux Cheng pendant la jeunesse de Zhu Xi faisait écho à une première proscription intervenue un demi-siècle plus tôt, alors que les partisans antiréformistes, revenus aux affaires pendant l’ère Yuanyou (1086-1093), furent de nouveau écartés. Le mouvement de balancier qui marqua la vie politique sous les Song du Nord conduisit tour à tour au pouvoir les partisans, puis les opposants aux réformes de Wang Anshi, entraînant chaque fois la chute de la faction défaite. Sous Huizong (règne 1101-1126), avant-dernier empereur des Song du Nord, les œuvres des frères Cheng furent à nouveau proscrites. Leur lecture était passible de bannissement. C’est dans un contexte similaire, alors que la doctrine des deux Cheng était une nouvelle fois mise au ban, que s’est effectué l’apprentissage de Zhu Xi.
À l’étude interdite des écrits néoconfucéens censurés s’ajoute l’intérêt manifesté par Zhu Xi pour le bouddhisme Chan, courant méditatif apparu en Chine sous la dynastie Tang (618-907)12. Malgré sa méfiance à l’égard des textes, le Chan s’est employé à consigner par écrit l’enseignement des maîtres, influençant la tradition néoconfucéenne qui s’est à son tour attaché à noter les propos tenus par ses principaux porte-parole. Zhu Xi fut d’abord séduit par les formes argumentatives et les thèses paradoxales du Chan, dont la promesse d’un accès subit à l’illumination exerçait un vif attrait sur les lettrés. Les trois mentors de Zhu Xi furent aussi attirés par ce courant de pensée qui, loin de rejeter la tradition confucéenne dans son ensemble, proposait même une interprétation syncrétiste de l’Invariable Milieu. À douze ans, Zhu Xi rencontre Daoqian (mort en 1152), disciple de l’un des maîtres Chan très en cour à l’époque : Zonggao (1089-1163). Cette rencontre inaugure plus d’une décennie de fascination du jeune Zhu Xi pour le Chan et le taoïsme13. Les poèmes qu’il composa avant l’âge de trente ans portent l’empreinte de cette double sensibilité, taoïste et bouddhique, et mettent l’accent sur la communion avec la nature et le cosmos14.
En 1148, Zhu Xi réussit l’examen triennal à la capitale conférant le titre de jinshi, le plus haut grade académique. Il est reçu quatre-vingt-dixième sur trois cent trente15. Il n’a que dix-huit ans, alors que la plupart des candidats multipliaient les tentatives et les échecs. Lors des épreuves orales, face à son examinateur qui prétend que telle expression est citée sept fois dans les Mutations, Zhu Xi ose le contredire, après s’être récité mentalement le texte, et déclare qu’elle n’y figure en réalité qu’à cinq occurrences16. Le maître du Fujian confiera avoir triomphé aux épreuves grâce aux subtilités argumentatives inspirées par le bouddhisme Chan17. La même année, il épouse Liu Qingsi, fille aînée de Liu Mianzhi, un de ses mentors. Le couple aura cinq filles et trois garçons18.

La carrière
Malgré sa réussite précoce, Zhu Xi n’exerça de fonctions officielles que neuf ans sur une carrière qui s’est prolongée pendant plus de quatre décennies. Il occupa au total cinq postes en région, auxquels il faut ajouter les quarante-six jours passés à la Cour au titre de lecteur impérial auprès du jeune empereur Ningzong. Zhu Xi vécut la plus grande partie de sa vie au Fujian, province montagneuse qui ne comptait que huit préfectures, et dont le relatif isolement contrastait avec la prospérité du Zhejiang, la région métropolitaine, plus dynamique et plus peuplée. Zhu Xi a d’abord séjourné dans le village de Wufu, puis dans le cadre paisible et enchanteur des monts Wuyi, bénéficiant à différentes reprises des « émoluments de temple » qui garantissaient aux fonctionnaires sans poste un revenu minimal. L’institution des « postes de temple » avait été mise en place par Wang Anshi sous les Song du Nord, afin d’écarter en douceur ses opposants. Le nom venait du fait que les bénéficiaires étaient nommés directeurs de sanctuaires taoïstes ou bouddhistes, sinécures qui témoignent du contrôle symbolique exercé par le pouvoir impérial sur les monastères. Les nominations dont bénéficia Zhu Xi ont parfois correspondu à des postes in partibus dans des régions occupées par l’ennemi. Ce système propre à la dynastie Song permettait aux fonctionnaires en délicatesse avec la ligne officielle de ne pas être tenus d’intervenir dans les affaires publiques. Zhu Xi a ainsi connu onze « postes de temple » au long de sa carrière19. Chaque vacation durait en moyenne deux ans.
En 1153, année de naissance de son fils aîné, Zhu Xi entame sa carrière comme magistrat assistant à Tong’an, dans la préfecture de Quanzhou, centre d’un important commerce maritime. Il y déploiera ses qualités d’administrateur et d’éducateur, réorganisant l’école préfectorale, réglementant le système des concours, mettant à jour les registres fiscaux, sanctionnant les agents vénaux. Il restera dans la région jusqu’en 1157. Refusant de renoncer à ses activités éducatives, il y enseigne les Entretiens de Confucius. Son salaire mensuel s’élevait à vingt ligatures de mille pièces de cuivre, soit vingt onces d’argent, ce qui correspondait à un traitement modeste, mais supérieur aux émoluments de temple qui furent son lot pendant la majeure partie de sa carrière20. Sa vie durant, Zhu Xi fut confronté à des difficultés matérielles dues à son refus des contraintes de la carrière administrative, comme l’atteste sa correspondance21.
Deux événements ont marqué les années de Zhu Xi à Tong’an. En 1155, la mort du Grand conseiller Qin Hui, artisan de la politique de paix avec les Jürchens-Jin, entraîne un retournement politique. Si la ligne diplomatique à l’égard des voisins du Nord reste inchangée, l’interdiction des courants néoconfucéens est abrogée22. Zhu Xi a alors vingt-cinq ans. La rencontre avec Li Tong, Maître Yanping, constitue le second événement marquant de cette période. Zhu Xi se convertit aux idées confucéennes et abjure le bouddhisme et le taoïsme qui avaient profondément marqué sa jeunesse. Faut-il voir un lien entre les deux événements ? Le climat répressif et la proscription du confucianisme sous le ministériat de Qin Hui ont pu pousser les lettrés vers les doctrines du détachement et du non-agir. L’assouplissement du climat politique autorisait désormais à aborder des sujets autrefois sensibles.
Zhu Xi a rencontré Li Tong pour la première fois à l’âge de cinq ans. Son père et son futur maître avaient tous deux été à l’école de Luo Congyan, un disciple de Yang Shi, introducteur dans le Sud de l’école de Cheng Yi23. En s’identifiant à ce courant, Zhu Xi s’inscrit dans une filiation philosophique qui remonte au plus jeune des frères Cheng sur quatre générations. La conversion de Zhu Xi au confucianisme des Song du Nord s’est opérée par étapes et s’est cristallisée pendant ses années à Tong’an. En 1153, Li Tong avait désapprouvé l’intérêt de Zhu Xi, âgé de vingt-trois ans, pour le taoïsme et le bouddhisme Chan, exhortant son futur disciple à se tourner vers le confucianisme qui offre un accès à la sagesse mise au service du pays24. Cinq ans plus tard, Zhu Xi fera le déplacement vers Yanping pour interroger son futur maître sur des questions philosophiques. C’est à l’occasion de ce voyage qu’il deviendra formellement son disciple, accomplissant les cérémonies liant un maître à son élève. Il est alors âgé de vingt-huit ans. Ces rares rencontres (six au total) entre les deux hommes ont été prolongées uniquement par des échanges épistolaires. La mort de Li Tong, en 1163, marquera la fin de cet apprentissage intermittent, espacé sur moins de cinq années.
La disparition de Li Tong coïncide avec les débats qui ont agité la Cour à propos de la signature d’un nouveau traité de paix avec les Jürchens-Jin. En 1162, Gaozong abdiqua en faveur de son fils adoptif, futur Xiaozong, alors que le pays était sous la menace d’attaques venues du Nord. La victoire des armées chinoises laissa un moment espérer un changement de politique. Leur défaite à Fuli en 1163, au nord de la rivière Huai, en plein territoire ennemi, redonna des arguments aux partisans du compromis. La nomination au poste de Grand conseiller de Tang Situi, proche de l’ancien Grand conseiller honni, Qin Hui, anéantit tout espoir d’inflexion de la ligne politique. Le même scénario que vingt ans plus tôt lors de la signature du traité de l’ère Shaoxing était en passe de se rejouer. Les Song acceptaient de démanteler leur dispositif défensif et cédaient aux Jürchens-Jin quatre préfectures récupérées dans les zones frontières. Zhu Xi s’engagea de toutes ses forces contre la conclusion d’un accord, se rendant à la capitale pour convaincre l’empereur de renoncer à un tel projet. Sa démarche avait reçu les encouragements de son maître, peu avant sa disparition. La signature en 1164, sous l’ère Longxing, d’un nouveau traité avec les voisins du Nord entérinait la nouvelle ligne politique et scellait les rapports de force. Selon les termes de l’accord, les Song restaient assujettis au versement d’un tribut, mais étaient élevés au rang de « neveux » des Jürchens-Jin, qualification moins infamante que celle de « vassaux » qui leur avait été imposée en 1142 lors du précédent traité. Chez les Jin, le port de la natte, coutume séculaire des peuples nomades, et le costume jürchen furent un temps imposés à la population masculine chinoise en guise de soumission, comme ils le seront cinq siècles plus tard, après la conquête de la Chine par les Mandchous qui se revendiquaient être les descendants des Jürchens. La mesure ne fut, semble-t-il, pas véritablement appliquée25. Hostile à la nouvelle ligne pacifique, Zhu Xi préféra renoncer à toute fonction officielle et vivre de son enseignement, se contentant de solliciter des charges honorifiques associées à de maigres émoluments de temple. Au cours de ces années, Zhu Xi travailla principalement sur son œuvre philosophique et interprétative. Il fallut attendre 1179 pour qu’il accepte les fonctions de préfet à Nankang (Jiangxi), puis, deux ans plus tard, celles de « directeur des greniers à prix constants », institution officielle destinée à réguler les cours des grains en cas de pénurie, au Zhejiang. Il entre alors dans sa cinquantième année. À Nankang, non loin des rives du lac Poyang, Zhu Xi, confronté à une famine due à la sécheresse, dut organiser les secours. Au cours de cette mission, il remit en activité l’ancienne académie de la Grotte du Cerf blanc26, située au pied du mont Lushan, encourageant une tradition éducative confucéenne dans une région où dominaient les temples taoïstes et les monastères bouddhiques. Les académies, dont plus de trois cent soixante-quinze ont été fondées sous les Song, furent les principaux foyers de diffusion des connaissances et pouvaient réunir jusqu’à mille étudiants. Zhu Xi contribua à la fondation de plusieurs d’entre elles27. Nommé ensuite au Zhejiang, il dut batailler contre une administration préfectorale corrompue, dénonçant une affaire de fausse monnaie et renonçant à donner suite à une nouvelle proposition de poste.
Dix ans s’écoulèrent avant qu’il n’accepte un nouvel emploi, pour la quatrième fois de sa carrière, au titre de préfet de Zhangzhou, cité côtière près de l’actuelle Xiamen, en 1190. Dès l’année suivante, il dut renoncer à sa mission en raison de la mort de son fils aîné. En 1194, il est nommé commissaire à la pacification au Hunan, cinquième et dernier poste administratif. La même année, il est appelé à Lin’an et élevé au rang d’académicien, et promu lecteur impérial, chargé de commenter les Classiques auprès de l’empereur Ningzong. Il a alors soixante-quatre ans. L’institution de la « natte des Classiques », qui autorisait des lettrés éminents à expliquer les textes canoniques au souverain, remontait au début de la dynastie. Mais le séjour de Zhu Xi au palais fut bref. Au bout de quarante-six jours, il est congédié et renvoyé dans sa région pour la franchise de ses propos. Les luttes de factions autour de l’empereur entraînent alors une campagne de répression contre les partisans de l’Étude de la Voie, accusée d’être une « doctrine fallacieuse », puis « rebelle » – qualification gravissime. L’ancien Grand conseiller Zhao Ruyu, qui avait appelé Zhu Xi à Lin’an, est chassé avant de trouver la mort sur le chemin de son lieu de bannissement. Le nom de Zhu Xi, à côté de ceux d’anciens ministres, apparaît sur une liste noire promulguée en 119828. Destitué de tous ses titres, mais ménagé par les autorités locales, Zhu Xi put poursuivre son enseignement à ses disciples. Soucieux de préserver leur carrière, certains de ses anciens compagnons renoncèrent ostensiblement à porter la coiffe et l’habit des lettrés afin de souligner leur rupture avec une école de pensée qui passait alors pour une secte pernicieuse29.
Zhu Xi meurt le 23 avril 120030, dans sa soixante-dixième année, entouré de ses disciples les plus fidèles, toujours frappé par la condamnation officielle. Sa réhabilitation et celle des victimes de l’inquisition de l’ère Qingyuan (1195-1200) interviennent deux ans plus tard, lorsqu’il fallut restaurer la cohésion parmi l’ensemble des factions politiques, dans le dessein d’engager une campagne militaire contre les Jürchens.

L’œuvre
Les œuvres complètes de Zhu Xi sont à présent rassemblées en vingt-sept volumes totalisant quelque vingt-cinq mille pages31. Un premier ensemble, intitulé Recueil des œuvres de Maître Hui’an, Zhu, Duc des lettres32, réunit poèmes, mémoires au trône, communications orales devant l’empereur, essais philosophiques, postfaces, traités techniques, écrits commémoratifs, élégies, biographies posthumes, prescriptions rituelles, ainsi que plus de deux mille lettres33. Une Suite, puis d’Autres œuvres, complètent cette somme34. À ces écrits, il convient d’ajouter les éditions et les commentaires donnés par Zhu Xi aux Classiques : les Commentaires réunis des Quatre Livres occupent avec les Questions et réponses sur les Quatre Livres un volume entier35. Il a d’autre part sélectionné les commentaires de ses devanciers sur les Entretiens de Confucius et le Mengzi, dans le Sens essentiel des Entretiens et du Mengzi, double ouvrage qui figure dans le même tome que les Rites familiaux, traité destiné à l’ensemble de la société36. Zhu Xi a également donné des commentaires aux Odes et aux Mutations, deux parmi les plus anciens textes canoniques37. On lui doit aussi un livre en deux parties consacré aux Faits et gestes des ministres célèbres des huit premiers règnes des Song, composé d’extraits de recueils d’anecdotes historiques38. Avec l’aide de ses disciples, il a rédigé les Grandes Lignes du Miroir universel, achevées en 1178, qui résument, selon un agencement chronologique, le monumental Miroir universel à l’usage de ceux qui gouvernent de Sima Guang (1019-1086)39. À sa mort, Zhu Xi a par ailleurs laissé inédit un vaste chantier consacré à l’un des grands traités rituels de l’antiquité, le Yili : Explications générales sur le Yili, Classique et commentaires40. Il a également laissé inachevée l’anthologie Origine des écoles Yi-Luo, commencée en 1173, et réunissant des textes biographiques portant sur quarante-six figures de l’école des Song du Nord41. Deux autres ouvrages posthumes complètent ses écrits : les Commentaires réunis aux Élégies de Chu, consacrés à l’œuvre de Qu Yuan (IVe siècle avant notre ère) qui connut la disgrâce et l’exil, et l’Examen des variantes des œuvres de Maître Changli, sur l’œuvre du grand lettré des Tang, Han Yu (768-824), hostile au bouddhisme et vu comme un lointain précurseur42. À tous ces livres s’ajoutent les Propos classés de Maître Zhu, recueillis par ses disciples et qui constituent une vaste encyclopédie reflétant son enseignement43.
Malgré le volume considérable de son œuvre, Zhu Xi a déclaré qu’il « ne visait pas à laisser d’écrits », mais voulait se consacrer à son enseignement44. Sous cette modestie apparente, il renoue avec une tradition initiée par Confucius qui affirmait « transmettre sans créer » l’héritage des Anciens45. C’est donc sous une forme dispersée, voire disparate, que l’on peut prendre la mesure de la synthèse des traditions philosophiques accomplie par le maître du Fujian, et qui forme un véritable système.



1. 
15e jour du 9e mois lunaire de l’année geng-xu.


2. 
Yu Yingshi, 2004, p. 250-288.


3. 
« Ba Weizhai shu Kunyang fu », 1188, ZZQS, vol. 25, p. 4794.


4. 
Zhongyong zhangju, § 20, ZZQS, vol. 6, p. 49.


5. 
Yi Luo yuanyuan lu, ZZQS, vol. 12, p. 1032-1036.


6. 
Zhu Xi, « Qi jinde zhazi », 1194, dans Hui’an xiansheng Zhu Wengong wenji (ci-après Wenji), chap. 14, ZZQS, vol. 20, p. 674-675. Shu Jingnan, 2001, p. 85.


7. 
Zhuzi yulei, ci-après Yulei, chap. 104, 1183-1185, ZZQS, vol. 17, p. 3427.


8. 
Yulei 113, post. à 1194, ZZQS, vol. 18, p. 3598.


9. 
Yulei 104, 1183-1185, ZZQS, vol. 17, p. 3438. Shu Jingnan, 2001, p. 99-100.


10. 
Shu Jingnan, 2001, p. 40.


11. 
Ibid., p. 95-97.


12. 
Le bouddhisme Chan (prononcer Tch’an) s’est développé en Chine à partir du VIe siècle et a donné lieu à une multitude d’écoles sous les Song. Cheng, 2014 (1997), p. 406-414 ; Buswell Jr. et Lopez Jr., 2014, p. 174-175.


13. 
Shu Jingnan, 2001, p. 78-95.


14. 
Les poèmes de Zhu Xi sont réunis dans Wenji 1-10, ZZQS, vol. 20, p. 219-568.


15. 
Shu Jingnan, 2001, p. 116-118.


16. 
Yulei 104, post. à 1196, ZZQS, vol. 17, p. 3442 ; Shu Jingnan, 2001, p. 117-118.


17. 
Yulei 104, post. à 1194, ZZQS, vol. 17, p. 3438 ; Shu Jingnan, 2001, p. 117.


18. 
Shu Jingnan, 2001, p. 112.


19. 
Chan, 1989, p. 63-70.


20. 
Shu Jingnan, 2001, p. 169-223.


21. 
Chan, 1989, p. 61-89.


22. 
Shu Jingnan, 2001, p. 198.


23. 
Ibid., p. 37.


24. 
Ibid., p. 162-165.


25. 
Franke, Twitchett (éds), 1994, p. 40 et 281 ; Tillman, 1992, p. 19.


26. 
Bailudong shuyuan.


27. 
Tillman, 1992, p. 5.


28. 
Shu Jingnan, 1992, p. 938-998, et Shu Jingnan, 2001, p. 1314-1317.


29. 
Huang Gan, « […] Zhu Xiansheng xingzhuang », ZZQS, vol. 27, p. 558.


30. 
9e jour du 3e mois lunaire de l’année geng-shen.


31. 
Zhu Jieren et al. (éds), Zhuzi quanshu (ZZQS).


32. 
Hui’an xiansheng Zhu Wengong wenji (Wenji), ZZQS, vol. 20-25, p. 1-4644.


33. 
Pour la datation de la correspondance de Zhu Xi, voir Chen Lai, 1989, éd. augmentée 2011.


34. 
ZZQS, vol. 25, p. 4645-4831 ; ZZQS, vol. 25, p. 4832-5061.


35. 
Sishu jizhu, ZZQS, vol. 6, p. 1-490 ; Sishu huowen, ZZQS, vol. 6, p. 491-1024.


36. 
Lun Meng jingyi, ZZQS, vol. 7, p. 1-855 ; Jiali, ZZQS, vol. 7, p. 857-958.


37. 
Shi jizhuan, ZZQS, vol. 1, p. 325-773 ; Zhou Yi benyi, ZZQS, vol. 1, p. 1-201 ; Zhou Yi qimeng, ZZQS, vol. 1, p. 203-326.


38. 
Bachao mingchen yanxing lu, imprimé en 1172, ZZQS, vol. 12, p. 1-907.


39. 
Zizhi tongjian gangmu, autre titre : Histoire générale de la Chine, ou Annales de cet Empire, traduites du Tong-Kien-Kang-Mou, trad. De Mailla, 1777-1783 ; ZZQS, vol. 8-11, p. 1-3530.


40. 
Yili jingzhuan tongjie, ZZQS, vol. 2-5, p. 1-3453.


41. 
Yi Luo yuanyuan lu, 1173, ZZQS, vol. 12, p. 907-1128.


42. 
Chuci jizhu, ZZQS, vol. 14, p. 1-338 ; Changli xiansheng ji kaoyi, ZZQS, vol. 14, p. 339-648.


43. 
Zhuzi yulei (Yulei), ZZQS, vol. 14-18, p. 1-4345.


44. 
Yulei 118, 1194, ZZQS, vol. 18, p. 3744.


45. 
Entretiens, VII, 1.





Héritage confucéen


La tradition de la Voie
D’où les Classiques tiennent-ils leur statut ? L’institution du confucianisme comme doctrine officielle à partir de la dynastie Han a entraîné la canonisation de textes dont le prestige et la légitimité sont en partie fondés sur leur ancienneté. Cinq ouvrages ont ainsi été élevés au rang de textes canoniques : Odes (Shi), Documents (Shu), Mutations (Yi), Rites (Li), Annales Printemps-Automnes (Chunqiu), autrement dit un recueil de poésies, une compilation de textes politiques, un traité de divination, un ensemble de prescriptions rituelles et une chronique historique. Ces textes archaïques remontant au Ier millénaire avant notre ère sont associés à l’œuvre de Confucius et sont désignés par le terme « Cinq Classiques » (Wujing) ; tous consignent les paroles « des Saints et des Sages » de l’antiquité, depuis les empereurs mythiques, ducs, rois, fondateurs de dynasties. Les souverains antiques sont en effet assimilés à des Saints, dont les faits et gestes contenus dans ces ouvrages font la valeur. À ces figures sont venus s’ajouter Confucius et Mencius eux-mêmes. Tous s’inscrivent dans la « tradition de la Voie » – Daotong –, selon une expression forgée par Han Yu pour exprimer l’idée d’un ordre légitime où sagesse morale et idéal politique sont liés1.
Le néoconfucianisme des Song a repris l’idée que le fil de la « tradition de la Voie » avait été rompu avant même l’unification de la Chine par la première dynastie impériale, au IIIe siècle avant notre ère, et ne fut rétabli que sous les Song. Ce hiatus de plus d’un millénaire sur lequel les néoconfucéens ne cessent de revenir permet de marginaliser l’héritage interprétatif des dynasties précédentes et d’arrimer, sans solution de continuité, le néoconfucianisme à l’école de Confucius. Zhu Xi juge les périodes Han (– 206 à + 220) et Tang (618-907) d’une légitimité moindre, car fondées sur des bases exclusivement pragmatiques et étrangères aux grands principes. Selon cette vision morale, la dynastie Song serait la première à avoir renoué avec l’héritage authentique de l’antiquité. Le commentateur des Quatre Livres feint d’oublier que les Song sont le fruit d’un coup de force militaire qui mit fin à la dernière des Cinq Dynasties (907-960). Amnésie des origines. Le discrédit jeté sur l’héritage interprétatif légué par les dynasties antérieures imposait à Zhu Xi de reprendre l’ensemble de la tradition confucéenne et de la relire dans une optique herméneutique nouvelle :
Ceux qui étudient doivent examiner les idées qui ont animé les Saints quant ils ont composé les Classiques et se demander pourquoi ils y ont mis tout leur cœur. Pourquoi sont-ils parvenus à devenir des Saints ? Pourquoi n’y parvenons-nous pas ? Pourquoi n’obtenons-nous pas les mêmes résultats ? Chacune de leurs phrases doit être méditée et récitée pour être ensuite savourée dans la journée et pour y réfléchir la nuit. Lorsqu’on apaise son esprit et que l’on renouvelle ses énergies tout en écartant ses doutes, les intentions des Saints finissent par apparaître2.


La synthèse de l’héritage antique
Héritier de plus de deux millénaires de tradition écrite, Zhu Xi a su, à son tour, « rassembler les grands accomplissements » opérés par « les Saints et les Sages » de l’antiquité, selon une expression utilisée par Mencius à propos de Confucius3. Ce dernier déclarait avec humilité que son œuvre consistait simplement à transmettre l’héritage des Anciens :
J’expose mais ne crée pas ; je crois et j’aime l’antiquité4.

Dans son commentaire de cette phrase, Zhu Xi emprunte à Mencius le terme « grand accomplissement », lui associant la notion de synthèse ou de moyen terme. Confucius aurait ainsi opéré la synthèse des traditions anciennes :
Le Maître [Confucius] a rassemblé les grands accomplissements opérés par les Saints, tout en en dégageant le moyen terme. Son geste a beau relever du simple exposé, ses mérites vont en réalité bien au-delà de toute création5.

Les textes antiques que Confucius transmit – inépuisables ouvroirs d’allusions potentielles – constituent les Cinq Classiques de la tradition confucéenne, énumérés plus haut. Ce chiffre fut ensuite porté à treize en y adjoignant un certain nombre de nouveaux commentaires et d’autres traités rituels. La plupart présentent des difficultés interprétatives considérables. Zhu Xi a souligné le caractère particulièrement ardu de certains d’entre eux, conseillant à ses disciples de ne les aborder qu’après avoir acquis une bonne connaissance des autres. Lui-même tenait en piètre estime le Commentaire de Zuo [qiu Ming] aux Annales Printemps-Automnes, l’accusant d’être un texte d’une portée morale inférieure aux autres Classiques, et ajoutant que certains passages y sont de surcroît incompréhensibles6.
Dès la dynastie Tang (618-907), les Entretiens de Confucius avaient pris le pas sur les Cinq Classiques et ont été à leur tour élevés au rang de textes canoniques. Le néoconfucianisme des Song renforça cette tendance, jugeant les écrits de Confucius et de Mencius d’une portée morale supérieure à celle des autres Classiques. Deux chapitres du Traité des Rites : la Grande Étude et l’Invariable Milieu, ont aussi revêtu une importance particulière7. Ces deux textes, lus de manière indépendante, furent associés aux Entretiens de Confucius et au Mengzi de Mencius, élaborés entre le Ve et le IVe siècle avant notre ère, pour constituer les Quatre Livres, selon un terme attribué à Zhu Xi lui-même8. Ce dernier consacra sa vie à ces quatre ouvrages, et ses commentaires sont devenus un siècle après sa mort l’alpha et l’oméga de toute formation lettrée jusqu’à l’orée du XXe siècle.
Zhu Xi refusa d’adopter les positions critiques de certains lettrés à propos de l’authenticité des Classiques, bien qu’il fût parmi les premiers à rappeler que les Mutations étaient à l’origine un ouvrage de divination, et à souligner la tonalité sentimentale et populaire de certains poèmes des Odes, occultée par des siècles de commentaires politico-métaphoriques. Loin de remettre en question le Mengzi, à l’image de certains auteurs des Song du Nord, Zhu Xi en fait au contraire une des pierres d’angle de sa philosophie morale, le tenant pour un modèle d’écriture et encourageant ses disciples à en peser chaque mot et chaque phrase. La majeure partie de son enseignement porte sur les Quatre Livres, qu’il commente, explique et annote sans relâche. Tout en élaborant la synthèse des commentaires de ses devanciers, il tente d’en dégager une ligne claire et d’en faciliter la lecture. Son travail herméneutique vise moins à en extraire un ultime sens qu’à en concilier le contenu avec ses idées philosophiques et à soustraire le contenu des textes au pointillisme philologique des dynasties antérieures, plus attaché au sens de chaque mot qu’à la portée de l’ensemble9. Son style argumentatif s’appuyant sur des citations des Classiques, caractéristique de la manière de Zhu Xi, mais aussi de l’époque Song, pourrait d’une certaine manière être qualifié de scolastique néoconfucéenne. La pensée se déploie en recourant à un jeu de miroirs citationnels, ce qui ne rend les écrits des auteurs néoconfucéens pleinement compréhensibles qu’une fois maîtrisées les différentes strates sur lesquelles ils reposent.
En 1172, Zhu Xi achève le Sens essentiel des Entretiens et du Mengzi, fruit de longues années de discussions avec ses amis et disciples, qui recueille les gloses de onze commentateurs des Song du Nord10. Cet ouvrage en deux parties exclut tout commentaire personnel de la part de Zhu Xi et privilégie l’école des frères Cheng. Les commentaires de leur rival politique, Wang Anshi, sont en revanche absents de l’ouvrage, hormis quelques rares citations du ministre réformateur faites par un des scholiastes retenus par Zhu Xi. Ce rejet des gloses de celui qui incarna le changement politique sous les Song du Nord se retrouve dans les Commentaires réunis des Quatre Livres qui se composent cette fois pour l’essentiel de commentaires de Zhu Xi lui-même. Ce quadruple ouvrage comprend la Grande Étude annotée par phrase et par paragraphe ; l’Invariable Milieu annoté par phrase et par paragraphe ; les Commentaires réunis des Entretiens ; les Commentaires réunis du Mengzi. Le commentaire dit « par phrase et par paragraphe » concerne uniquement la Grande Étude et l’Invariable Milieu, et privilégie les annotations de Zhu Xi, tandis que les commentaires réunis, utilisés pour les Entretiens et le Mengzi, associent également d’autres commentateurs. Dans le second cas, Zhu Xi cite généralement en premier les commentaires antérieurs, puis propose sa propre interprétation, modestement qualifiée de « sotte » opinion. Les annotations interlinéaires portent d’abord sur des points de prononciation, avant de se concentrer sur la signification des termes et la portée générale de chaque phrase.
Les Commentaires réunis des Entretiens, le plus important des quatre ouvrages précités, juxtaposent des annotations dues à trente-quatre commentateurs et scholiastes dont vingt-six contemporains de la dynastie Song11. Ce dédain à l’égard des dynasties antérieures révèle la volonté de privilégier une vision nouvelle et de se dégager de gloses anciennes perçues comme un encombrant fatras. La dimension idéologique de l’entreprise de Zhu Xi s’exprime par la mise à l’écart totale de Wang Anshi et de son appareillage interprétatif. À titre de comparaison, aucun auteur ne s’aviserait aujourd’hui en Chine de citer compulsivement le quintette « Marx-Engels-Lénine-Staline-Mao » dans un livre de sciences humaines, alors que les citations de leurs écrits émaillaient de manière incontournable la plupart des ouvrages publiés en Chine dans les années 1960-1980. Changement de paradigme. La fin du réformisme radical qui avait marqué la Chine entre 1069 et 1085 a été vécue sur le plan académique, mutatis mutandis, comme une forme de sortie du communisme.
À cet ensemble de commentaires sur les Quatre Livres s’ajoutent les « Questions et réponses » apportées par le maître du Fujian pour chacun des quatre ouvrages. Celles-ci complètent sous une forme didactique les Commentaires réunis des Quatre Livres et offrent des explicitations détaillées à des interrogations dues à des interlocuteurs anonymes. À ces textes, il faut adjoindre l’enseignement oral de Zhu Xi à propos des Quatre Livres. Transcrits par ses disciples, ses commentaires occupent à eux seuls près de la moitié des Propos classés de Maître Zhu12. Au total, ce sont plus de trois mille pages des œuvres de Zhu Xi qui sont consacrées aux Entretiens, au Mengzi, à la Grande Étude et à l’Invariable Milieu. Ajoutons qu’une partie de sa correspondance porte également sur ces quatre ouvrages.

L’imitation de Confucius
Celui que l’on a appelé le « premier maître » dispensait, dit-on, un enseignement ouvert à des disciples sans distinction de condition sociale13. Petit noble privé de fonctions officielles, Confucius a offert un modèle pour des générations de lettrés qui ont vu en lui le premier « Saint » à ne régner qu’en vertu de la morale : maître de sagesse et roi sans couronne. En se consacrant pour l’essentiel à l’étude et à l’enseignement dans un relatif dénuement, entouré par des disciples, Zhu Xi renouait avec cet idéal, mis en œuvre dans la frugalité, la sobriété et la joie. Comme Confucius, Zhu Xi puise dans les Classiques la norme de ses actions quotidiennes et de ses idées morales, il fait de l’acquisition du savoir un accès privilégié à la vérité et à la justice, met le perfectionnement individuel au service de l’intérêt général. Comme Confucius, il s’oppose aux doctrines rivales, qualifiées d’hétérodoxes, qu’il s’agisse des avatars du légisme antique et sa brutale efficacité, ou du taoïsme et du bouddhisme, fondés sur des discours jugés creux et déréalisants, éloignés de toute préoccupation politique. À la fois maître à penser et directeur de conscience, il exhorte ses disciples à se perfectionner par un constant travail sur eux-mêmes, sans se laisser instrumentaliser. Il distingue parmi ses étudiants ceux qui doivent être stimulés et ceux dont il faut tempérer l’enthousiasme. Comme Confucius, étranger à toute mystique, il rejette les interprétations « suspendues dans le vide ». Il privilégie la pratique au quotidien des principes légués par « les Saints et les Sages », valorise les actions concrètes et prône une pratique de gouvernement modérée, où la politique est fondée sur la morale. Comme chez Confucius, la mort est perçue par Zhu Xi comme un événement sur lequel il n’y a pas lieu de s’appesantir. Tous deux affichent devant elle un stoïcisme qui n’empêche cependant ni le deuil ni l’affliction. Pas plus que Confucius, Zhu Xi ne récuse l’existence des fantômes et des esprits et maintient à leur égard une respectueuse distance. Comme Confucius enfin, il préfère transmettre l’héritage ancien, appuyant ses idées sur celles de ses prédécesseurs. Les quelque quatre cent quatre-vingt-dix-huit citations attribuées à Confucius et à ses disciples qui composent, selon le découpage opéré par Zhu Xi, le texte des Entretiens constituent autant de situations destinées à fournir un guide pour la conduite de « l’homme de bien » et peuvent se lire comme un traité de casuistique confucéenne. L’étude, les pratiques rituelles, l’acceptation ou le refus d’une charge, la place que l’on occupe au sein de la hiérarchie et la conduite à adopter, la maladie, la vieillesse, la mort, tels sont les principaux topoï contenus dans les Entretiens. Ces situations offrent un ensemble de figures proposées à l’imitation ou à la réprobation, et livrent une méthode à l’usage du gouvernement de soi et de la conduite des affaires personnelles et publiques. Confucius désapprouve la violence d’État et condamne l’idée, légitime aux yeux des légistes, qu’un fils puisse dénoncer son père coupable de vol14. Les rites instituent une médiation régulatrice destinée à parer à tout laisser-aller et aux aléas dus à des comportements improvisés. Valorisée par les confucéens, l’éducation rituelle était tournée en dérision par les taoïstes aux penchants anarchisants et anti-intellectualistes qui ont vu dans les pratiques rituelles un carcan entravant l’épanouissement des individus et des corps15. Aux yeux de Zhu Xi, les rites constituent au contraire la base formelle qui légitime l’ordre social et permet de répondre aux besoins des divers âges de la vie. Pour les néoconfucéens, l’héritage intellectuel et moral légué par les anciens sages est destiné à être mis en pratique. À un disciple qui lui demande si « les paroles des hommes saints peuvent être mises en œuvre », Cheng Yi, un des maîtres à penser de Zhu Xi, répond :
Si on ne pouvait pas les mettre en œuvre, à quoi bon avoir légué un enseignement aux générations futures16 ?

Les mérites des disciples de Confucius étaient également comparés et leur conduite soit donnée en exemple, soit raillée. L’apprentissage des Quatre Livres, dont la Grande Étude et les Entretiens constituent la clé de voûte, trouve son expression dans une application quotidienne17. L’imitation de Confucius relève du gongfu recommandé par Zhu Xi qui, à l’image de son devancier, homme sans charge officielle, trouve dans le compagnonnage de ses disciples une consolation à la marginalité imposée par le pouvoir politique à la fin de sa vie. S’adressant à un ami alors que l’Étude de la Voie était condamnée, Zhu Xi écrit :
Je vis à présent porte close, dérobant ma nourriture, n’osant prendre des nouvelles de l’extérieur, incapable de me débarrasser de mes inquiétudes. Affaibli et malade, à l’écart, j’ai beau vivre parmi les montagnes et les forêts, je suis incapable de prendre plaisir à la découverte de sites majestueux. Je vis entouré par quelques disciples qui me suivent dans cette solitude marginale, en compagnie desquels nous discutons des Anciens qui « étudiaient pour eux-mêmes18 ». Lorsque nous parvenons à une convergence intellectuelle, je retrouve un apaisement qui me fait oublier de manger et le fait que l’Étude de la Voie passe pour contraire aux lois19.

Le texte de la Grande Étude, chapitre extrait du Traité des Rites et réorganisé par Zhu Xi, a joué un rôle considérable dans l’essor du néoconfucianisme, en Chine d’abord mais aussi, par la suite, en Corée et au Japon. La section introductive, attribuée par Zhu Xi à Confucius, énumère huit préceptes visant à établir la paix dans le monde. Chacun conditionne la réalisation du suivant : parvenir aux choses ; porter la connaissance au plus haut degré ; rendre ses idées sincères ; corriger son cœur ; se perfectionner ; harmoniser sa famille ; gouverner le pays ; assurer la paix dans le monde. Ce programme développe la thèse fondamentale du confucianisme, à savoir le lien direct entre le gouvernement de soi et le gouvernement du pays. Une telle ambition récuse l’idée même d’une séparation entre la sphère publique et la sphère privée. La rectitude de celle-ci conditionne la bonne conduite de celle-là. C’est de l’individu que tout doit partir, conformément à la définition que donne Confucius de la vertu d’Humanité :
Se maîtriser, revenir aux rites, voilà en quoi consiste l’Humanité. Se maîtriser, revenir aux rites, fût-ce un seul jour, le reste du monde s’y ralliera. Le mettre en œuvre part de soi, comment cela pourrait-il émaner d’autrui20 ?


L’héritage des Song du Nord
Cinq philosophes des Song du Nord ont exercé une influence déterminante sur la pensée de Zhu Xi. Il s’agit de Shao Yong (1012-1077), Zhou Dunyi (1017-1073), Zhang Zai (1020-1078), et des frères Cheng Hao (1032-1085) et Cheng Yi (1033-1107). Tous ont vécu durant la première partie des Song alors que la capitale était située à Bianliang, dans la Chine du Nord. Ils ont connu le réformisme autoritaire de Wang Anshi et représentent le confucianisme philosophique et politique, désigné en Occident sous le terme de néoconfucianisme. En 1175, Zhu Xi réalisa, en collaboration avec son ami Lü Zuqian (1137-1187), la compilation de l’anthologie Réflexions sur ce qui nous touche de près21, dont le titre était inspiré par une phrase des Entretiens de Confucius :
Étudier largement et d’une volonté sincère, s’informer et réfléchir sur ce qui nous touche de près, là réside l’Humanité22.

Cette anthologie réunit six cent vingt-deux citations des philosophes cités ci-dessus, à l’exclusion de Shao Yong23. Son ordonnancement a inspiré plusieurs autres ouvrages établis sur le même modèle, dont le plus connu, compilé sous la dynastie Qing et intitulé Suite aux Réflexions sur ce qui nous touche de près, est exclusivement composé de citations de Zhu Xi24. Les principales catégories présentes dans la Grande Étude : accès à la connaissance, gouvernement de soi et des hommes, président à l’organisation des Réflexions. Le premier chapitre, qui traite des questions cosmologiques et métaphysiques, était considéré comme le plus difficile par Zhu Xi qui conseillait à ses étudiants de l’aborder après les autres.
 
Zhu Xi, dans les deux livres qu’il a consacrés aux Mutations, opère une synthèse entre l’interprétation spéculative et morale et l’interprétation numérologique. Pour Cheng Yi, en effet, le « sens fondamental des Mutations » ne résidait pas dans les nombres, mais dans sa portée morale : le Principe, ou « raison des choses », porteur de toutes les vérités, est antérieur aux figures et aux nombres qui constituent le corps des Mutations. Selon Cheng Yi, les figures permettent d’accéder au Principe, « sans forme », autrement dit immatériel, par essence ; les opérations numérologiques qui sous-tendent les commentaires anciens des Mutations n’étaient absolument pas prises en compte dans ses commentaires25. Deux décennies plus tôt, Shao Yong insistait au contraire sur l’aspect numérologique et mathématique du livre. Ces calculs le plaçaient dans un horizon plus proche du taoïsme et du bouddhisme, avec leur sens des temps relatifs et infinis, que du réalisme confucéen pour qui la temporalité était perçue à la manière d’un flux ininterrompu et que Zhu Xi compare à la substance de la Voie26. Mais hormis l’aspect mathématique et quelques citations souvent reprises, l’influence de Shao Yong sur le commentateur des Quatre Livres reste somme toute secondaire.
Tel n’est pas le cas de Zhou Dunyi, dont l’œuvre fut commentée et éditée par Zhu Xi, qui en fut en quelque sorte l’inventeur, comme il est dit de celui qui découvre une grotte. Zhu Xi fait de Zhou Dunyi l’homme qui a su rétablir le fil de la tradition de la Voie, après quinze siècles d’interruption, depuis l’époque de Mencius, au IVe siècle avant notre ère. Zhou Dunyi est ainsi devenu le saint patron du confucianisme philosophique des Song. Ses écrits se composent pour l’essentiel de deux commentaires de longueur inégale consacrés aux Mutations : l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême », texte bref dont nous présentons ci-après la traduction (voir « Principe et énergies »), et le Livre pénétrant, ouvrage dense et difficile divisé en quarante courtes sections27. Zhu Xi rédigea à son tour un Commentaire de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » dont il fit une pierre d’angle de son système, infléchissant la dimension taoïsante encore présente chez Zhou Dunyi.
À l’œuvre particulièrement allusive et ramassée de Zhang Zai, construite comme une vertigineuse marqueterie de citations agencées en centons, Zhu Xi emprunte la thèse de la double dimension de la nature des êtres, selon qu’elle est affectée ou non par les énergies28. Il retient par ailleurs un court passage extrait du Zhengmeng29. Cet extrait, connu sous le nom d’« Inscription de l’Ouest », commence par ces mots :
Qian [le Ciel] s’appelle Père ; Kun [la Terre] s’appelle Mère, et moi, aussi insignifiant que je sois, je me trouve plongé en leur milieu. Ainsi, ce qui emplit le Ciel constitue ma substance ; ce qui régit le Ciel et la Terre constitue ma nature. Le peuple et moi [sommes issus d’un] même placenta ; les êtres et moi participons d’une même réalité30.

L’égalitarisme entre les êtres qui soumettait le microcosme humain au macrocosme cosmique n’a pas été sans provoquer des réactions hostiles. Zhu Xi dut répondre sur ce point à Lu Jiushao (1128-1205) qui, dans une lettre de 1185, récusait l’identification opérée par Zhang Zai entre les deux sphères. Lu Jiushao était le frère de Lu Jiuyuan (1139-1193), le rival de Zhu Xi, qui poursuivit trois ans plus tard la controverse entamée par son aîné avec le maître du Fujian. À la querelle philosophique et philologique venait s’ajouter une dimension d’ordre politique, car mettre les gouvernants, dont l’empereur, sur le même plan que le reste des hommes, comme le faisait la suite du texte, était, aux yeux des détracteurs, une manière de rabaisser la toute-puissance impériale. Ils y ont vu un nivellement radical, au mépris des hiérarchies valorisées par la pensée confucéenne. Une telle perspective faisait du Zhengmeng de Zhang Zai un livre politiquement sensible, car il offrait des arguments aux partisans d’une gouvernance collégiale défendue par Zhu Xi et les lettrés favorables à l’Étude de la Voie. Contre ceux qui voyaient dans le texte de Zhang Zai un manifeste niveleur, le maître du Fujian défend pourtant la thèse inverse, comme on le verra ci-après. Malgré ces différents emprunts, Zhu Xi reproche à Zhang Zai un manque de cohérence et conteste la notion de « vide », présente dans l’œuvre de ce dernier, même si elle diffère radicalement de la vacuité des bouddhistes31.
C’est du côté des frères Cheng, et notamment de Cheng Yi, que Zhu Xi va puiser l’essentiel des soubassements conceptuels sur lesquels s’appuie son œuvre herméneutique et philosophique32. L’influence de Cheng Yi fut telle que l’on parle aujourd’hui du néoconfucianisme selon « Cheng-Zhu » à propos du courant initié par les deux philosophes, séparés par plus d’un siècle. Bien que les œuvres des frères Cheng soient réunies dans un même corpus, tous deux diffèrent sensiblement, tant par leur caractère que par leurs idées. L’aîné, Cheng Hao, ou Maître Mingdao, se singularisait par son tempérament affable. Hostile au système des examens, il n’a laissé que peu d’écrits comparativement à son cadet. Ses idées nous sont connues pour l’essentiel par ses propos notés par ses disciples et par ses écrits politiques et nécrologiques33. Il incarnerait, dit-on, le versant taoïsant du confucianisme : contemplatif et anticonformiste, en communion avec la nature, tel qu’il est exprimé par Zeng Dian, un disciple détaché de toute finalité utilitariste, à qui Confucius semble avoir accordé son assentiment, dans une formule appelée à faire couler beaucoup d’encre : « Je suis du côté de [Zeng] Dian34 ! » De Cheng Hao, Zhu Xi commenta la thèse sur la nature des êtres qui, dans le sillage de Mencius, insistait sur le caractère inné du bien35. À l’inverse, le cadet, Cheng Yi (1033-1107), ou Maître Yichuan, passait pour intransigeant. Précepteur de l’empereur Zhezong (r. 1085-1100) pendant les deux premières années de l’ère Yuanyou, lorsque les opposants aux réformes de Wang Anshi furent de nouveau aux affaires, Cheng Yi n’hésitait pas à s’adresser au jeune monarque sur le ton d’un maître strict et sincère36. Étranger à la servilité des courtisans qui modifiaient le texte des Entretiens de Confucius pour ne pas enfreindre le tabou portant sur un caractère utilisé dans le prénom de l’empereur, il rappelle au monarque l’importance de la prononciation correcte37.
Zhu Xi établit son système sur les bases interprétatives élaborées par Cheng Yi, empruntant à son devancier la notion de Principe ou raison des choses et la thèse de l’identité entre le Principe et la nature foncière des êtres38. Les commentaires de Zhu Xi aux Quatre Livres s’inscrivent pareillement dans le sillage des Cheng. Leurs gloses morales se démarquaient de la tradition herméneutique des époques Han et Tang. Zhu Xi vise une clarté explicative optimale, simplifiant au besoin les explications de ses devanciers. Selon lui, les frères Cheng avaient été contraints de donner à leurs commentaires une certaine complexité, afin de les arracher au pointillisme savant de la tradition des Han et d’inciter ceux qui étudient les textes à procéder à une lecture morale et philosophique.
La langue du Saint [Confucius] est particulièrement concrète, et trouve son application dans nos comportements quotidiens. Pour examiner le sens des Classiques, il suffit de lire les propos des Saints et des Sages l’esprit dégagé de tout a priori, sans y chercher d’intention spécifique ; leur vérité finit par se dégager d’elle-même, sans qu’il faille non plus y chercher une visée ésotérique. […] Prenons par exemple les Entretiens de Confucius. Où y trouve-t-on le moindre propos ésotérique ? C’est parce que les lettrés des Han se sont focalisés sur des explications philologiques sans lire le sens du Saint [Confucius] que les deux maîtres Cheng ont dû en dégager les vérités afin de les montrer aux étudiants et les inciter à progresser en cherchant l’intention que le Saint avait voulu exprimer. D’où un certain ésotérisme [dans leurs commentaires]39.
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Principe et énergies


Le Principe
Zhu Xi, le premier, a associé les concepts de Principe (Li) et d’« énergies » (qi) dont il fait le cœur de son système. La prédominance logique du Principe sur les énergies, selon Zhu Xi, fait que l’on parle d’Étude (ou École) du Principe à propos de son œuvre. Dans ses Questions et réponses sur la Grande Étude, Zhu Xi définit le Principe comme étant le pourquoi et le comment des choses :
Quant aux choses sous le Ciel, chacune possède nécessairement une cause qui fait qu’elle est ainsi, et une règle qui fait qu’elle est ce qu’elle doit être, c’est ce qu’on appelle le Principe1.

Le Principe, ou « raison des choses », unique, absolu, nécessaire et non contingent, est antérieur au monde du point de vue logique, mais il ne se manifeste phénoménologiquement qu’une fois inscrit dans les êtres. Les « êtres » (hommes, animaux choses, objets) n’existent quant à eux que par la combinaison des « énergies » matérielles et du Principe. Sur le plan ontologique, il n’existe pas de Principe sans énergies, ni d’énergies sans Principe. Les « énergies », à commencer, selon Zhu Xi, par la polarité fondamentale constituée par les énergies cosmiques Yin et Yang, représentent le support dans lequel le Principe, immatériel par essence, s’inscrit. Les énergies associées au Principe donnent lieu à la matière dont les Cinq agents – ou Cinq éléments : Eau, Feu, Bois, Métal, Terre, constituent les éléments fondamentaux. À la fois immanent et transcendant, le Principe se diffracte à l’infini en fonction du support énergétique et matériel sur lequel il s’arrime.
Zhu Xi identifie par ailleurs le Principe à la nature foncière des êtres. La « nature » revêt dès lors une double dimension, à la fois transcendante et idéelle, assimilable au Principe, dite « nature du Ciel et de la Terre », et une dimension altérée, affectée par « les énergies et la matière ».
Dans le langage de Zhu Xi, le Principe désigne également la vérité des choses, leur principe, qu’il convient d’atteindre par un travail intellectuel et cognitif nécessitant de se confronter aux choses (voir « Perfectionnement de soi »).
Sur le plan métaphysique, Zhu Xi assimile d’autre part le Principe au Faîte Suprême (Taiji), notion ancienne présente dans les commentaires des Mutations, principe absolu à l’origine de l’existence du monde et de tous les changements. Selon Zhu Xi, « Principe », « Faîte Suprême », « nature » dans sa dimension idéelle relèvent tous trois de l’« amont des formes », autrement dit de la sphère suprasensible, tandis que les « énergies » matérielles, à commencer par les énergies cosmiques Yin et Yang, à l’origine de l’apparition des « Cinq agents » (« Eau, Feu, Bois, Métal, Terre »), relèvent de l’« aval des formes », autrement dit du monde sensible. Zhu Xi ne cessera de recourir à cette terminologie ancienne. Les termes « amont des formes » et « aval des formes », mais aussi « Faîte Suprême », « Yin » et « Yang » appartiennent tous au lexique du « Grand Commentaire » des Mutations, le « Xici ».

Le Faîte Suprême
Zhu Xi établit son système en s’appuyant, dans le prolongement de Cheng Yi, sur l’Invariable Milieu et les principaux appendices des Mutations. L’Invariable Milieu identifie la nature foncière des êtres à un ordre émanant du Ciel : le « Mandat céleste ». Le « Xici » ou « Grand Commentaire » des Mutations attribue au « Faîte Suprême » l’apparition des énergies cosmiques Yin et Yang dont l’alternance correspond à la « Voie » d’où dérivent le « bien » et la « nature » des êtres. Ces deux textes ont pris une importance considérable dans la pensée néoconfucéenne des Song. À ces écrits remontant à l’antiquité, il convient d’ajouter l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » (Taijitushuo) de Zhou Dunyi, bref essai commentant les thèses cosmologiques des Mutations, dont Zhu Xi fait également un texte phare de sa philosophie. Dans son explication dont nous proposons ci-après la traduction, Zhou Dunyi commente, en ayant recours à une terminologie essentiellement confucéenne, un diagramme dont la création est attribuée aux milieux taoïstes. Ce dessin fameux serait dû à Chen Tuan (mort en 989), ermite installé sur les cimes escarpées du Huashan (dans l’actuel Shanxi) au début de la dynastie Song. Un siècle après Zhou Dunyi, Zhu Xi, dans un texte intitulé Commentaire de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême », arrache encore davantage l’explication de Zhou Dunyi à son substrat taoïste qui laissait entendre que l’existant procédait du néant. Zhu Xi fait du « Faîte Suprême » le point de départ de toutes les choses, conformément au commentaire « Xici » des Mutations, et enlève au « Sans Faîte », qui ouvre le texte de Zhou Dunyi, toute propriété autonome. À la dimension cosmologique et morale de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême », Zhu Xi adjoint une portée plus spécifiquement philosophique. Examinons tout d’abord le diagramme tel qu’il figure dans les œuvres de Zhou Dunyi procurées par Zhu Xi.

Le Diagramme du Faîte Suprême
Le diagramme de Chen Tuan symbolisait à l’origine l’initiation de l’adepte taoïste, et a connu plusieurs variantes2. Il se lisait initialement du bas vers le haut et illustrait les différentes étapes conduisant vers l’apothéose dans le « Sans Faîte », univers apolaire et infini selon le taoïsme. Zhou Dunyi puis Zhu Xi inversent la perspective, donnant à la partie supérieure le statut de point de départ d’une cosmologie, depuis le Faîte Suprême, situé au sommet, à l’origine du mouvement et du repos, allant de pair avec l’apparition des énergies cosmiques Yin et Yang, jusqu’à la naissance des « dix mille êtres » représentés par le cercle inférieur. Une telle perspective résume les thèses cosmologiques contenues dans les Mutations et ses principaux commentaires. Selon la figure légendée par Zhu Xi, le cercle supérieur porte la légende « Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême » qui n’est autre que la première phrase de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi, et dont la formulation équivoque a donné lieu à des lectures opposées. Certains y ont vu la préséance du néant sur l’existant, ce que Zhu Xi combattra avec force, comme on le verra plus loin.
[image: ]
Le Diagramme du Faîte Suprême


La polarisation en Yin et Yang issue du « Faîte Suprême » donne lieu, au cœur du deuxième cercle, au cycle constitué par l’alternance du « repos » et du « mouvement ». Le deuxième cercle, composé d’un couple de trois demi-arcs de cercle noirs et blancs disposés de manière asymétrique en vis-à-vis, enserrant un petit cercle central vide, symbolise le couple « Kan » et « Li » qui constitue une des polarités fondamentales parmi les Huit trigrammes des Mutations. Le trigramme stylisé Kan : « Eau », formé par deux traits Yin (noirs), incurvés de part et d’autre d’un trait Yang (blanc), se reconnaît à droite. Le trigramme stylisé Li : « Feu », formé par deux traits Yang (blancs) arrondis autour d’un trait Yin (noir), se distingue à gauche. Ce point, jugé évident ou superflu, n’est pas évoqué par Zhou Dunyi, ni par Zhu Xi qui n’aborde dans son commentaire que la question du mouvement, Yang (à gauche), et du repos, Yin (à droite), conformément aux légendes figurant sur le dessin : « Yin en repos ; Yang en mouvement ». Rappelons que les « Soixante-quatre hexagrammes » des Mutations sont simplement constitués par la superposition, deux à deux, des Huit trigrammes fondamentaux (Qian : Ciel ; Kun : Terre ; Zhen : Tonnerre ; Xun : Vent ; Li : Feu ; Kan : Eau ; Gen : Montagne ; Dui : Marais), respectivement formés par une alternance de lignes triples, entières (Yang) ou brisées (Yin).
Le groupe des Cinq agents : « Eau, Feu, Bois, Métal, Terre », à l’origine de la matière, dont les noms apparaissent inscrits dans cinq petits cercles reliés entre eux, est rattaché par un chiasme de traits au deuxième cercle figurant la polarité Yin (à droite) et Yang (à gauche). L’élément « Terre » correspond au petit cercle central. Un sixième cercle de petite taille, non légendé, placé en dessous, se rattache aux cinq autres par des lignes quasi symétriques.
Le troisième grand cercle symbolise la naissance de l’homme et de la femme. Il est séparé de l’ensemble des Cinq agents au-dessus de lui et du cercle inférieur. Il porte les légendes : « La voie de Kun (la Terre) constitue la Femme » (à droite) et « La voie de Qian (le Ciel) constitue l’Homme » (à gauche).
Le dernier grand cercle, au bas de cet ensemble, également isolé par rapport aux autres, représente l’avènement des êtres dans leur multiplicité et porte pour légende : « Les dix mille êtres transformés et engendrés ».
La perspective onto-cosmologique symbolisée par le diagramme n’est que la traduction imagée de l’« Explication du Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi qui résume les thèses exprimées dans les Mutations et ses commentaires. Dans son explication, Zhou Dunyi n’abandonne pas toute terminologie taoïsante, à commencer par le terme « Sans Faîte » que l’on rencontre déjà chez Laozi (Lao-tseu) et Zhuangzi (Tchouang-tseu), aux Ve et IVe siècles avant notre ère, dans le sens d’immensités et d’univers infinis dépourvus de toute polarité. L’utilisation d’un lexique emprunté à la fois au corpus taoïste et au corpus confucianiste autorise à parler de syncrétisme dans le cas de la pensée de Zhou Dunyi, ce que Zhu Xi s’efforcera d’effacer. La première phrase de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi : « Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême », superpose en effet au « Sans Faîte » des taoïstes le « Faîte Suprême » que l’on trouve dans le « Grand Commentaire » des Mutations, le « Xici » :
C’est pourquoi, dans les Mutations, il y a le Faîte Suprême, qui engendre les Deux modes (Yin et Yang) ; les Deux modes engendrent les Quatre figures (composées respectivement de deux traits Yin ou Yang) ; les Quatre figures engendrent les Huit trigrammes3.

L’explication de Zhou Dunyi qui accompagne le diagramme se présente à la manière d’un bloc de deux cent soixante-trois sinogrammes, que Zhu Xi divise en dix sections, signalées par des paragraphes. En voici la traduction.

« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » (« Taijitu shuo ») de Zhou Dunyi
– Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême.
– Faîte Suprême en mouvement, alors naît le Yang ; mouvement à son apogée, alors le repos ; repos, alors naît le Yin ; repos à son apogée, derechef le mouvement. Un mouvement, un repos : chacun prend en l’autre sa racine. Séparation en Yin, séparation en Yang : les Deux modes (Yin et Yang) s’établissent.
– Le Yang mute, le Yin s’unit [à lui] : naissent l’Eau, le Feu, le Bois, le Métal, la Terre. Leurs cinq énergies se diffusent harmonieusement ; « les quatre saisons suivent leur cours4 ».
– Aux Cinq agents [Eau, Feu, Bois, Métal, Terre, correspond] un Yin-Yang unique ; au Yin-Yang, un Faîte Suprême unique. Faîte Suprême fondé sur le Sans Faîte. Les Cinq agents naissent : à chacun sa nature.
– Le Sans Faîte dans sa vérité, les Deux [modes Yin et Yang] et les Cinq [agents] dans leur essence s’agrègent en une union sublime. « La Voie de Qian (le Ciel) constitue l’homme ; la Voie de Kun (la Terre) constitue la femme5. » Leurs deux énergies se mêlent, entrent en résonance, transformant et engendrant les dix mille êtres. Les dix mille êtres naissent et engendrent en un changement infini.
– Seul l’homme, recevant leur quintessence, est le plus intelligent. De sa forme une fois née, l’esprit développe la connaissance ; les cinq natures morales entrent en résonance et se meuvent ; le bien et le mal sont différenciés ; les dix mille affaires apparaissent.
– L’homme saint les détermine par le Juste Milieu, la Rectitude, l’Humanité et la Justice (la Voie de l’homme saint n’est rien d’autre qu’Humanité, Justice, Juste Milieu et Rectitude), privilégiant le repos (absence de désir, d’où repos), établissant l’homme dans son absolu. Ainsi l’homme saint unit-il sa vertu à celle du Ciel et de la Terre ; il s’unit à l’ordre des saisons ; il s’unit à ce qui est propice ou néfaste parmi les fantômes et les esprits.
– L’homme de bien en se perfectionnant [connaît un sort] propice ; l’homme mesquin, en allant à l’encontre [de cela, connaît un sort] funeste.
– Ce qui fait dire [au « Discours sur les Hexagrammes » des Mutations] : « Établir la Voie du Ciel se dit Yin et Yang ; établir la Voie de la Terre se dit douceur et dureté ; établir la Voie de l’Homme se dit Humanité et Justice. » Ce qui fait également dire [au « Grand Commentaire » des Mutations] : « Se fonder sur le commencement, se tourner vers la fin, connaître la mort et la vie. »
– Grand est le livre des Mutations, là réside son accomplissement6 !

Commentaire par Zhu Xi de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi
Le texte de Zhou Dunyi, maintes fois traduit, résume le contenu des Mutations et semble souligner dès la première phrase la préséance du néant sur l’existant. Du néant (Sans Faîte) naît le Un (Faîte Suprême) qui engendre le mouvement et le repos, associés au couple énergétique Yin et Yang, puis les Cinq agents qui, à leur tour, donnent naissance à la multiplicité des êtres. D’un horizon cosmologique, on passe presque directement à un univers ontologique et moral : les vertus morales (Humanité, Justice) sont inscrites dans l’ordre des choses et la loi naturelle. Au court texte de Zhou Dunyi, Zhu Xi superpose à son tour son Commentaire de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême », qu’il incorpore à son propre système spéculatif et qui vise à retirer au Sans Faîte toute préséance ontologique. Les deux premiers cercles du diagramme sont ainsi légendés par Zhu Xi :
O (le cercle supérieur) correspond à ce qui est appelé : « Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême ». Il s’agit de la substance originaire qui fait que le mouvement donne lieu au Yang, et le repos au Yin. Pourtant, O (« Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême ») n’est pas séparé du Yin et du Yang ; par rapport au Yin et au Yang, il en désigne la substance originaire, simplement il n’est pas mélangé au Yin et au Yang.
(Le deuxième cercle, scindé en deux hémisphères constitués chacun par trois arcs noirs et blancs en vis-à-vis) correspond au O (cercle supérieur) dont le mouvement donne lieu au Yang et le repos au Yin7.

Par une décision philosophique radicale, Zhu Xi amalgame le « Sans Faîte » et le « Faîte Suprême » en un seul et même ensemble, subsumé par la notion de « substance originaire ». Immatériel et suprasensible, le Principe, autre manière de désigner le Faîte Suprême, n’est ni séparé du couple Yin et Yang ni mêlé à lui. Zhu Xi glose la première phrase de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi, « Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême », de la manière suivante :
Ce que porte le Ciel situé au-dessus de nous : « Silencieux et inodore8 » correspond en réalité au pivot de la création et à la racine des choses. Voilà pourquoi ce qui est appelé « Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême » ne signifie pas qu’il y aurait un Sans Faîte qui existerait en dehors du Faîte Suprême9.

Zhu Xi insiste sur l’unité entre le Sans Faîte et le Faîte Suprême qui, loin de constituer deux catégories séparées, expriment les deux faces d’un seul et même concept. L’expression « Sans Faîte » serait une manière de mettre en lumière le caractère immatériel (sans forme) du Faîte Suprême, identifié par Zhu Xi au Principe.
« Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême » signifie simplement sans forme et en même temps Principe. Ce qu’on appelle Faîte Suprême n’est que le Principe des Deux énergies [Yin et Yang] et des Cinq agents ; il n’existe pas autre chose qui serait le Faîte Suprême10.


La querelle entre « Zhu et Lu »
Du fait de son ambivalence, la première phrase de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi fit l’objet d’une controverse restée célèbre entre Zhu Xi et son principal rival philosophique, Lu Jiuyuan (1139-1193)11. Selon ce dernier, l’emploi d’un terme d’inspiration taoïste, à propos du « Sans Faîte », invalidait ipso facto le texte de Zhou Dunyi, car elle instituait une ontologie fondée sur le néant. Pour renverser cette thèse, Zhu Xi propose, comme on vient de le voir, une lecture différente : Sans Faîte et Faîte Suprême constituent les deux aspects d’un seul et même concept. Ce coup de force interprétatif reposait sur la lecture donnée à la conjonction « er » (mais, et aussi, et ensuite). Lu Jiuyuan comprenait la phrase liminaire de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi comme signifiant « Sans Faîte et ensuite Faîte Suprême ». Zhu Xi récuse cette lecture. Dans une lettre au frère de Lu Jiuyuan, il précise sa position :
Si l’on n’évoquait pas le Sans Faîte, le Faîte Suprême serait pareil à une chose et ne suffirait pas en tant que racine des dix mille changements ; et si l’on n’évoquait pas le Faîte Suprême, le Sans Faîte sombrerait dans le néant et ne pourrait valoir comme racine des dix mille changements12.

Cet argument ne pouvait satisfaire un Lu Jiuyuan selon qui la phrase du « Xici » : « C’est pourquoi dans les Mutations il y a le Faîte Suprême » suffisait à confirmer la nature immatérielle et l’existence ontologique de ce dernier, sans que l’ajout du terme « Sans Faîte » fût nécessaire. Lu Jiuyuan écrit :
« Dans les Mutations, il y a le Faîte Suprême. » Dans cette formule du « Grand Commentaire » des Mutations, le Saint [Confucius] parle en termes d’« il y a », pourquoi, dans ce cas, vouloir parler en termes de « néant » ? Le « Grand Commentaire » n’évoquait aucun Sans Faîte à l’époque où il fut rédigé ; cela fait-il pour autant du Faîte Suprême l’équivalent d’une chose ? Et cela l’empêche-t-il de se trouver à la racine des dix mille changements13 ?

Zhu Xi voit le Faîte Suprême, déterminé par le « Sans Faîte », comme la « substance originaire », donnant lieu au cycle du mouvement et du repos incarné par l’alternance du Yin et du Yang. Immatériel et antérieur à l’existence des choses, le Faîte Suprême se déploie dans sa dimension transcendante, tout en étant en permanence présent dans le couple Yin et Yang dont il conditionne l’existence.
Le Faîte Suprême n’est pas une chose séparée par rapport au Yin et au Yang : il est dans le Yin et le Yang. Par rapport aux Cinq agents, il est dans les Cinq agents. Par rapport aux dix mille êtres, il est dans les dix mille êtres. Il s’agit du Principe et rien d’autre. Il culmine au faîte [de toute chose], c’est pourquoi il est nommé Faîte Suprême14.

Dans une lettre à Lu Jiuyuan, Zhu Xi insiste une nouvelle fois sur la dimension à la fois immanente et transcendante du Faîte Suprême :
En quoi consiste le Faîte Suprême dans le « Grand Commentaire » [des Mutations] ? Il s’agit du Principe qui, tout en étant antérieur aux Deux modes, aux Quatre figures et aux Huit trigrammes, leur est en même temps immanent. Dans l’idée du Saint [Confucius], c’est précisément parce qu’en définitive il culmine au faîte [de toute chose] et qu’on ne disposait d’aucun terme pour le nommer qu’il l’a appelé Faîte Suprême ; tout simplement comme si l’on disait : « Faîte ultime du monde auquel rien ne peut être ajouté »15.

Zhu Xi recourt explicitement au terme Principe pour désigner le Faîte Suprême. L’identification des deux termes constituant une des thèses fondamentales de son système métaphysique : « Le Faîte Suprême correspond tout simplement au mot Principe16. » Selon cette approche, le Faîte Suprême marque un degré plus générique et subsume le Principe contenu dans tous les êtres avant tout déploiement dans la sphère phénoménale :
Le Faîte Suprême est ce qui subsume le Principe des dix mille êtres dans le monde17.

La question de la nature matérielle ou non du Faîte Suprême n’est pas soulevée par Zhou Dunyi, pour qui le Faîte Suprême semble appartenir au domaine des énergies. Zhu Xi arrache le Faîte Suprême aux catégories de la matérialité et introduit la médiation du Mandat céleste dont le « flux » initié par le Faîte Suprême engendre le cycle du mouvement et du repos, à l’origine du Yin du Yang et des énergies sensibles. Le Faîte Suprême se voit mis sur le même plan que la Voie (Dao). « Voie » dont le « Grand Commentaire » précise qu’elle relève du suprasensible, exprimé par le syntagme « amont des formes », qui s’applique à ce qui est antérieur à toute phénoménalisation. Le « Grand Commentaire » des Mutations dit en effet :
Ce qui est en amont des formes s’appelle Voie, ce qui est en aval des formes s’appelle instrument18.

L’opposition entre le suprasensible (Faîte Suprême, Principe, Voie) et le sensible (mouvement-repos, Yin-Yang, énergies) suppose la préséance du Faîte Suprême. Celui-ci est présent de manière transcendante, dans sa dimension subtile, imperceptible, antérieure à toute manifestation sensible, mais aussi de manière immanente dans la réalité sensible, postérieure à toute manifestation.
Zhu Xi emprunte à Cheng Yi les notions de « manifeste » et de « subtil », associées respectivement au sensible et au suprasensible, pour souligner l’intrication entre les deux plans. Selon Cheng Yi :
Ce qui est le plus subtil, c’est le Principe ; ce qui est le plus manifeste, ce sont les images19.

En arrachant l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi à son substrat taoïsant, pour qui l’existant procède du néant, et en donnant au Faîte Suprême une dimension séparée des énergies, Zhu Xi fait de son texte une pièce essentielle de son système, engagé sur la métaphysique du Principe. Dans une lettre rédigée en 1186, il explicite sa vision :
D’une manière générale, on ne trouve rien d’autre entre le Ciel et la Terre que le cycle infini constitué par la double polarité du mouvement et du repos, appelé changement. Or, mouvement et repos possèdent en eux le Principe, qu’on appelle Faîte Suprême. Le Saint [Confucius] l’a désigné ainsi, conformément à sa réalité. Maître Zhou [Dunyi] l’a ensuite représenté à l’aide d’un diagramme, l’illustrant d’une manière on ne peut plus éclairante, qu’on pourrait qualifier de sans reste. Si l’on cherche l’étymologie du mot faîte, il a le sens de pivot et de poutre faîtière. Le Saint [Confucius] l’a appelé Faîte Suprême pour désigner la racine de toutes les choses de l’univers. Maître Zhou [Dunyi] l’a à son tour appelé Sans Faîte, pour mettre l’accent sur sa dimension sublime : silencieux, inodore20. Or, lorsque [l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême »] dit : « Sans Faîte et pourtant Faîte Suprême », « Faîte Suprême fondé sur le Sans Faîte », cela ne signifie pas qu’après le Sans Faîte naîtrait par ailleurs le Faîte Suprême, ni qu’en amont de celui-ci il y avait d’abord le Sans Faîte. Lorsque [l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême] dit : « Aux Cinq éléments [correspond] un Yin et Yang unique ; au Yin et Yang, un Faîte Suprême unique », cela ne veut pas dire qu’après le Faîte Suprême naîtraient par ailleurs les Deux [modes Yin et Yang] et les Cinq [agents], ni qu’en amont existerait d’abord le Faîte Suprême. Quant au passage [de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême »] : « [La Voie de Qian (le Ciel)] constitue l’Homme ; [la Voie de Kun (la Terre)] constitue la Femme ». « [Les Deux énergies se mêlent, entrent en résonance] transformant et faisant naître les dix mille êtres » et [l’union] sublime avec le Sans Faîte, tout cela ne signifie pas non plus autre chose. Les grandes lignes de ce diagramme, « héritage du grand [Livre des] Mutations », vont exactement à rebours de Laozi lorsqu’il affirme : « Les êtres naissent de ce qui est ; ce qui est naît de ce qui n’est pas »21 !


Mouvement et repos
Le second paragraphe de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi, selon le découpage opéré par Zhu Xi, aborde la question du mouvement et du repos. Faut-il entendre que le Faîte Suprême est capable de se mouvoir ? Le texte de Zhou Dunyi assure en effet :
Faîte Suprême en mouvement, alors naît le Yang ; mouvement à son apogée, alors le repos ; repos, alors naît le Yin ; repos à son apogée, derechef le mouvement. Un mouvement, un repos : chacun prend en l’autre sa racine. Séparation en Yin, séparation en Yang : les Deux modes (Yin et Yang) s’établissent22.

Cette lecture est rendue possible si l’on admet que le Faîte Suprême, selon Zhou Dunyi, n’est pas séparé des énergies. Tel n’est pas le cas, affirme Zhu Xi, qui procède à une sorte de dérivation de la pensée de Zhou Dunyi en rangeant sans ambiguïté le Faîte Suprême du côté de l’« amont des formes », autrement dit du suprasensible, à rebours des énergies matérielles, seules capables, selon lui, de mouvement et de repos.
Comment un Principe immatériel serait-il être capable de se mouvoir ? Afin de résoudre cette aporie, une phrase de Cheng Yi est devenue centrale aux yeux de Zhu Xi pour souligner la dimension à la fois transcendante et immanente du Principe :
Substance et fonction possèdent la même origine ; manifeste et subtil ne connaissent pas d’écart23.


Sensible et suprasensible
Manifeste est à comprendre au sens de sensible et désigne ici les énergies matérielles, tandis que subtil est à prendre au sens de suprasensible, et désigne le Principe. Tout en étant par essence immatériel, le Principe reste contenu dans les énergies. De même, le Principe – Faîte Suprême – doit être rangé du côté de la substance, tandis que le repos et le mouvement, respectivement associés au Yin et au Yang, sont envisagés en termes de fonction. Zhu Xi a toutefois fini par nuancer cette vision des choses. Dans une lettre consacrée à l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi, il écrit :
J’ai autrefois considéré le Faîte Suprême comme étant la substance, et le mouvement et le repos comme étant ses fonctions, ces propos posent assurément problème. J’ai ensuite corrigé en disant : « Le Faîte Suprême est le sublime originaire ; le mouvement et le repos sont les mécanismes qu’il emprunte24 », ce qui doit se rapprocher de la vérité. Ce que vous écrivez dans votre lettre au sujet de la substance et de la fonction est parfaitement approprié, mais ce qui motive votre commentaire ne semble pas véritablement correspondre à mes idées lorsque j’ai corrigé mon propos. En effet, affirmer que le Faîte Suprême contient le mouvement est parfaitement possible, en termes de substance originaire ; de même, affirmer que le Faîte Suprême possède le mouvement et le repos est parfaitement possible, en termes de déploiement. Mais si l’on affirme que le Faîte Suprême c’est le mouvement et le repos, on ne peut dès lors plus faire la distinction entre l’amont et l’aval des formes, et la phrase du « Grand Commentaire » : « Les Changements possèdent le mouvement et le repos », devient alors superflue25.

Selon cette approche, le Faîte Suprême est défini par l’expression « sublime originaire », terme relevant d’un lexique ambigu, appartenant au même registre que la formule « vague et infini26 », utilisée également par Zhu Xi à propos du Faîte Suprême, tandis que le mouvement et le repos sont les « mécanismes qu’il emprunte », autrement dit un pur appareillage, à l’image d’un véhicule transportant des passagers. Pour expliquer l’arrimage du Principe – immatériel et suprasensible – au mouvement perçu dans sa dimension matérielle, Zhu Xi évoque un cheval en mouvement, correspondant aux énergies, qui serait monté par un cavalier immobile comparé au Principe :
Le Faîte Suprême c’est le Principe, mouvement et repos sont les énergies. Lorsque les énergies avancent, le Principe avance de même, tous deux s’appuient systématiquement l’un sur l’autre et ne sont jamais séparables. Le Principe est comme un cavalier, tandis que les énergies sont comme sa monture. Lorsque le cheval sort ou rentre, le cavalier sort et rentre également. Ainsi, dans « un mouvement, un repos », le sublime du Faîte Suprême n’est jamais absent, c’est ce que j’appelle le « mécanisme qu’il emprunte »27.

La question de l’ancrage du Principe, par définition immatériel et antérieur aux choses, sur les énergies n’est en réalité pas véritablement résolue et pose un problème quasi aporétique dans le système de Zhu Xi28. Antérieur aux formes, le Principe doit s’arrimer aux énergies, sans que le mode opératoire de son arrimage soit clairement explicité. Face à ses interlocuteurs qui l’interrogent sur la question de l’antériorité du mouvement ou du repos, et donc de la préséance du Yang par rapport au Yin, Zhu Xi répond simplement par une phrase empruntée à Cheng Yi :
Mouvement et repos n’ont pas de terme, le Yin et le Yang n’ont pas de commencement29.


Faîte Suprême, Voie, Principe
En identifiant le Principe au Faîte Suprême, et en l’inscrivant de manière immanente au sein des énergies sensibles, Zhu Xi ouvre le passage de la sphère cosmologique à la sphère ontologique et mondaine. Le Principe, unique mais diffracté à l’infini dans la réalité des êtres, peut être interprété comme le déploiement sur le plan mondain du Faîte Suprême. Faîte Suprême, Voie et Principe, mais aussi la « nature » foncière des êtres ainsi que le « Mandat céleste » qui, selon l’Invariable Milieu, est synonyme de « nature », relèvent tous du suprasensible : du plus général (Faîte Suprême, Mandat céleste) au moins général (Voie, Principe, nature). La « Voie » exprime, dans le langage de Zhu Xi, le Faîte Suprême dans son déploiement métaphysique :
C’est pourquoi, lorsqu’on veut dire que, dans sa substance, la Voie culmine au faîte, on parle de Faîte Suprême, lorsqu’on veut évoquer le Faîte Suprême dans son déploiement, on parle de Voie30.

« Voie » est à entendre ici au sens confucéen. Le terme désigne également la route à suivre et le cours des choses, à la fois dans sa dimension suprasensible et dans son inscription immanente dans les choses, sans rapport avec la Voie, par définition ineffable, des taoïstes (le Tao). Chen Chun (1159-1223), un des principaux disciples de Zhu Xi, insiste sur la nature immanente de la Voie selon la vision métaphysique néoconfucéeenne :
La Voie n’est pas quelque chose de vide qui serait extérieur aux choses. En réalité, la Voie ne quitte pas les choses, si elle les quitte, ce n’est plus la Voie31.

Pour Chen Chun, la Voie des taoïstes serait uniquement extérieure aux choses, possédant pour ainsi dire un surcroît de transcendance32. La Voie pour Zhu Xi n’est pas hypostasiée, mais est une autre manière de désigner le Faîte Suprême dans son déploiement. L’identification du Principe au Faîte Suprême implique par conséquent l’identification de la Voie au Principe. La Voie serait simplement un terme plus englobant.
La graphie du sinogramme « Li », qui désigne le Principe, comporte le radical du « jade » dans sa forme abrégée, associé à l’élément phonétique « li » que l’on retrouve par ailleurs dans un terme, homophone, désignant l’intérieur des choses. Le Principe est comparé aux veines incluses dans la roche ou les lignes du bois. Zhu Xi précise ce point devant un disciple qui l’interroge sur la différence entre la Voie et le Principe :
Question : Comment distinguer entre la Voie et le Principe ?
[Zhu Xi] : La Voie, c’est la voie, la route. Le Principe ce sont les lignes.
Question : Comme des lignes dans le bois ?
[Zhu Xi] : Oui.
Question : Vu sous cet angle, cela semble être la même chose ?
[Zhu Xi] : Le terme Voie est plus générique, alors que le Principe correspond à une multiplicité de veines inscrites dans le terme Voie. Le terme Voie est large, alors que le terme Principe est plus étroit33.

Pour Zhu Xi, la Voie est perçue comme réalisant le passage entre le Principe et les énergies :
La Voie doit être vue comme réunissant le Principe et les énergies. Le Principe est une chose vide. Sans les énergies et la matière, le Principe n’aurait aucun lieu où se fixer34.


Les énergies et la matière
Si tous les hommes et les autres êtres sont égaux en termes de Principe et de « nature » au sens idéel, ils ne le sont pas en termes d’énergies. En opérant une distinction radicale entre le Principe et les énergies, Zhu Xi introduit un dualisme qui n’était pas à l’œuvre chez Zhou Dunyi, et n’était pas formalisé de manière catégorique chez Zhang Zai et les frères Cheng. Le Principe, sans forme et immatériel, s’infuse au sein des êtres dont il conditionne a priori l’existence. Les énergies sont vues par notre commentateur selon une perspective instrumentale. Elles relèvent de la sphère sensible et s’adjoignent à la matière pour constituer les êtres dans leur dimension matérielle et physique35.
Dans le monde, il y a le Principe et il y a les énergies. Le Principe, c’est la Voie en amont des formes, le fondement qui fait naître les êtres. Les énergies sont l’instrument en aval des formes, l’outil qui fait naître les êtres. C’est pourquoi tout homme et tout être doivent en naissant recevoir le Principe pour posséder leur nature, de même qu’ils doivent recevoir les énergies pour posséder leur forme. Mais bien que nature et forme soient intégrées à un même corps, la frontière entre Voie [le suprasensible] et instrument [le sensible] n’en demeure pas moins parfaitement claire36.

Les énergies et la matière constituent donc le support auquel s’arrime le Principe. La qualité matérielle de ce support explique les différences à l’œuvre entre les êtres. L’homme en constitue le sommet :
Ce qui donne vie à l’homme, c’est l’union du Principe et des énergies, rien de plus. Bien qu’infini, le Principe céleste aurait beau exister, sans les énergies, il ne disposerait de rien à quoi s’arrimer. Voilà pourquoi l’interaction des Deux énergies [Yin et Yang] est nécessaire pour qu’elles fusionnent et permettent au Principe de prendre appui. Ce qui chez l’homme rend possibles le langage, le mouvement, la pensée et les actions, ce sont les énergies, mais le Principe s’y trouve à chaque fois inclus. Ainsi, quand il se déploie, il donne lieu à la Piété filiale, la Fraternité, la Loyauté, la Confiance, l’Humanité, la Justice, les Rites et la Sagesse. Il s’agit à chaque fois du Principe. Or les Deux énergies (Yin et Yang) et les Cinq agents, en fusionnant, donnent lieu à des myriades de changements, c’est pourquoi les hommes et les autres êtres diffèrent à la naissance en finesse et en grossièreté. Si nous parlons en termes d’énergies, tout homme et tout être en reçoivent à la naissance ; si nous parlons en termes de finesse et de grossièreté, l’homme reçoit ce qui est correct et qui circule dans les énergies, les autres êtres reçoivent des énergies ce qui est déviant et bloqué. Seul l’homme recevant ce qui est correct, le Principe chez lui circule et n’est pas bloqué ; les autres êtres reçoivent ce qui est déviant, le Principe chez eux est obstrué et ne permet pas la connaissance37.

Alors que les êtres chez Aristote sont des composés de forme et de matière, pour Zhu Xi, les êtres sont constitués par le Principe et les énergies qui animent la matière au sens strict.

Antériorité du Principe
Zhu Xi semble avoir hésité sur la question de l’antériorité du Principe par rapport aux énergies. Il a estimé que l’inclusion immanente du Principe dans les énergies impliquait la concomitance entre les deux plans, mais a concédé en dernière analyse une antériorité logique au Principe. L’antériorité du Principe, fût-elle logique, suppose par voie de conséquence l’antériorité de la norme et de la raison des choses sur l’ensemble des phénomènes. Une telle option représente évidemment un choix philosophique fondamental. Inversement, à partir de la réalité des phénomènes, il est possible par une sorte d’opération inductive de remonter au Principe. Cette opération requiert de se confronter à la réalité des choses. Il en va de même pour les lois qui permettent les découvertes scientifiques et qui existent virtuellement avant leur réalisation.
Question : Le Principe est-il antérieur aux énergies, ou est-ce l’inverse ?
[Zhu Xi] : Le Principe est inséparable des énergies, mais il relève de l’amont des formes, tandis que les énergies relèvent de l’aval des formes. Vu sous l’angle de l’amont et de l’aval des formes, comment pourrait-il ne pas y avoir antériorité ? Le Principe est immatériel, tandis que les énergies sont grossières et lestées par les impuretés38.
Question : Le Principe précéderait donc les énergies ?
[Zhu Xi] : Il n’y a pas lieu de parler en termes d’antériorité ou de non-antériorité, mais si on veut pousser le raisonnement jusqu’au bout, il faut admettre que le Principe est antérieur. Mais cela ne doit pas faire du Principe une chose à part, car il se trouve toujours dans les énergies : sans elles, il n’aurait aucun support auquel s’agréger. Les énergies sont équivalentes aux Cinq agents : « Métal, Bois, Eau, Feu, [Terre] » ; le Principe correspond à « Humanité, Justice, Rites, Sagesse »39.

À la suite de Zhou Dunyi et des frères Cheng, le commentateur des Quatre Livres déploie une métaphysique où les vérités morales (Humanité, Justice, Rites, Sagesse), vues comme des principes suprasensibles, s’inscrivent de manière immanente dans l’homme et, à des degrés moindres, dans les autres êtres.
L’antériorité du Principe par rapport aux énergies est fondée sur son antériorité cosmologique :
Question : Vous avez dit hier : « Avant que le monde existe, il y avait en définitive déjà le Principe », que voulez-vous dire ?
[Zhu Xi] : Avant l’existence du monde, il n’y avait en définitive que le Principe, or c’est lorsque le monde est là que le Principe peut se réaliser. Si le Principe n’existait pas, le monde n’existerait pas non plus, ni les hommes, ni les autres êtres. Il n’y aurait rien ! Quand le Principe est là, les énergies circulent, les dix mille êtres sont alors engendrés.
Question : Est-ce le Principe qui engendre les dix mille êtres ?
[Zhu Xi] : Quand le Principe est là, alors les énergies circulent et engendrent. Le Principe, lui, est sans forme40.

Mais aussi :
S’il advenait que les montagnes, les fleuves, la terre venaient à s’effondrer et à disparaître, le Principe serait en définitive toujours présent41.

Zhu Xi ne rompt pas entièrement avec certains philosophèmes présents dans la cosmologie bouddhique, et envisage la disparition de l’humanité et son renouvellement selon un cycle de renaissances après la destruction du genre humain, l’humanité réapparaissant sur le mode de la génération spontanée.
Question : Moins de dix mille ans se sont écoulés depuis la séparation [du Ciel et de la Terre] jusqu’à nos jours, que s’est-il passé avant ?
Zhu Xi : Avant, cela a forcément déjà dû être pareil une autre fois. C’est l’évidence.
Autre question : Le monde va-t-il se détruire ?
Zhu Xi : Non. Seulement, les hommes vont un jour atteindre un tel degré dans l’absence de la Voie qu’ils vont se battre entre eux, donnant lieu à un nouveau chaos durant lequel les hommes et les autres êtres disparaîtront jusqu’au dernier, avant que tout ne recommence à nouveau.
Question : Comment les choses se sont-elles passées au moment du premier homme ?
Zhu Xi : Les Deux [énergies Yin et Yang] et les Cinq [agents] s’agrègent pour constituer les formes, grâce aux transformations des énergies. C’est ce que les bouddhistes appellent « naissance par transformation ». Les êtres qui naissent aujourd’hui par génération spontanée sont très nombreux, à commencer par les poux42.

L’homme naît de l’action du Ciel et de la Terre et n’est, à l’origine, ni engendré ni créé par une divinité transcendante. Il apparaît à la faveur d’un processus de génération spontanée que Zhu Xi compare à la vermine surgie de nulle part ! Le terme « naissance par transformation », ou « transforme et engendre » qui apparaît déjà dans le « Xici », a été utilisé pour traduire en chinois le mot upapadukayoni du bouddhisme indien qui désigne précisément ce processus d’engendrement sponte sua43. Le terme figure dans le texte de l’« Explication sur le Diagramme du Faîte Suprême » de Zhou Dunyi et sur la légende du diagramme : « Les dix mille êtres transformés et engendrés ». On le trouve également dans le Tongshu de Zhou Dunyi : « Les Deux énergies (Yin et Yang) et les Cinq agents transforment et engendrent les dix mille êtres44. » Cheng Yi, déjà, croyait à la génération spontanée survenue à l’origine du monde. Il recourait au terme « transformation des énergies », emprunté au vocabulaire de Zhang Zai, qu’il oppose aux « naissances par semences » qui correspondent à la reproduction sexuée. L’apparition des êtres par « transformation des énergies » ne caractériserait, selon Cheng Yi, que les époques anciennes, laissant place ensuite au processus de « naissance par semences » dès lors que « les hommes ont désormais tous des géniteurs »45. Le monde était perçu comme particulièrement jeune : dix mille ans depuis la naissance de notre humanité, soit à peine sept fois la durée séparant la dynastie Song de l’époque de Confucius. Notons au passage le pessimisme de Zhu Xi sur la capacité de l’espèce humaine à assurer sa propre survie.

Un Principe unique en lots différenciés
Le Principe, irréductible et universel, transcendant et immanent, marque le plus haut degré de perfection et s’infuse dans la multitude des êtres. Il se diffuse et se répand comme l’éclat de la lune se reflète dans la multitude des lacs et des plans d’eau, dit Zhu Xi, qui reprend ici une image utilisée par le bouddhisme.
Le Faîte Suprême est unique, mais tous les êtres le reçoivent, et chacun le reçoit dans sa plénitude. Tout comme la lune dans le ciel est unique, or [lorsque son image] se reflète sur les rivières et les lacs, on ne peut pas dire pour autant qu’elle est divisée46.

L’universalité du Principe n’empêche pas qu’il s’imprime dans les êtres selon des modalités liées au support qui conditionne sa réception. Pour expliquer cette différence, Zhu Xi emprunte à Cheng Yi la proposition « Le Principe est unique, mais ses lots sont différenciés47 », qui a valeur d’axiome. Une telle formule traduit la relation liant l’universel et le particulier, le singulier et le multiple, l’identité et la différence, et est devenue une des questions les plus débattues de la philosophie chinoise48. Cette phrase avait été employée par Cheng Yi dans une lettre à son disciple Yang Shi (1053-1135)49. Ce dernier voyait au contraire dans le texte de Zhang Zai une nouvelle version de « l’amour universel » selon Mozi qui, au IVe siècle avant notre ère, plaçait tous les individus sur le même plan50. Dans l’antiquité, les idées de Mozi furent combattues par Mencius qui les tenait pour un nivellement susceptible de mettre en péril les notions de hiérarchie et de préséance. La proposition axiomatique « Le Principe est unique, mais ses lots sont différenciés » réintroduisait la distinction entre les êtres et rétablissait une graduation entre les individus. Il importait aux yeux des ritualistes antiques que le seigneur fût par essence au-dessus du ministre, le père au-dessus du fils, et que l’amour que l’on vouait à ses proches fût supérieur à celui que l’on portait au premier venu. Zhu Xi reprend à son compte la proposition de Cheng Yi. Tous les êtres reçoivent un seul et même Principe, unique et universel, d’où la notion de « Principe unique », mais son inscription est déterminée par le support sur lequel il s’agrège, d’où la notion de « lots différenciés ».
En réponse à une question sur le Principe et les énergies, [Zhu Xi] répond : Yichuan (Cheng Yi) le dit parfaitement : « Le Principe est unique, mais ses lots sont différenciés. » Si on parle sous l’angle de l’ensemble du monde et des dix mille êtres, il n’existe qu’un seul et même Principe, mais sous l’angle des hommes, chacun possède un Principe51.

Un tel étalonnage s’accompagne-t-il d’une perte qualitative ou quantitative ? Comment le Principe peut-il rester identique dès lors que sa manifestation se conjugue en « lots différenciés » ? Pour le philosophe du Fujian, l’identité du Principe au cours de ses manifestations phénoménales est vraie sous l’angle qualitatif et non pas quantitatif. Zhu Xi se démarque sur ce point des bouddhistes qui procédaient selon lui à un amalgame entre les deux plans52. Unique, irréductible, le Principe se fond dans les énergies multiples et diverses qui en composent le substrat. La question de l’identité du Principe contrastant avec la multiplicité des énergies, résumée par la proposition : « Un principe identique, des énergies différentes », est rendue complexe dans la mesure où Zhu Xi a évolué sur ce point. En réponse à la question : « Comment le Principe unique et irréductible peut-il être le même partout si le support énergétique auquel il s’incorpore ne lui permet pas de s’agréger dans sa complétude ? », Zhu Xi finira par adopter une position dialectique : le Principe peut être différent, au même titre que les énergies, et laisser place à un certain degré de disparité. Le Principe reste identique dans sa dimension originaire et cosmologique, mais dès qu’il s’appuie sur la matérialité des êtres et qu’il se phénoménalise, la perception qui en résulte est sujette à évoluer53.
Il convient de faire la part entre l’identité qui existe au sein de la différence, et la différence qui existe au sein de l’identité. Le Principe n’a jamais été différent à l’origine, ce n’est que lorsqu’il a chuté parmi les énergies qu’il devient pareil à elles54.

Le même questionnement sera repris à propos de la nature des êtres, que Zhu Xi, à la suite de Cheng Yi, identifie au Principe (voir ci-après « Cœur et nature »).

Énergies et matière
Le Principe, unique, immatériel et irréductible, s’incorpore et innerve les énergies multiples et matérielles, selon un mode comparable à la transsubstantiation, pour reprendre un terme appartenant à la théologie chrétienne. Les énergies, quant à elles, sont susceptibles de concentration et de dispersion. Dans le système de Zhu Xi, le Principe, on l’a vu, précède les énergies dans une perspective à la fois logique et cosmologique :
On a d’abord le Principe céleste et ensuite les énergies. Les énergies s’accumulent pour constituer la matière, et la nature y est incluse55.

Mais, dans la réalité mondaine et ontologique, le Principe et les énergies sont inséparables :
Il n’existe pas dans le monde d’énergies sans Principe, pas plus qu’il n’existe de Principe sans les énergies56.

Selon Zhu Xi, qui prolonge les cosmologies anciennes, l’alternance des énergies cosmiques Yin et Yang, mêlées aux Cinq agents, donne lieu à l’existence des êtres et de toutes les actions :
Tout est composé de Yin et de Yang, il n’est aucun être qui ne soit [composé de] Yin et Yang57.

Le mouvement, le repos, le silence, les propos : dans tous les cas, on trouve le Principe [qui anime] le Yin et le Yang. Par exemple, lorsqu’on agite un éventail, cela relève du Yang ; lorsqu’on cesse de l’agiter, cela relève du Yin58.

À cette énergie primordiale s’adjoignent les Cinq agents : « Eau, Feu, Bois, Métal, Terre », dont la somme produit la matière.
Yin et Yang sont les énergies, les Cinq agents sont la matière. C’est parce qu’il y a la matière que les choses sont en mesure d’apparaître. Mais les Cinq agents ont beau être de la matière, ce n’est que parce que les énergies des Cinq agents existent qu’elles peuvent donner lieu aux choses59.

Les énergies cosmiques Yin et Yang, animées par le Principe, constituent la condition de possibilité de l’existence des êtres. Le couple Yin et Yang, sans être matériel au sens strict du terme, relève cependant, selon Zhu Xi, de « l’aval des formes », et contribue par son incorporation aux Cinq agents à produire la matière constitutive des êtres. La question de la dimension matérielle (« aval des formes ») ou immatérielle (« amont des formes ») du Yin et du Yang a fait l’objet d’interprétations divergentes. Comment comprendre le couple de phrases du « Grand Commentaire » des Mutations : « Un Yin, un Yang, telle est la Voie », « ce qui est en amont des formes s’appelle Voie »60 ? Ces deux propositions que l’on peut lire à la manière d’un syllogisme semblent indiquer que le Yin et le Yang relèvent tous deux de la Voie, donc de « l’amont des formes ». Telle est la lecture que maints penseurs n’ont pas manqué de faire. Lu Jiuyuan, rival de Zhu Xi, s’appuie sur ces deux définitions pour conclure à la dimension suprasensible du couple Yin et Yang61. Sans remettre en cause la portée canonique de chacune de ces deux propositions extraites du « Xici », Zhu Xi fait au contraire la lecture suivante : Yin et Yang représentent simplement la base énergétique constituant les énergies matérielles. Seul ce qui rend possible le déroulement cyclique faisant alterner le Yin et le Yang, le mouvement et le repos (« un Yin, un Yang »), relève de la Voie, c’est-à-dire du suprasensible. Cheng Hao, l’aîné des frères Cheng, était d’accord avec cette approche62. La « Voie » détermine l’existence du Yin et du Yang, comme le couple Yin et Yang conditionne l’existence des êtres.
[Lorsque le « Grand Commentaire » des] Mutations dit : « Un Yin, un Yang, telle est la Voie », il parle à la fois en termes de Principe et d’énergies : Yin-Yang sont les énergies ; « Un Yin, un Yang », c’est le Principe63.

Mais loin de toujours constituer deux entités séparées, contrairement à ce que l’expression « Deux énergies » peut laisser penser, le couple Yin-Yang représente dans sa polarité duale la double face d’un seul et même concept, à la manière de la systole et de la diastole qui rythment les battements du cœur :
Bien qu’on soit en présence de deux termes, Yin et Yang, il s’agit simplement des phases d’une énergie unique : une avancée, un recul ; un effacement, un déploiement. La phase d’avancée correspond au Yang ; la phase de recul correspond au Yin ; la phase de déploiement correspond au Yang ; la phase d’effacement correspond au Yin. Il s’agit simplement de l’effacement et du déploiement de l’énergie, donnant lieu à l’infinité des êtres dans le temps et dans l’espace. Voilà pourquoi on peut dire à la fois que Yin et Yang sont un et qu’ils sont deux64.


Énergies fortes et Principe faible
Les énergies sont perçues comme étant « reçues », en vertu du Principe dont elles procèdent. La matière liée aux énergies détermine l’intensité avec laquelle le Principe y est contenu. Les énergies peuvent être « correctes » ou « déviantes », « claires » ou « troubles ». Elles peuvent aussi être mélangées. Ces variations conditionnent la manière dont le Principe prend appui sur les énergies pour se constituer en nature. Mais une fois les énergies présentes, le Principe ne peut plus prétendre modifier l’équilibre énergétique dans lequel il s’intègre, en vertu de l’axiome énoncé par Zhu Xi de la prééminence des énergies sur le Principe au sein du monde phénoménalisé. Cette incapacité à renverser le cours des choses et d’influer sur les énergies matérielles fait dire à Zhu Xi que les énergies sont en position de force par rapport au Principe :
Bien que les énergies soient engendrées par le Principe, celui-ci, une fois les énergies engendrées, n’a plus aucune prise sur elles, c’est comme s’il était hébergé par les énergies. Les déplacements et les fonctions quotidiennes relèvent entièrement des énergies. Les énergies sont fortes et le Principe faible, de la même manière qu’un décret impérial a beau promulguer un moratoire sur les taxes, il se heurte aux autorités préfectorales qui font arrêter et emprisonner les villageois pour les contraindre à payer, sans qu’aucun appel à une instance supérieure ne soit suivi d’effet. Ceci montre que les énergies sont grossières et le Principe subtil65.

Dans cette perspective, les énergies une fois constituées ne sont plus modifiables par le Principe, d’où la formule « les énergies sont fortes, le Principe est faible ». Le Principe qui conditionne la matière et s’inscrit en elle ne l’informe plus dès lors qu’elle est constituée. Les énergies sont « données » ou « reçues ». Selon leur qualité, la matière sera plus ou moins parfaite :
Les énergies à l’état pur constituent l’énergie, les énergies impures constituent la matière66.


Énergies pures et impures
Il existe par conséquent deux types d’énergies, les pures et les impures. Seules les secondes donnent lieu à la matière. La qualité des énergies sur lesquelles le Principe prend appui conditionne la nature des êtres. Or, celle-ci est mandatée par le Ciel à l’image d’un ordre venu d’en haut, selon les propositions axiomatiques de l’Invariable Milieu. Zhu Xi ajoute que si le Ciel donne bel et bien naissance aux hommes, tous possèdent de manière innée dans leur « nature » les vertus cardinales énoncées dans le Mengzi : « Humanité, Justice, Rites, Sagesse67 » qui se manifestent, sur le plan social et familial, dans les relations qui lient le souverain à ses ministres, les pères aux fils, les aînés aux cadets, les époux et les amis entre eux. Cette nature parfaite et irréductible n’est autre que la traduction ontologique du Principe. Elle est généralement obstruée dès la naissance par les déviances inhérentes aux énergies et à la matière auxquelles s’ajoute la chape des égoïsmes produits par les désirs humains. Pour y remédier, les Anciens ont institué la Petite Étude, chargée de ramener notre nature au Principe dans sa « substance originaire68 » en permettant aux plus jeunes d’acquérir les principes éducatifs fondamentaux. Ces règles une fois acquises, il devenait possible d’aborder, à l’âge de quinze ans, la Grande Étude. Zhu Xi développe ces idées dans la « Préface de la Grande Étude » et les reprendra en 1194 dans ses leçons prononcées devant l’empereur Ningzong69. Le Principe, assimilé par le maître du Fujian à la nature que le Ciel assigne aux êtres, est unique, mais se répartit, comme on l’a vu, de manière différente dans le monde phénoménologique, en fonction des supports matériels qui en constituent le réceptacle. Zhu Xi établit une typologie en fonction du support constitué par les énergies négative et positive, Yin et Yang, et les Cinq éléments, à la source des différences entre les êtres. Il distingue ainsi huit types de qualités assignables aux énergies, réparties selon quatre couples opposés : « déviant et droit », « ouvert et obstrué », « pur et impur », « clarifié et mélangé ». Chez l’homme, les énergies sont « droites » et « ouvertes », tandis que les autres êtres vivants sont définis par les qualités « déviantes » et « obstruées ». Pour Cheng Yi déjà, l’homme était le fruit des énergies pures, tandis que les animaux émaneraient des énergies composites :
L’homme est composé de la quintessence des énergies des Cinq agents ; il naît de la quintessence pure et claire des énergies du Ciel et de la Terre70.

Zhu Xi reprend cette idée que des énergies supérieures composent l’homme. Doté d’énergies droites et ouvertes, l’homme se divise à son tour selon deux groupes : les Saints et les Sages sont dotés d’énergies pures et claires, tandis que les sots et les mauvais sujets sont dotés d’énergies impures et mélangées. Lors d’une conférence prononcée en 1194 devant un parterre de lettrés, réunis à Yushan à l’initiative du sous-préfet local, peu après son éviction de la capitale, Zhu Xi précise que l’homme saint est fondamentalement doté d’énergies pures et claires, tandis que l’homme sage, soumis aux désirs humains, est capable de se délivrer de ses désirs pour retrouver un état originaire.
J’ai justement évoqué ce qu’il est convenu d’appeler « nature ». Je prendrai à présent une image pour la comparer. Le Ciel donne naissance aux hommes comme la Cour mandate ses agents. L’homme possède sa nature comme l’agent possède sa fonction. Lorsque la Cour mandate ses agents, elle ne leur assigne pas d’autre objectif que de faire appliquer la loi et de gouverner le peuple. Que pourrait-il y avoir là qui ne soit pas bien ? Lorsque le Ciel engendre les hommes, il ne leur assigne pas d’autre Principe que « l’Humanité, la Justice, les Rites et la Sagesse ». Que pourrait-il y avoir là aussi qui ne soit pas bien ? Lors de l’engendrement des êtres, il y a forcément des énergies, car c’est seulement ainsi que les êtres peuvent se constituer. Or les énergies se différencient en pures, impures, claires et obscurcies. Ceux qui sont dotés d’énergies pures et claires et qui ne sont pas corrompus par les désirs humains sont des Saints. Ceux qui sont dotés d’énergies partiellement pures et claires et ne parviennent pas à échapper aux corruptions dues aux désirs humains, tout en restant capables de les surmonter, sont des Sages. Ceux qui sont dotés d’énergies obscurcies et impures et qui sont en proie aux désirs humains, tout en se montrant incapables de les surmonter sont des sots et des mauvais sujets. Dans tous les cas, cela relève de l’action des énergies imparties aux hommes et des désirs humains, tandis que le côté bon de la nature, lui, ne diffère jamais. Yao et Shun à leur naissance ont reçu la même nature [que le reste des hommes], ni plus ni moins. C’est seulement parce que les énergies dont ils étaient dotés étaient pures et claires et qu’ils n’ont jamais été en proie aux désirs humains qu’ils sont devenus Yao et Shun, et n’ont a priori jamais rien eu à ajouter à la part dévolue de leur propre nature71.

Les hommes et les autres êtres ont beau être soumis au même Principe et posséder la même « nature » foncière, les différences qui prévalent entre les êtres sont la conséquence directe de la multiplicité des énergies qui les composent. La nature foncière des êtres assignée par le Ciel est dans la majorité des cas obstruée par les énergies et les désirs qui en résultent. Une telle vision était également partagée par un penseur comme Lu Jiuyuan, le rival de Zhu Xi au Jiangxi72. L’égalité idéelle à laquelle chacun est en droit de prétendre n’est d’emblée réservée qu’au Saint, chez qui la matière est si épurée que l’on peut parler d’une relation quasi homothétique entre le Principe et les énergies. Face à l’empereur, Zhu Xi avait développé cette thèse qu’il reprendra ensuite devant les lettrés réunis à Yushan.
Or les énergies dont [les hommes] sont dotés diffèrent en termes de pureté et d’impureté, de clarté et de mélange. C’est la raison pour laquelle chez ceux pour qui elles sont pures et claires au plus haut point, les énergies constituent une seule et même chose avec le Principe, et ne sont pas spontanément sous la coupe des désirs humains. Quant aux autres, tous sont entravés par la matière dont ils sont dotés73.


L’homme ordinaire et le Saint
Tout homme peut théoriquement prétendre devenir un Saint ou un Sage, mais à condition qu’il triomphe de ses propres pulsions qui le ramènent à une forme d’animalité. C’est donc afin de permettre de retrouver cet état originaire, corrompu par les désirs, que les Saints et les Sages de l’antiquité ont institué la Petite et la Grande Étude. « Parvenir aux choses » et « porter au plus haut degré la connaissance » constituent les deux prémisses de ce processus de régénération intellectuelle qui trouve son accomplissement dans la mise en œuvre des trois étapes suivantes : « rendre sincères ses idées », « corriger son cœur » et « se perfectionner ». Ce cursus en cinq volets offre les bases permettant de réaliser le premier des trois axes programmatiques de la Grande Étude : « illustrer la brillante vertu », autrement dit, selon l’optique de Zhu Xi, dégager en soi-même le Principe, obstrué par la matérialité et les passions, afin de le mettre pleinement en lumière.
Faut-il pour autant se satisfaire de son seul accomplissement individuel ? Pour le maître du Fujian, la réponse est évidemment négative. D’où l’importance d’étendre aux autres ce à quoi l’on est parvenu pour soi-même. Tel est le sens du deuxième des trois axes programmatiques de la Grande Étude : « régénérer le peuple », régénération rendue possible par la réalisation des trois dernières rubriques énoncées dans le paragraphe introductif du livre : « harmoniser sa famille », « gouverner le pays », « pacifier le monde ».
Le confucianisme selon Zhu Xi se veut une alternative politique et morale à la religion du salut universel, incarnée par le bouddhisme. Sa réalisation en vue de l’intérêt général est tournée vers le ici et maintenant, et non pas vers une libération du soi hors du monde, promettant le paradis en des temps futurs. Le perfectionnement de soi, atteint par l’étude et en se confrontant aux choses, vise à une modification de la personne. Cheng Yi, un siècle plus tôt, avait déjà émis la même idée : l’étude, par son processus accumulatif, permet au sot d’accéder à la lumière, au faible de trouver la force74. Cette alchimie intérieure fondée sur l’acquisition des connaissances fait écho à celle des taoïstes, obtenue par le travail sur les souffles et les pratiques diététiques, voire par l’absorption de drogues ou d’élixirs, mais vers une finalité toute différente. C’est aussi une réponse à la quête d’une perception supérieure recherchée par les bouddhistes grâce à la méditation.

Fantômes et esprits
Irréductible, absolu et éternel, le Principe reste identique à lui-même, sans dispersion ni accumulation. Associées à la matière, les énergies au contraire se rassemblent et se dispersent, jusqu’à conduire au trépas :
Les énergies rassemblées, c’est la vie ; les énergies dispersées, c’est la mort75.

Vue sous cet angle, la mort n’est autre que la dispersion définitive des énergies qui composent les êtres. La mort est irrévocable, de même que la dispersion des énergies est un fait inéluctable et sans retour. Peu avant sa mort, Zhu Xi écrit :
Mon mal empire de jour en jour. Cela ne mérite pas d’en parler76.

Zhu Xi raille ceux qui croient à la réincarnation et à la métempsycose, car une telle perspective impliquerait une accumulation indéfinie d’êtres sans possibilité de renouvellement77. La dispersion des énergies n’est cependant ni immédiate ni totale, et reste soumise à un processus graduel. Zhu Xi n’exclut pas l’existence des fantômes et des esprits, contrairement à son ami Zhang Shi (1133-1180). Cette question se posait déjà à l’époque des frères Cheng78. La tradition chinoise distingue depuis l’antiquité entre les « âmes supérieures » et les « âmes inférieures ». Les premières sont associées au Yang et les secondes au Yin. Lors de la dispersion des énergies, les âmes supérieures s’élèvent, donnant naissance aux esprits, tandis que les « âmes inférieures » s’affaissent et donnent lieu aux fantômes ; d’où la présence des esprits et des spectres évoquée dans l’Invariable Milieu et le commentaire « Xici » des Mutations79. Tous sont par définition « sans forme et silencieux80 ». Confucius refusait de parler de la mort, alors même que « l’on ignore ce qu’est la vie », recommandant de se tenir « à distance respectueuse des fantômes et des esprits81 ». Zhu Xi conserve une approche similaire et affirme que les fantômes et les esprits ne constituent qu’un thème marginal à propos duquel il n’y a pas lieu d’épuiser sa réflexion et auquel il convient de laisser une part de mystère. Déjà Cheng Yi proposait une explication rationnelle aux phénomènes naturels, mais refusait de nier totalement l’existence des fantômes et des esprits82. Ceux-ci sont la conséquence des énergies mal dispersées que leur absence de forme visible rend difficiles à appréhender83. Les esprits sont associés au jour, au déploiement, c’est-à-dire au Yang, tandis que les fantômes sont liés à la nuit, au repli, au retour, autrement dit au Yin84. Les phénomènes inexplicables intervenant lors des cérémonies collectives seraient dus à l’accumulation d’énergies provoquées par la présence de foules importantes conjuguées à la venue des mânes des défunts, attirées par les sacrifices qui leur sont rendus. Cette conjonction d’énergies réactivées rend alors possible la présence des fantômes85. De même, la concentration de morts violentes survenues sur les champs de bataille dont les énergies n’ont pas été dispersées et dissoutes par le biais de rituels sacrificiels explique, selon Zhu Xi, la présence de fantômes dans les régions frontières autour de la rivière Huai où se sont déroulés de sanglants combats86.
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Cœur et nature


« Dans le cœur vide et clairvoyant toutes les vérités se trouvent à satiété1. »


La nature des êtres
La question de la nature foncière des êtres, incluant la nature humaine, figure parmi les plus importantes abordées par le néoconfucianisme et par la philosophie chinoise en général. Faut-il mettre la nature foncière des êtres, que nous appellerons simplement ici « nature », du côté du sensible, dit « aval des formes », ou au contraire du côté du suprasensible, antérieur à l’existence des choses, ou « amont des formes » ? La nature humaine est-elle bonne ou est-elle mauvaise ? N’est-elle ni l’un ni l’autre ? Quels sont les liens entre la nature, les émotions et le cœur ? Telles sont les questions que n’ont cessé de poser les philosophes en Chine et dont Zhu Xi a tenté d’opérer la synthèse. L’Invariable Milieu, un des chapitres du Traité des Rites, commence par ces phrases :
Le mandat du Ciel, c’est ce qu’on appelle la nature ; suivre la nature, c’est ce qu’on appelle la Voie ; se perfectionner dans la Voie, c’est ce qu’on appelle l’éducation2.

La nature est perçue à la manière d’un ordre émanant du Ciel et dévolu à l’ensemble des êtres. Malgré la portée considérable qu’a connue cette citation dans la pensée chinoise, la question de la nature des êtres reste paradoxalement presque absente des Classiques les plus anciens. Ni les Mutations, ses commentaires mis à part, ni les Documents ni les Odes, ni les Annales Printemps-Automnes ne font référence à la « nature ». Celle-ci ne constitue qu’un thème secondaire parmi les traités rituels canoniques3. Confucius ne mentionne qu’une seule fois la nature dans les Entretiens, lorsqu’il déclare :
Les hommes sont proches par leur nature, mais s’éloignent par leur pratique4.

Cette nature humaine est-elle commune à l’ensemble de l’humanité ou est-elle sujette à variations ? La phrase de Confucius ne permet pas d’apporter une réponse univoque à la question, pas plus que celui-ci ne se prononce sur la dimension bonne ou mauvaise de la nature humaine. Ailleurs dans les Entretiens, Zigong, un disciple de Confucius, associe la nature et la Voie du Ciel :
Les écrits du Maître [Confucius] peuvent être entendus, mais ce que le Maître dit de la nature et de la Voie du Ciel ne peut être entendu5.

Cette phrase, qui peut laisser supposer que la nature des êtres relève d’une dimension supérieure, voire de l’indicible, donna lieu à une multitude de commentaires6. Zhu Xi l’explique par le caractère méthodique de Confucius qui n’aborderait la question de la nature des êtres qu’avec réticence, préférant traiter dans un premier temps de sujets moins difficiles. Le maître du Fujian commente l’assertion de Zigong de la manière suivante :
La « nature », c’est le Principe céleste que l’homme reçoit. La « Voie du Ciel », c’est la substance fondamentale spontanée du Principe céleste. [Zigong] veut dire que les propos du Maître [Confucius] s’exprimaient au quotidien, de sorte que ses étudiants pouvaient les entendre. Quant à la nature et à la Voie du Ciel, le maître n’en parlait que rarement, de sorte que ses étudiants ne pouvaient en entendre parler. En effet, l’enseignement du Saint consistait à ne pas brûler les étapes7.

Zhu Xi cite à ce propos le commentaire de Cheng Hao. Pour celui-ci, Confucius n’évoque pas la question de la nature en raison de son caractère ineffable qui la lie à la Voie du Ciel, laquelle relève de la sphère suprasensible8. Ailleurs, Cheng Hao ajoute que ces deux concepts ne se livrant pas d’eux-mêmes, il est impossible d’en entendre parler directement, sans une certaine médiation9. La nature, dont on sait qu’elle équivaut au Principe, est, elle aussi, universelle. Zhu Xi déclare :
Il n’est pas d’être dans le monde qui ne possède de nature. Bref, dès qu’une chose existe, elle possède une nature ; quand une chose n’existe pas, il ne saurait y avoir de nature10.

Comment la nature s’inscrit-elle dans les êtres ? Cette donation céleste est-elle identique pour tous ? Comment expliquer les différences entre les individus et les disparités au sein de la nature humaine ? Face à ces questions, Zhu Xi emprunte à Cheng Yi la thèse de l’identification de la nature au Principe : « la nature c’est le Principe. Ce qu’on appelle Principe, c’est la nature11 ». La « nature » revêt dès lors une dimension transcendante, conformément au paragraphe liminaire de l’Invariable Milieu, tout en étant inscrite de manière immanente dans les êtres selon des modalités variables.
Tout être, selon Zhu Xi, possède donc une nature. Tel est le cas du bois mort ou des plantes desséchées et dépourvues en apparence de toute vie. Le maître du Fujian donne l’exemple de la rhubarbe et de l’aconit, deux plantes médicinales qui, même après dessiccation, conservent leurs vertus thérapeutiques :
Question : Comment du bois mort ou des tessons de tuiles peuvent-ils posséder le Principe ?
Réponse de Zhu Xi : Prenons l’exemple de la rhubarbe et de l’aconit [qui desséchés] sont comme du bois mort. Pourtant la rhubarbe ne peut être confondue avec l’aconit, tout comme l’aconit ne peut être pris pour de la rhubarbe12.

Parmi les concepts empruntés par Zhu Xi à Zhang Zai, on relève la distinction entre une nature des êtres parfaite et idéelle, désignée par l’expression « nature du Ciel et de la Terre », et une nature altérée par la dimension matérielle des êtres, dite « nature des énergies et de la matière ». Cette distinction permet d’expliquer les différences prévalant parmi les êtres13. Ces deux manières de définir la « nature » ne signifient pas pour autant qu’il existerait deux natures distinctes. De même que le Principe, une fois incorporé aux énergies, se décline en lots différenciés, la « nature », selon le support matériel dans lequel elle se déploie, prendra une dimension différente, et verra son caractère foncier altéré, et pour ainsi dire dénaturé. La nature idéelle ou originaire, appelée « nature du Ciel et de la Terre » ou « nature du Mandat du Ciel », constitue la « substance fondamentale » qui s’altère au contact des énergies et de la matière. La nature est le propre de tous les êtres, mais l’intensité de sa réception varie selon leur qualité. Il importe pour l’homme de retrouver en lui-même la « substance originaire » de sa nature et de mettre en lumière la « nature du Mandat du Ciel ». Cette distinction permet à Zhu Xi d’expliquer la dimension bonne ou mauvaise de la nature humaine.

La nature humaine
Confucius, nous l’avons vu, ne se prononce pas de manière catégorique sur le caractère bon ou mauvais de la nature humaine, mais souligne simplement que « les hommes sont proches par leur nature14 ». Mencius, en revanche, aborde la question en détail et penche en faveur du caractère fondamentalement bon de la nature de l’homme, s’opposant à son rival philosophique Gaozi, qui insiste sur son caractère ambivalent et façonnable. Pour Mencius, l’innéité de la bonté est une loi de la nature, aussi naturelle que le propre de l’eau est de couler vers le bas15. Ainsi, selon Mencius, si l’homme devient mauvais, c’est qu’il a perdu ce qu’il y a d’humain en lui, rejoignant peu ou prou l’état animal. Ce qui nous sépare de l’animal est du reste extrêmement ténu, et tient précisément aux vertus morales : Humanité, Justice, inscrites en chacun de nous16. Mencius sera ensuite contredit par Xunzi (ca 310-235 avant notre ère), pour qui la nature de l’homme est mauvaise, et par Yang Xiong (– 53 à + 18), selon qui la nature humaine est par essence un composé de bien et de mal. Ces querelles anciennes sont reprises à nouveaux frais par les penseurs des Song du Nord. Si Shao Yong et Zhou Dunyi ne parlent quasiment pas de la nature des êtres, Wang Anshi estime qu’associer les catégories de bien et de mal à la nature n’est pas pertinent17. Sima Guang (1019-1086), le principal opposant à Wang Anshi, conteste également le caractère essentiellement bon de la nature humaine, voyant, suite à Yang Xiong, un mélange de bien et de mal présent dans l’homme. Pour Su Shi (Su Dongpo), en revanche, le bien et le mal sont deux catégories qu’il n’est pas pertinent d’associer à la nature de l’homme. Il rejoignait sur ce point la thèse de Wang Anshi, son ennemi politique18. Face à ces positions sceptiques, Zhu Xi se range du côté de Mencius, insistant sur le caractère essentiellement bon de la nature humaine. Cette association entre le bien et la nature des êtres était confortée à ses yeux par une phrase du « Grand Commentaire » des Mutations, le « Xici » :
Un Yin, un Yang, c’est ce qu’on appelle le Dao. Ce qui le suit, c’est le bien ; ce qui le constitue, c’est la nature19.

Cette phrase est devenue sous les Song une formule phare du néoconfucianisme, et sera régulièrement associée aux notions de « manifesté » et de « non-manifesté » contenues dans l’Invariable Milieu. La mise en évidence du « bien », qui fait suite au déploiement du Dao, et de la « nature » constitue un des soubassements du système philosophique de Zhu Xi. Selon lui, la polarité introduite par le couple de phrases « ce qui le suit, c’est le bien » et « ce qui le constitue, c’est la nature » reproduit également l’alternance du Yin et du Yang liée au mouvement du Dao :
« Ce qui le suit, c’est le bien » marque le début du déploiement du Principe céleste ; c’est le commencement, lorsque les hommes et les autres êtres reçoivent [le Principe]. « Ce qui le constitue, c’est la nature » marque le moment où le Principe a trouvé sa place pour se fixer20.

Zhu Xi précise ailleurs :
[Dans la phrase du « Xici »] : « Ce qui le suit, c’est le bien », il s’agit du Principe déjà manifesté ; « ce qui le constitue, c’est la nature », il s’agit du Principe non manifesté21.

Comment concilier l’affirmation de Confucius, selon laquelle les hommes sont proches par leur nature, sans préciser si celle-ci est bonne ou mauvaise à l’origine, et celle de Mencius selon qui la nature humaine est univoquement bonne à sa source ? Afin de réduire cette contradiction, Zhu Xi s’appuie sur l’opposition posée par Zhang Zai entre la nature foncière, dite « nature du mandat céleste » (ou « nature du Ciel et de la Terre »), et la nature altérée par les énergies, dite « nature des énergies et de la matière » qui serait celle dont parle Confucius. Si ce dernier évoque la proximité de nature entre les hommes, c’est parce que la nature humaine dont il est question est déjà soumise au régime des énergies et de la matière. Bonne à l’origine, la nature humaine devient sujette à variations, en fonction des qualités propres à chaque individu. Mencius, en revanche, ne parle que de la « nature originaire », bonne par essence. Zhu Xi cite à ce propos Cheng Yi qui, à la suite de Zhang Zai, insiste sur la dichotomie entre la nature fondamentale et la « nature des énergies et de la matière » :
Maître Cheng [Yi] dit : Il s’agit ici de la nature des énergies et de la matière, et non pas de la nature fondamentale22.

Zhu Xi apporte le commentaire suivant :
Si on parle en termes de ce qui est fondamental, la nature correspond au Principe. Or le Principe n’est jamais mauvais. C’est en ces termes que Mencius parle de nature. Dans ce cas, comment les hommes pourraient-ils être [uniquement] « proches » [par leur nature]23 ?

Pour Cheng Yi et Zhu Xi, la « nature des énergies et de la matière » est le fruit d’une dénaturation de la nature fondamentale, altérée par les énergies dont les êtres sont dotés. La « nature des énergies et de la matière » correspond par conséquent à une nature accidentelle dont la pureté originelle n’existe en réalité que dans la sphère suprasensible. Ainsi, les hommes ne peuvent dans la réalité qu’être proches par leur nature, comme le proclame Confucius. Lorsqu’il parle de nature bonne, Mencius reste cantonné à la sphère idéelle, antérieure à l’agrégation de la « nature originelle », identifiée au Principe, au sein des énergies sensibles.
Dans une réponse à un disciple à propos de la phrase liminaire de l’Invariable Milieu, Zhu Xi revient sur la différence d’approche entre Confucius et Mencius. Le disciple interroge Zhu Xi en ces termes :
Question : Lorsque Mencius parle de nature bonne, Cheng Yi dit qu’il s’agit de la nature la plus originaire. Lorsque Confucius dit : « Les hommes sont proches par leur nature », Cheng Yi dit qu’il s’agit de la nature des énergies et de la matière. Tout cela est parfaitement clair. Mais lorsque l’Invariable Milieu [commence par la phrase] : « Le Mandat du Ciel c’est ce qu’on appelle la nature », s’agit-il de la nature la plus originaire ou de la nature des énergies et de la matière ?
Réponse de Zhu Xi : En tant que telle, la nature est unique, comment le Mandat du Ciel pourrait-il présenter des différences ? Or, c’est parce que les énergies et la matière diffèrent qu’il existe des disparités [entre les individus]. C’est pourquoi Confucius dit que les [hommes] sont proches [par leur nature]. Mencius, craignant que les gens ne prétendent que la nature présente à l’origine des différences, a fait abstraction des énergies et de la matière pour parler des hommes en termes de nature mandatée par le Ciel, qui correspond à ce qui est appelé [dans l’Invariable Milieu] : « Le mandat du Ciel c’est ce qu’on appelle la nature24. »


La métaphore de l’eau
L’eau pour les taoïstes est à l’image du Dao, elle s’insinue et emplit tout. Malgré son absence de dureté, elle finit par avoir raison des roches les plus solides25. Les néoconfucéens comparent l’eau à la nature foncière des choses. Sa pureté correspond à sa qualité fondamentale, que ni les souillures ni les impuretés ne sauraient changer. Cheng Hao a le premier développé cette idée dans un essai auquel Zhu Xi a ajouté son propre commentaire. À propos de l’eau et de la nature humaine, Cheng Hao écrit :
Il en est qui coule jusqu’à la mer sans jamais être polluée, en quoi nécessiterait-elle une intervention humaine ? Il en est qui n’a pas à couler loin avant d’être progressivement souillée ; il en est qui coule longtemps avant de se voir souillée ; il en est qui est très souillée, d’autres très peu. Bien que [l’eau] souillée et [l’eau] pure diffèrent, comment peut-on dire que celle qui est souillée n’est pas de l’eau ? C’est pourquoi l’homme ne peut éviter un travail d’épuration. Ainsi, s’il fait un effort intelligent et courageux, [l’eau] sera vite épurée ; s’il traîne et paresse, elle sera épurée tardivement. Une fois pure, il s’agit uniquement de l’eau : il ne s’agit pas de pureté qui viendrait se substituer à de la souillure, ni de souillure qui serait remisée dans un coin. La pureté de l’eau, c’est ce qu’on appelle la nature bonne. C’est pourquoi le bien et le mal ne correspondent pas à deux choses distinctes qui seraient comme un couple opposé présent dans la nature où chacun jaillirait séparément26.

Pour Zhu Xi, le bien et le mal ne constituent pas un couple opposé qui serait présent à l’origine dans la nature humaine. Le mal n’est qu’une dénaturation du bien inhérent à la nature. Dans son « Commentaire du Traité de Maître Mingdao sur la nature des êtres », il donne du texte de Cheng Hao l’explication suivante :
Il s’agit à nouveau d’une métaphore à propos de l’eau, pure ou souillée. La pureté de l’eau, c’est ce qui est bon dans la nature. L’eau qui coule jusqu’à la mer sans être souillée, ce sont les énergies reçues, pures et claires. Bon depuis son jeune âge, l’homme saint en fait sa nature, et parfait ce qu’il a reçu du Ciel. L’eau souillée sans même avoir longtemps coulé, ce sont les énergies reçues qui sont déviantes, c’est celui qui est mauvais depuis son plus jeune âge. L’eau qui coule longtemps avant d’être souillée, c’est celui qui, en grandissant, se laisse entraîner à la vue d’objets extérieurs et qui perd son cœur d’enfant. Le degré de souillure varie selon le degré d’opacité ou de clarté, de pureté ou du caractère mélangé des énergies. […] C’est précisément parce qu’elle est ainsi que les hommes ne peuvent s’éviter un travail d’épuration. Seuls ceux qui sont capables d’apprendre à surmonter [les mauvais penchants liés à] leurs énergies sauront que leur nature à l’état brut n’a jamais été mauvaise au départ, c’est ce qu’on appelle l’eau à sa source : celle-ci, bien que souillée, garde en elle sa pureté, par conséquent « il ne s’agit pas de pureté qui viendrait se substituer à de la souillure ». Dès lors qu’elle est pure, elle ne comporte aucune souillure, par conséquent il ne s’agit pas « de souillure qui serait remisée dans un coin ». Ainsi, [la nature] est bonne à l’origine, voilà tout. Comment pourrait-il y avoir dans la nature un couple opposé (le bien et le mal) qui avancerait de concert27 ?

L’emploi de métaphores est-il adéquat pour évoquer une notion aussi débattue que celle de nature dans la philosophie néoconfucéenne ? Zhu Xi recourt abondamment aux métaphores pour expliciter sa pensée. Il fait souvent appel à des analogies permettant de saisir à l’aide d’une image la dimension abstraite d’une idée ou d’un thème philosophique. Mais comment la nature des êtres, dont on ne saurait parler dans sa dimension suprasensible, ou qui n’est déjà plus nature sitôt qu’elle est agrégée aux formes et aux énergies, peut-elle être comparée à l’eau ? C’est la question qui est posée à Zhu Xi :
Vous dites, Maître, que la nature ne peut être comparée à une chose, or Cheng Hao compare l’eau à la nature, n’y a-t-il pas là un problème ?
Réponse de Zhu Xi : Comparer dans tous les sens présente toujours un problème, mais si on ne compare pas de la sorte, les choses deviennent difficiles à comprendre28.

Zhu Xi file donc à son tour la métaphore de l’eau dont le propre consiste dans sa pureté, de la même manière que la nature est essentiellement bonne.
Recevoir la totalité de ce qui est pur et correct au sein de la nature des énergies et de la matière est le fait des hommes ; recevoir de manière obscurcie ce qui est souillé et déviant au sein de la nature des énergies et de la matière est le fait des animaux. Les énergies peuvent être pures ou souillées : les hommes reçoivent celles qui sont pures, les animaux celles qui sont souillées. Les hommes, d’une manière générale, sont purs à l’origine, c’est en cela qu’ils se différencient des animaux ; il en est qui sont souillés, ceux-là ne sont pas éloignés des animaux29.

Zhu Xi, en identifiant le Principe à la nature, compare celle-ci à une perle baignant dans une eau limpide ou troublée ternissant son éclat originaire :
Le Principe est contenu dans les énergies comme la perle au fond de l’eau. Lorsque le Principe se trouve parmi les énergies pures, il est telle une perle dans l’eau claire, brillant de son plus bel éclat. Lorsqu’il se trouve parmi des énergies troubles, il est telle la perle dans les eaux troubles dont on n’aperçoit plus l’éclat30.

La nature des êtres vue comme un absolu n’est pas connaissable dans sa dimension suprasensible écrit Cheng Hao, mais il devient possible de l’appréhender à sa source, au moment précis de sa manifestation phénoménologique. Zhu Xi ajoute :
La nature est indicible. Ce qui permet d’affirmer qu’elle est bonne, c’est en voyant les Quatre amorces [dont parle Mencius] : « Commisération, [Honte devant le mal], Politesse, [Connaissance] ». C’est seulement ainsi que l’on peut voir que la nature est bonne. De même, en voyant de l’eau pure couler, on comprend que sa source est pure. Les Quatre amorces sont les affects, tandis que la nature est le Principe. Ce qui se manifeste, ce sont les affects, mais ce qui est à leur origine, c’est la nature, pareille à l’ombre à partir de laquelle on peut inférer de la forme de ce qui en est la cause31.


L’innéité de la morale
Zhu Xi emprunte à Mencius la notion de vérités inscrites dans la nature des êtres. Selon Mencius, les Quatre vérités fondamentales : « Humanité, Justice, Rites, Sagesse » sont immanentes en chaque homme et constituent sa nature. Elles se phénoménalisent sous forme d’affects, dont les modalités sont désignées par Mencius par l’expression les Quatre amorces ou Quatre extrémités – respectivement « la Commisération, la Honte devant le mal, le Respect (ou la Politesse), la Connaissance », et que le maître du Fujian assimile aux émotions. Les Quatre amorces sont donc la transposition fonctionnelle des Quatre vérités fondamentales, qui en constituent la substance et qui, selon Zhu Xi, relèvent de la sphère suprasensible. Loin d’être forgées de l’extérieur, les Quatre vérités fondamentales sont inscrites en l’homme dès sa naissance32. Il lui appartient de les déployer en lui, comme une flamme qu’il faudrait entretenir. Y renoncer l’éloignerait de l’humanité et le rapprocherait de l’animal33. Les lois morales, subsumées par les Quatre vérités fondamentales, sont d’autre part associées par Zhu Xi aux Quatre stades, ou vertus cosmologiques : « Yuan, Heng, Li, Zhen » (Commencement, Communication, Aboutissement, Rectitude), qui trouvent leur corrélat au sein de la sphère mondaine dans la série : « naissance, croissance, récolte, engrangement34 ». Les lois morales sont identifiées par Zhu Xi aux lois générales de l’univers. La sphère cosmologique trouve ainsi sa traduction ontologique au travers des vérités fondamentales35.
 
Ces correspondances sont résumées par Zhu Xi de la manière suivante :
Yuan, Heng, Li, Zhen (Commencement, Communication, Aboutissement, Rectitude) relèvent de la « nature ».
Naissance, Croissance, Récolte, Engrangement relèvent des « émotions ».
Humanité, Justice, Rites, Sagesse relèvent de la « nature ».
Commisération, Honte devant le mal, Politesse, Connaissance relèvent des « émotions »36.

Le tableau ci-après récapitule ces différentes corrélations :
	Sphère cosmologique
	Yuan
Commencement
	Heng
Communication
	Li
Aboutissement
	Zhen
Rectitude

	Sphère mondaine


Saisons
	Naissance



Printemps
	Croissance



Été
	Récolte



Automne
	Engrangement



Hiver

	Sphère
ontologique
(substantielle)
Nature
	Humanité
	Justice
	Rites
	Sagesse

	Sphère
morale
(fonctionnelle)
Émotions
	Commisération
	Honte devant le mal
	Politesse
	Connaisance




Le caractère universel et immanent des lois morales assimilées aux lois générales de l’univers se manifeste de manière différenciée en chaque être, selon la qualité des énergies dont il est doté. Dans l’une de ses sept leçons sur la Grande Étude prononcées devant l’empereur Ningzong, Zhu Xi redéploie ces correspondances, en leur adjoignant également les relations sociales :
Depuis que le Ciel a engendré le peuple, il n’existe personne qui ne soit doté d’une nature incluant Humanité, Justice, Rites et Sagesse, ni personne à qui ne s’appliquent les relations sociales, incluant celles liant le seigneur et son ministre, le père et le fils, les aînés et les cadets, les époux, les amis. Ainsi, il n’existe aucun cas où le Principe du Ciel et de la Terre ne figure au complet dans chaque individu. Mais dans la mesure où les hommes possèdent à leur naissance un corps composé d’humeurs et d’énergies, tous sont inexorablement soumis aux inclinations de leurs énergies et de la matière, et placés sous la coupe des égoïsmes et des désirs matériels, de sorte qu’ils ne sont pas capables de connaître leur nature dans son intégralité. Cela va jusqu’à mettre leur morale en désordre et les faire tomber dans les perversions37.

La transposition sur le plan ontologique et moral des lois cosmologiques universelles, autrement dit la moralisation des lois naturelles, résumée par la formule de Cheng Yi : « La nature c’est le Principe », est perçue par l’un des meilleurs spécialistes de Zhu Xi aujourd’hui en Chine comme sa « principale erreur » philosophique38. Pourtant, ne s’agit-il pas là du trait le plus saillant de la pensée néoconfucéenne ? Sous l’effet de stimuli extérieurs, les principes universaux présents dans chaque être se manifestent sous forme d’émotions, selon une logique de l’« action-réaction », conceptualisée dans la philosophie chinoise ancienne par la théorie de la « résonance39 ». Zhu Xi et les néoconfucéens empruntent au « Grand commentaire » des Mutations le couple « impassible et sans mouvement » et « communication en résonance », afin d’illustrer le passage du latent au réel40. La pensée corrélative et analogique, caractéristique de la pensée chinoise depuis l’antiquité et que prolonge à sa manière la scolastique néoconfucéenne, a également associé cette double formule – « impassible et sans mouvement » et « communication en résonance » – à une autre citation canonique du « Xici » : « Un Yin, un Yang, c’est ce qu’on appelle le Dao. Ce qui le suit, c’est le bien ; ce qui le constitue, c’est la nature41 », déjà évoquée, pour illustrer les stades « non manifesté » et « manifesté » séparant la sphère virtuelle de sa manifestation. Une lettre de Zhu Xi explicitant le contenu de sa conférence prononcée à Yushan devant une assemblée de lettrés commence de la sorte :
La « nature », c’est la substance en bloc du Faîte Suprême. Bien qu’elle soit indicible, elle contient en elle les dix mille Principes [i.e. l’ensemble des vérités]. Or les Principes recteurs qu’elle recèle sont au nombre de quatre. On les appelle Humanité, Justice, Rites, Sagesse. Confucius ne les a pas cités de manière exhaustive, Mencius l’a fait le premier. À l’époque de Confucius, le Principe bon de la nature relevait de l’évidence. Bien qu’il n’ait pas développé la question en détail, ses explications allaient de soi. Ce n’est qu’à l’époque de Mencius que les doctrines hétérodoxes ont commencé à essaimer, soutenant le plus souvent que la nature humaine n’était pas bonne. Craignant que le Principe [du caractère bon de la nature] ne soit plus évident, Mencius a alors réfléchi à la manière de le clarifier. S’il s’était contenté de parler de la nature en termes de « substance en bloc », il aurait pu craindre que l’on ne tienne cela pour une balance ou une règle privées de toute graduation, permettant difficilement d’éclairer le monde. C’est la raison pour laquelle Mencius en a parlé en procédant à des distinctions, selon quatre scansions reposant sur la théorie des Quatre amorces. En effet, lorsque les Quatre amorces ne sont pas encore manifestées et bien que [la nature soit encore au stade] « impassible et sans mouvement », elle est déjà virtuellement structurée selon des lignes directrices, il ne s’agit pas d’une chose vague et sans contenu. C’est ce qui fait que lorsque quelque chose est ressenti au-dehors, une réaction intervient au-dedans, à la manière de ce que l’on peut ressentir devant le spectacle d’un enfant tombé dans un puits : le Principe d’Humanité est affecté et provoque un sentiment de commisération ; ou de ce que l’on peut ressentir en traversant la cour royale ou un temple : le Principe des Rites entre en réaction et donne lieu à un sentiment de respect. L’ensemble des Principes est en effet contenu à l’intérieur de chaque individu, chacun étant clairement distinct, de sorte que, face à quelque chose de ressenti au-dehors, une réaction intervient au-dedans. Ainsi, chacune des Quatre amorces possède sa physionomie propre. Mencius a procédé à cette quadruple division pour montrer et faire comprendre à ceux qui étudient que, dans la substance prise en bloc, il existe clairement des lignes de force qui permettent de connaître le caractère bon de la nature42.

Les principes recteurs ou vérités fondamentales se manifestent grâce au cœur sous la forme de sentiments à la suite de stimuli extérieurs. Le cœur tient par conséquent un rôle central, puisqu’il est en position directrice entre la nature et les affects.

Le cœur
Selon Cheng Yi, le cœur est du côté du Dao : « Le cœur et le Dao sont en bloc une seule et même chose43. » Ailleurs, Cheng Yi répond par l’affirmative à la question de savoir si le cœur, la nature et le Ciel forment un seul et même Principe44. Zhu Xi envisage la question sous un tout autre angle : cœur et nature constituent deux catégories entièrement différentes. Le cœur, ou cœur-esprit, est la quintessence des énergies45. Unique au sens anatomique du terme, le cœur comporte une double dimension, matérielle et sensible d’une part, suprasensible et morale d’autre part, ce qui le place en position cardinale dans le système philosophique de Zhu Xi. Selon les néoconfucéens, le cœur de l’homme est la transposition au niveau ontologique du cœur cosmique, dit « cœur du Ciel et de la Terre », à l’origine de l’apparition des êtres. Zhu Xi fait sienne la formule de Cheng Yi selon qui « le Ciel et la Terre en donnant naissance aux êtres forment un cœur46 », et ajoute :
Les hommes et les autres êtres reçoivent chacun en naissant le cœur du Ciel et de la Terre qui constitue leur cœur47.

Alors que le « cœur du Ciel et de la Terre » recèle les Quatre vertus cosmiques : « Yuan, Heng, Li, Zhen » (Commencement, Communication, Aboutissement, Rectitude), à l’origine de l’ordre des saisons, le cœur humain abrite les Quatre vérités fondamentales propres à la nature de l’homme : « Humanité, Justice, Rites, Sagesse », autant de vertus suprasensibles qui se manifestent sous la forme de sentiments : « Compassion, Honte devant le mal, Politesse, Connaissance ». Le « cœur » tient donc une position axiale dans le passage du « non-manifesté » (nature) au « manifesté » (émotions). Des Quatre vérités fondamentales, l’« Humanité » subsume les trois autres, de la même manière que le Printemps porte en lui la virtualité des autres saisons48. Le cœur qui englobe la nature est comparé par Zhu Xi à un bol ou un récipient, susceptible de contenir un liquide :
La différence entre le cœur et la nature est comparable au bol utilisé pour contenir de l’eau : l’eau a besoin du bol pour le remplir, mais on ne peut pas dire pour autant que le bol serait de l’eau49.

Zhu Xi emprunte à Shao Yong l’image du cœur comparé aux « murailles intérieures et extérieures de la nature » qui englobent et protègent50. Ailleurs, il compare la nature contenue dans le cœur à la farce qui remplit les raviolis51. Le cœur est le réceptacle des vérités : « Le cœur contient les dix mille Principes52. » Le Principe, autrement dit la « nature » dans sa dimension ontologique et morale, est contenu dans le cœur, s’unissant à lui pour former une seule et même chose :
Cœur et Principe font un. Le Principe n’est pas une chose qui serait là avant. Le Principe réside dans le cœur, le cœur ne peut entièrement le garder, il se déploie en fonction des événements53.

Ainsi, le Principe excède le cœur, et se déploie au-delà du cœur. Selon Zhu Xi, « le cœur prend la nature pour substance54 ».

Un cœur « vide et intelligent »
Réceptacle de la nature – ou du Principe –, le cœur est, selon Zhu Xi, « vide et intelligent55 ». Vide est à prendre au sens de sans a priori, comme un miroir dépourvu en soi de toute image, mais susceptible de refléter celles qui lui sont présentées. Le terme ne désigne pas la vacuité bouddhique, mais une disponibilité totale antérieure à toute initialisation, à tout conditionnement, à toute intervention humaine. C’est le cœur qui permet de percevoir les images et d’entendre les sons.
Vide et intelligent constituent la substance originaire du cœur, le fait que le cœur soit vide ne dépend pas de nous. Ce qui permet aux yeux et aux oreilles de voir et d’entendre, c’est le cœur ; comment pourrait-il y avoir [en lui] des formes et des images ? Mais c’est parce qu’il y a les yeux et les oreilles qui voient et entendent qu’il paraît y avoir [en lui] des formes et des images. Comment pourrait-il exister des choses dans le cœur, alors qu’il est uniquement vide et intelligent56 ?

Le cœur est vu comme un opérateur sensible, capable de réflexion, permettant de réaliser les saisies mentales, et aux choses extérieures de s’agréger à la conscience. L’intelligence, cette puissance spirituelle, animée et quasi magique, exprimée par le terme « ling », permet de « connaître et de ressentir57 », deux notions déjà présentes chez Mencius, autre manière de désigner la conscience. L’intelligence est, après la notion de vide, la seconde propriété du cœur et lui appartient de manière exclusive :
Le lieu de l’intelligence concerne uniquement le cœur et non la nature. La nature n’est rien d’autre que le Principe58.

Le cœur est donc bien le siège de la connaissance, des sensations et de la conscience. L’intelligence permet de connaître le Principe, de sorte que la capacité de « connaître et ressentir » outrepasse les seules énergies et nécessite ipso facto la présence du Principe :
Question : Connaître et ressentir relèvent-ils de l’intelligence du cœur ou y a-t-il intervention des énergies ?
[Zhu Xi] : Il ne s’agit pas exclusivement des énergies, il faut d’abord le Principe de ce qu’est connaître et ressentir. Mais le Principe seul n’est pas en mesure de connaître ni ressentir ; c’est lorsque les énergies s’agrègent à lui pour donner les formes, que le Principe s’unit aux énergies. Alors, on peut connaître et ressentir59.

Mais aussi :
La fonction du cœur est la suprême intelligence consistant à emmagasiner le passé et à connaître ce qui advient60.

L’homme diffère des autres êtres par le contenu de ce que recèle son cœur. Tous les êtres sont soumis au même Principe, mais seul l’homme est en mesure d’appréhender grâce au cœur l’ensemble des vérités. À un disciple qui l’interroge sur la phrase de Mencius à propos de la différence infinitésimale séparant l’homme de l’animal, Zhu Xi répond :
Ce qui est commun à l’homme et aux dix mille êtres, c’est le Principe. Ce qui les différencie, c’est le cœur. Le cœur de l’homme, vide et intelligent, est capable d’embrasser un grand nombre de vérités. Il n’est rien qu’il ne puisse comprendre. Il est parfois obscurci par les énergies dont il est doté, mais il est capable de surmonter cela et d’y voir clair. Les dix mille êtres ne sont pas en mesure d’embrasser un grand nombre de vérités. Bien qu’il y en ait qui reçoivent parfois des énergies plus ou moins correctes, leur lumière se réduit à un seul domaine. Ainsi, il peut y avoir chez certains animaux l’amour paternel, ou la séparation entre mâles et femelles, mais cela se limite à un seul domaine, et ils sont incapables de comprendre d’autres vérités ou d’aller plus loin, contrairement au cœur de l’homme qui, parce qu’il est vide et intelligent, lui permet d’aller bien au-delà61.


Manifestation des émotions
La palette des émotions est résumée par la formule « joie, colère, tristesse et plaisir », contenue dans le paragraphe liminaire de l’Invariable Milieu. Ces émotions, selon Zhu Xi, sont la manifestation du Principe sous l’effet des énergies. Elles sont associées à la nature contenue dans le cœur, dont elles constituent le déploiement phénoménal : « les émotions sont la fonction du cœur62 ». Les émotions ne doivent pas êtres vues comme une chose mauvaise. Contrairement au bouddhisme, le confucianisme ne propose pas leur suppression ou leur mise entre parenthèses, ce qui serait de toute évidence très difficile, sinon impossible. Il convient toutefois de les dominer et de les soumettre à la volonté émanant du cœur, conformément à la formulation de Confucius : « Se maîtriser et revenir aux rites63. » Le cadet des frères Cheng, Cheng Yi, observe que les passions telles que « la colère, la mélancolie, la peur et l’amour des plaisirs », évoquées dans le Traité des Rites, empêchent le cœur de rester droit, mais il n’est pas question de les supprimer64. Pour les maîtriser, il importe de saisir le moment où elles surgissent. L’Invariable Milieu décrit le moment où les émotions, d’abord à l’état latent, se manifestent :
Quand joie, colère, tristesse et plaisir ne sont pas encore manifestés, on appelle cela Centre ; quand les émotions se manifestent, mais de façon contrôlée, on appelle cela Harmonie. Le Centre, c’est le Grand fondement du Ciel et de la Terre ; l’Harmonie, c’est la Voie accomplie du Ciel et de la Terre. Lorsque le Centre et l’Harmonie sont atteints, le Ciel et la Terre sont conformes à leur place et les dix mille êtres sont en mesure d’engendrer65.

Centre, ou centralité, est à comprendre au sens de point d’équilibre, sans partialité ni inclination. Les notions de non-manifesté et de manifesté associées respectivement à « Centre » et à « Harmonie »66, mais aussi à « Grand Fondement » et à « Voie accomplie », sont devenues des philosophèmes pour exprimer l’idée de latent ou au contraire celle du phénoménalisé. Ce passage de l’Invariable Milieu qui était à comprendre à l’origine dans un sens cosmologique et moral a pris une importance considérable sous les Song. Il est devenu le support de techniques d’introspection en vue du perfectionnement individuel. Tout un courant philosophique, inspiré par Yang Shi, a tenté de saisir par la pensée l’atmosphère, le climat intérieur ou, pour le dire autrement, la tonalité affective qui prévaut au moment où les affects ne sont pas encore « manifestés ». Ces exercices spirituels étaient inspirés de la méditation bouddhique, visant à parvenir à un état de parfaite quiétude intérieure. Héritier de ce courant introspectif, Li Tong, le maître de Zhu Xi, a tenté de convaincre ce dernier de l’intérêt de ces pratiques mentales. Celui-ci confiera n’être jamais parvenu à une telle expérience de pensée. Il finira même par la juger vaine, se détachant définitivement de cette démarche introspective. Il lui reprochait ne pas laisser suffisamment de part à la quête des connaissances (voir ci-après, « Perfectionnement de soi »).
Tel est l’enjeu du débat sur la question du « Centre » et de l’« Harmonie », du « non-manifesté » et du « manifesté », qui opposa Zhu Xi à l’école du Hunan entre les années 1166 et 1169. Pour cette dernière, l’introspection, mais aussi l’apprentissage et la connaissance, passaient avant le perfectionnement intérieur. Zhu Xi inversera les termes, arguant que le perfectionnement était la condition de possibilité de l’appropriation du savoir, de sorte que le perfectionnement axé sur la « concentration » devait venir avant toute forme d’introspection ou d’examen de soi. Les philosophes néoconfucéens ont associé les philosophèmes de l’Invariable Milieu (« non-manifesté », « manifesté »67, « Centre », « Harmonie ») aux formules : « impassible et sans mouvement » et « communication en résonance »68, empruntées au « Grand commentaire » des Mutations. Un texte de Cheng Yi, cité par Zhu Xi et Lü Zuqian, résume cet entrecroisement de notions inspirées à la fois par l’Invariable Milieu et le « Xici » :
[Lorsque l’Invariable Milieu écrit :] « Quand joie, colère, tristesse, plaisir, ne sont pas encore manifestés, on appelle cela Centre », cela correspond [dans le « Xici »] à « impassible et sans mouvement », c’est pour cela que [l’Invariable Milieu] parle de « Grand fondement dans le monde ». [Lorsque l’Invariable Milieu écrit : « Quand joie, colère, tristesse, plaisir] sont manifestés, mais de manière contrôlée, on appelle cela Harmonie », cela correspond [dans le « Xici »] à « communication en résonance », c’est pour cela que l’Invariable Milieu parle de « Voie accomplie »69.

Selon ces chiasmes herméneutiques, le « repos », défini par la formule « impassible et sans mouvement », est associé à la notion de « non-manifesté », de « Grand fondement » et de « Centre », et désigne le stade antérieur à toute manifestation, non seulement des émotions, mais de toutes les opérations cognitives et intellectuelles. Inversement, le « mouvement », défini par la formule « communication en résonance », est associé à la notion de « manifesté », de « Voie accomplie » et d’« Harmonie », une fois les émotions et les opérations cognitives mises en branle sous l’effet des événements et des stimuli extérieurs.
Le couple « Centre » et « Harmonie » est systématiquement devenu synonyme de « non-manifesté » et « manifesté »70. Ces correspondances doivent être présentes à l’esprit pour saisir la teneur du débat à propos de la place du « cœur » par rapport à la « nature » et aux « émotions ». Zhu Xi n’a cessé de réfléchir à celui-ci et n’y a apporté une solution définitive que vers sa quarantième année. D’une manière générale, la tradition philosophique chinoise considère les émotions comme émanant de la nature humaine. La place du cœur dans ce dispositif a longtemps fait l’objet de thèses opposées. Le chapitre « Yueji » du Traité des Rites note :
L’homme à sa naissance est repos, c’est la nature du Ciel ; mû par les choses, il devient mouvement, ce sont les désirs de la nature71.

Cette phrase, constamment reprise, tend à montrer que l’homme à sa naissance connaît un état de quiétude, étranger aux désirs et au mouvement. Les désirs et les émotions inhérents à la nature humaine interviennent en réaction à des stimuli extérieurs. Faut-il alors ranger le « cœur » du côté du « manifesté », du « non-manifesté », ou des deux ? Dans une première élaboration, dite « Révélation de 116672 », Zhu Xi place le « cœur » du côté du manifesté, tandis que la « nature » se trouve du côté du « non-manifesté », du « repos » et du « Centre », que Zhu Xi définit comme une sorte de juste milieu, « sans excès ni insuffisance », c’est-à-dire au point d’équilibre, avant que les choses ne penchent dans un sens ou dans un autre. Le fait que Cheng Yi a considéré le « cœur » comme étant en activité constante ne pouvait que conforter Zhu Xi dans ce sens.
L’explication qui plaçait le « cœur » uniquement en situation de « manifesté » finit cependant par paraître trop schématique aux yeux de Zhu Xi. Il lui reprochait de ne pas accorder suffisamment de place aux émotions et de faire la part trop belle aux seules pratiques introspectives. Zhu Xi n’ignorait pas que Cheng Yi, dans une lettre à un disciple, était revenu sur sa thèse initiale, remettant en cause l’idée que le cœur soit systématiquement au stade du « manifesté »73. Cheng Yi en avait conclu que la saisie des émotions avant leur manifestation phénoménale était de toute évidence impossible (voir ci-après « Perfectionnement de soi »)74. L’opposition entre le « non-manifesté » et le « manifesté » devait en réalité être envisagée à un double niveau. Le cœur peut en effet tour à tour se trouver en situation de « non-manifesté » et de « manifesté », selon que les émotions, les idées, les affects surviennent sous le coup de sollicitations extérieures. Il peut par conséquent être, au gré des circonstances, en situation de « substance » et de « fonction », deux termes qui reprennent des catégories anciennes.
Dans une nouvelle élaboration, dite « Révélation de 1169 »75, Zhu Xi place cette fois les « émotions » du côté du manifesté, tandis que la « nature » reste bel et bien dans la sphère du non-manifesté. Selon ce nouveau dispositif, le cœur joue ici le rôle de vecteur permettant aux émotions de se déployer conformément à la nature qui est contenue en lui. Zhu Xi précise cette nouvelle position dans une lettre à ses correspondants au Hunan :
À propos du sens du « non-manifesté » et du « manifesté » dans l’Invariable Milieu, j’ai considéré autrefois la substance du cœur [uniquement] sous l’angle de son déploiement. De plus, dans la mesure où Maître Cheng a dit que le cœur est toujours à prendre sous l’angle du manifesté, j’ai [d’abord] cru que le cœur désignait le « manifesté », et la nature le « non-manifesté ». Mais constatant que cela ne coïncidait pas avec la plupart des écrits de Maître Cheng, j’ai à nouveau réfléchi à mon explication, et j’ai compris que ma définition du cœur et de la nature était non seulement inappropriée, mais que les exercices pratiqués au quotidien [sur la base de cette théorie] étaient totalement infondés. Mon erreur ne résidait en effet pas uniquement au niveau textuel.
D’après les explications contenues dans les Œuvres [de Cheng Yi] et ses textes posthumes, il semble qu’il faille considérer le moment où les idées n’ont pas encore germé et les événements ne sont pas encore survenus comme équivalant à [ce que dit l’Invariable Milieu quand il écrit] : « joie, colère, tristesse, plaisir ne sont pas encore manifestés ». Ce moment correspond à la substance du cœur « impassible et sans mouvement » [du « Xici »], tandis que la « nature du Ciel et du mandat céleste » y réside au complet. Dès lors que [le cœur] reste « sans excès ni insuffisance », sans inclination ni partialité, on l’appelle pour cela Centre. Mais une fois qu’il est confronté à la « communication en résonance avec les causes du monde » [du « Xici »], alors la nature [qui engendre] « joie, colère, tristesse, plaisir » se manifeste, tandis que la fonction du cœur devient perceptible. Or, dans la mesure où il n’est pas un seul instant où il [le cœur] ne soit contrôlé, sans lieu de déviance, on l’appelle pour cela Harmonie. C’est cela qui correspond à ce qui est correct dans le cœur des hommes et à la vertu de la nature et des émotions76.

Selon cette nouvelle approche, « non-manifesté » désigne le stade antérieur au surgissement des idées ou des sentiments, et correspond à la « nature » qui n’est autre que la « substance du cœur ». Inversement, « manifesté » désigne le stade postérieur au surgissement des idées ou des affects : les « sentiments » correspondent alors à la « fonction du cœur ». Le premier stade, associé au « repos » (« impassible et sans mouvement »), correspond à un moment de neutralité et d’équilibre, appelé « Centre ». Le second stade, associé au « mouvement » (« communication en résonance »), est appelé « Harmonie », dès lors qu’il reste sous contrôle.
 
Le tableau ci-dessous résume ces correspondances :
	Nature
	Substance
	Repos
	Impassible et sans mouvement
	Non-manifesté
	Centre

	Émotions
	Fonction
	Mouvement
	Communication en résonance
	Manifesté
	Harmonie




Ces corrélations n’impliquent toutefois pas qu’il y ait équivalence absolue entre la « nature » et la « substance du cœur » ou entre les « émotions » et la « fonction du cœur ». Le « cœur », vu comme un vecteur permettant la manifestation fonctionnelle des émotions, conformément à la nature contenue en lui, garde son autonomie et reste toujours présent77.

Le cœur gouverne la nature et les émotions
Afin d’appuyer sa nouvelle théorie, Zhu Xi emprunte à Zhang Zai la formule « Le cœur gouverne la nature et les émotions » et la reprend régulièrement alors qu’on n’en trouve qu’une seule occurrence chez Zhang Zai78. Elle figure en bonne place dans l’anthologie Réflexions sur ce qui nous touche de près, compilée par Zhu Xi et Lü Zuqian. Zhu Xi a fait de cette proposition un axiome, la plaçant sur le même plan que la phrase de Cheng Yi, « La nature, c’est le Principe » :
Lorsque Cheng Yi écrit : « La nature, c’est le Principe » et lorsque Zhang Zai dit : « le cœur, c’est ce qui gouverne la nature et les émotions », ces deux phrases sont absolument irrécusables79.

Le cœur ne fait pas corps avec la « nature », il en est le réceptacle. Il ne fait pas davantage corps avec les « émotions » qui émanent de la nature. Le cœur est toujours en situation de gouvernance, aussi bien au stade « non manifesté », autrement dit en phase de repos, qu’au stade « manifesté », c’est-à-dire en phase de mouvement :
Le cœur, c’est ce qu’on appelle gouverner. Il gouverne le mouvement et le repos. Il ne reste pas dépourvu de fonction lors des phases de repos et ne gouvernerait que pendant les phases de mouvement. Quand on parle de gouverner, il le fait de manière spontanée. « Le cœur gouverne la nature et les sentiments », cela ne signifie pas qu’il constitue de manière vague un seul et même objet avec la nature et les sentiments dont il ne serait pas distinct80.

Le « cœur gouverne » et n’est pas gouverné, il exerce son contrôle sur la nature et les émotions. Zhu Xi donne au terme gouverner le sens de cumuler et d’englober, mais aussi de maîtriser. Ce dernier sens finit par prédominer81.
La nature, c’est le Principe du cœur. Les émotions sont les mouvements du cœur. Le cœur est le maître de la nature et des émotions82.


Cœur humain et cœur du Dao
Unique par définition, tant au sens anatomique qu’au sens cognitif, le « cœur » procède cependant de deux modalités à la fois complémentaires et antagoniques. Zhu Xi distingue entre le « cœur humain », soumis aux désirs et aux passions, et le « cœur du Dao » – « cœur de la Voie » – ou cœur idéel, reflet du Principe contenu en chacun de nous83. Ce concept est inspiré par le chapitre « Da Yumo » des Documents, où il apparaît dans une formule condensée en seize caractères :
Cœur humain est péril,
Cœur du Dao est subtil.
Sois Concentré ! Sois Un !
Scrupuleusement, tiens le [Juste] Milieu84.

Désignée par l’expression « Seize caractères de la transmission par le cœur85 », cette formule tient un rôle fondamental dans la pensée de Zhu Xi et dans le néoconfucianisme en général86. Elle connaîtra des développements philosophiques importants en Corée avec des penseurs comme Yi Hwang (Toegye, 1501-1570) et Yi I (Yulgok, 1536-1584). Les deux modalités du « cœur » s’entremêlent à des degrés divers dans chaque individu. Le « cœur humain » l’emporte chez l’homme mesquin, tandis que le « cœur du Dao » prédomine chez l’homme saint. Soumis aux désirs et aux tentations, le « cœur humain » est en « péril » et doit être maîtrisé par un travail sur soi destiné à contrôler ses passions, comme le recommande Confucius. Ce gongfu associant temps et effort doit permettre au « cœur du Dao », « ténu et subtil », car occulté par les désirs, de retrouver sa place. Zhu Xi précise que tout homme, si saint soit-il, ne saurait être dépourvu de « cœur humain », car personne ne saurait échapper entièrement aux désirs et aux passions. Un passage de la « Préface à l’Invariable Milieu » rédigé par Zhu Xi en 1189 résume l’opposition entre les deux modalités du cœur :
Dans les Documents, Shun avertit Yu en ces termes : « Cœur humain est péril, cœur du Dao est subtil. Sois Concentré ! Sois Un ! Scrupuleusement, tiens le [Juste] Milieu. » Or, si le cœur, vide et intelligent, [capable de] connaître et de ressentir, est unique, comment se fait-il que l’on distingue entre cœur humain et cœur du Dao ? Cela tient au fait qu’il peut soit naître dans l’égoïsme des formes et des énergies, soit se fonder sur ce qui est correct dans la nature [des êtres] et le mandat [du Ciel]. C’est la raison pour laquelle des disparités prévalent entre ce que l’on connaît et ressent. Voilà pourquoi le cœur peut être soit dans un état périlleux, donc sujet à inquiétude, soit dans sa dimension subtile, donc difficile à se révéler. Or, il n’est aucun homme qui ne possède de forme ; ainsi, même les gens dotés d’une intelligence supérieure ne sauraient être dépourvus de cœur humain. De même, il n’est personne qui ne possède de nature ; ainsi, même les gens affectés de la bêtise la plus profonde ne sauraient être dépourvus de cœur du Dao. Les deux s’entremêlent dans le pouce carré que constitue le cœur. Lorsqu’on ignore comment le gouverner, le péril devient d’autant plus périlleux, et le subtil d’autant plus subtil, de sorte que l’universalité du Principe céleste ne parvient plus à triompher de l’égoïsme des désirs humains87.

Zhu Xi soutient la même idée dans le « mémoire scellé » adressé quelques mois plus tôt à l’empereur Xiaozong88. Le cœur est unique, au sens physique aussi bien qu’intellectuel et moral, mais il est susceptible de présenter une double modalité selon le contenu qui l’affecte, d’où les divergences entre ce qu’il est capable « de connaître et de ressentir ». L’un doit primer sur l’autre par un effort constant sur soi. Le « cœur du Dao » est comparé au gouvernail qui guide le navire, assimilé au « cœur humain »89. Ailleurs, Zhu Xi recourt à une autre métaphore :
Le cœur humain est comme la piétaille, le cœur du Dao est tel un général90.

Le cœur du Dao est concerné par le Principe et les vérités, tandis que le cœur humain est affecté par les sensations : sonorités, sensations visuelles, odeurs, goûts :
L’homme ne possède qu’un seul et même cœur, mais ce qui lui permet de connaître et de ressentir les vérités, c’est le cœur du Dao ; ce qui lui permet de connaître et de ressentir les impressions auditives, visuelles, olfactives et gustatives, c’est le cœur humain. […] Ce n’est pas qu’il y ait deux cœurs : cœur du Dao et cœur humain constituent un seul et même objet, mais ils se différencient par ce qu’ils connaissent et ressentent91.

L’unicité du cœur constitue une donnée fondamentale. Le cœur est l’organe qui permet « de connaître et de ressentir », mais le contenu de cette connaissance et de cette sensation diffère selon son objet, d’où la double dimension, matérielle ou morale, du cœur. Le « cœur du Dao » court en permanence le risque de se laisser submerger par la matérialité et les désirs inhérents au « cœur humain ».
Il s’agit bien d’un seul et même cœur. Ce qui permet de connaître et de ressentir les désirs grâce à l’ouïe et à la vue, c’est le cœur humain. Ce qui permet de connaître et de ressentir grâce aux principes moraux, c’est le cœur du Dao. Le cœur humain est péril et s’égare facilement. Le cœur du Dao est subtil et se manifeste difficilement, imperceptible et subtil92.

La différence tient au contenu que le cœur au sens large est capable « de connaître et de ressentir ». Le « cœur humain » capte les sensations immédiates et les particularismes des désirs humains, le « cœur du Dao » l’universalité des vérités supérieures :
Le cœur du Dao est l’émanation des vérités morales. Le cœur humain est l’émanation du corps humain. Bien que l’homme saint ne puisse être dépourvu de cœur humain, comme l’envie de manger ou boire lorsqu’il a faim ou soif, et bien que l’homme mesquin ne puisse être dépourvu de cœur du Dao, comme lorsqu’il est mû par la commisération, seul l’homme saint est capable de rester concentré sur ce dernier et de le préserver d’un bout à l’autre93.

Dans le commentaire des premiers chapitres des Documents, rédigé deux ans avant sa mort, Zhu Xi donne aux « Seize caractères de la transmission par le cœur » la définition suivante, associant une nouvelle fois le « cœur du Dao » aux vérités morales et le « cœur humain » aux formes et aux énergies :
Le cœur, c’est ce qui connaît et ressent, ce qui gouverne le corps et ce qui réagit face aux événements et aux choses. Quand il se forme dans les égoïsmes des formes et des énergies, on l’appelle cœur humain. Quand il se déploie dans [le bien] commun des vérités morales, on l’appelle cœur de Dao. Le cœur humain est facile à émouvoir mais revient difficilement, c’est pourquoi on parle de péril et d’insécurité. Les vérités morales sont difficiles à mettre en lumière et sont facilement obscurcies, c’est pourquoi on parle de subtil et de peu manifeste. Ce n’est que lorsqu’on est capable de faire la part entre [le bien] commun et les égoïsmes pour atteindre le plus concentré (le cœur dans sa quintessence), sans lui laisser la moindre impureté, et que l’on parvient à maintenir le cœur du Dao dans ses fondements subtils pour atteindre son unité sans le laisser s’en écarter, fût-ce un instant ; que les pensées et les actes réalisés au quotidien sont dépourvus de toute faute et de « tout manquement ou excès », et que l’on peut scrupuleusement tenir le [Juste] Milieu94.

Comment permettre au « cœur du Dao » de gouverner le « cœur humain » et mettre de côté les égoïsmes inhérents à la nature humaine, affectée par les énergies ? Zhu Xi et les penseurs néoconfucéens parlent en termes de gongfu, ou de travail sur soi. Zhu Xi commente la phrase : « Sois Concentré ! Sois Un ! » qui articule la formule en Seize caractères des Documents de la manière suivante :
« Sois Concentré ! Sois Un ! » donne lieu à deux types de gongfu. Être Concentré consiste à être capable de bien distinguer les choses [auxquelles on est confronté] ; être Un consiste, une fois cette distinction opérée, à s’y tenir fermement. Que peut-on en effet tenir si on ne parvient pas à opérer cette distinction ? De même, il est impossible d’aller loin si l’on ne parvient pas à se tenir fermement une fois cette distinction opérée. Ce n’est qu’ainsi qu’on devient capable de se conformer à la voie du Juste Milieu95.

C’est précisément vers le perfectionnement de soi que devait principalement être orienté le gongfu pratiqué au quotidien grâce à l’étude et à la concentration.
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Perfectionnement de soi


« Les myriades de propos des Saints et des Sages consistent simplement à enseigner aux hommes à être des hommes1. »


Méditation et introspection
Les techniques de méditation et d’introspection bouddhiques, destinées à atteindre un état supérieur de la conscience, ont exercé une influence déterminante sur le néoconfucianisme des Song dont une des préoccupations majeures était le perfectionnement de soi. Pour les bouddhistes, la méditation doit conduire à la prise de conscience de la « vacuité » du monde et de l’irréalité des phénomènes et à se libérer de toute pensée superflue. Vers quoi cet examen de soi doit-il être orienté pour les néoconfucéens ? L’introspection et le perfectionnement doivent-ils conduire au seul salut individuel ? Quelle est la place de l’étude dans ce dispositif ? Est-il possible de contrôler, voire de saisir les émotions avant même qu’elles ne s’expriment ? Comment garder son esprit en état d’acuité intellectuelle maximale ? Comment lui éviter de se laisser distraire par les sollicitations extérieures ? L’introspection doit-elle précéder le perfectionnement individuel ? L’inverse n’est-il pas préférable ? Telles sont les questions que n’ont cessé de se poser les philosophes néoconfucéens et auxquelles Zhu Xi a tenté d’apporter ses propres réponses. Pour lui, l’investigation intellectuelle, l’amour de l’étude, la concentration, la simplicité mise en avant par Confucius sont les conditions d’accès à la sagesse, premier pas vers la sainteté :
Ce qui a permis aux hommes saints de parvenir à la sainteté, c’est simplement leur amour de l’étude et le fait qu’ils savaient « interroger ceux qui leur étaient inférieurs »2.

Li Tong, le premier, avait tenté de ramener son disciple Zhu Xi, alors âgé de vingt-huit ans, à un confucianisme de stricte obédience. Li Tong avait recours aux techniques de la méditation, « assis calme3 », inspirées par le bouddhisme, mais orientées vers une autre finalité spirituelle. Il voulait encourager son jeune disciple à concentrer son « cœur », autrement dit son esprit, sur un seul objet, afin d’en saisir le Principe et de parvenir à une compréhension d’ensemble. Zhu Xi résume cette approche de la manière suivante :
Je me souviens de l’enseignement de Maître Yanping qui considérait qu’au début de tout apprentissage, il convient en priorité de maintenir son cœur en alerte, sans permettre à autre chose de prendre le dessus. Chaque fois que l’on se confronte à quelque chose, il convient de revenir vers elle de manière réitérée pour en saisir le Principe. Une fois celle-ci parfaitement dégagée, il est possible de s’attaquer à une autre. Ainsi à la longue, une fois un grand nombre de choses accumulées, on ressent un épanouissement intérieur qui ne peut être atteint ni par l’écriture ni par le discours4.

Zhu Xi recommandera constamment cette approche à ses disciples. Elle constitue un des soubassements de son ajout au texte de la Grande Étude. Li Tong est l’héritier du courant philosophique méridional, initié par Yang Shi, un disciple de Cheng Yi, qui préconisait de se perfectionner intérieurement afin d’appréhender le point d’équilibre, ou Centre, avant même que les émotions ou les idées ne surviennent. Cet exercice spirituel était défini par la formule « Maintenir et nourrir5 », inspirée par un passage de Mencius qui recommandait de « maintenir son cœur et de nourrir sa nature6 ». La célèbre phrase de l’Invariable Milieu : « Quand joie, colère, tristesse et plaisir ne sont pas encore manifestés, on appelle cela Centre ; quand ils se manifestent, mais de manière contrôlée, on appelle cela Harmonie7 » constituait le substrat des techniques d’introspection et de quête du perfectionnement intérieur8. Cheng Yi était pour sa part très réservé sur la possibilité d’appréhender ce point d’équilibre avant même que les affects n’interviennent. Selon lui, il était certes possible de se perfectionner avant que les émotions ne surgissent, mais il lui semblait peu concevable que l’on puisse saisir mentalement ce point central avant même la manifestation des émotions :
Dire que l’on peut se perfectionner intérieurement avant que joie, colère, tristesse, plaisir ne se manifestent est possible, mais prétendre que l’on peut appréhender le Centre avant que joie, colère, tristesse, plaisir ne se soient manifestés est parfaitement impossible9.

Zhu Xi reprendra à maintes reprises ce passage de Cheng Yi pour justifier son scepticisme face à ce travail introspectif. Il a longtemps fait sienne la thèse selon laquelle le cœur de l’homme est à sa naissance systématiquement en situation de « manifesté », autrement dit déployé et en activité, même dans des phases de quiétude apparente, comme le sommeil ou le repos (voir ci-avant, « Cœur et nature »). La mise entre parenthèses des idées et des affects, ou, pour le dire autrement, cette déconnexion mentale, n’était pas possible selon lui. Il confiera ne jamais y être parvenu, et soulignait de surcroît son incapacité à rester assis, totalement immobile, dégagé de toute activité mentale.
Zhu Xi se montrera également dubitatif devant l’état de détachement ou d’émancipation spirituelle recherché par son maître Li Tong. Cette tournure mentale lui paraissait convertir dans un lexique confucéen une façon d’être, dégagée des conventions, qui exprimait une liberté de manières plus proche du taoïsme et de ses aspirations spontanéistes. L’atmosphère psychologique éprouvée par ceux qui pratiquaient ces exercices spirituels était exprimée par le mot « qixiang » qui traduit le climat intérieur ressenti par ces conquérants de la sagesse, mais également l’aura et le rayonnement émanant d’un individu, voire l’ambiance générale se dégageant d’une situation. L’expression désigne donc à la fois le style et le comportement d’un individu, mais aussi l’humeur qui l’anime. Après la mort de son maître, Zhu Xi tentera pendant quelque temps d’éprouver cet état d’esprit et de saisir par la méditation le point d’équilibre où aucun affect ne vient troubler l’esprit. Cette quête du détachement demandait de « nourrir en soi les énergies », notamment les souffles réparateurs ou « énergies nocturnes ». La nuit constituait le moment propice pour reprendre un nouveau souffle, selon un processus décrit par Mencius10. Si le lexique de l’affranchissement et de l’épanouissement mental disparaîtra presque complètement du vocabulaire de Zhu Xi, celui-ci restera en revanche toujours attaché à la notion de qixiang pour traduire l’atmosphère mentale définissant les dispositions psychologiques, la manière d’être, voire l’ethos et le mode de vie de ceux qui allient le travail intellectuel à la conquête de la sainteté. Le dernier chapitre des Réflexions sur ce qui nous touche de près, anthologie compilée par Zhu Xi et Lü Zuqian, est précisément intitulé « L’atmosphère émanant des Saints et des Sages », et reprend une expression déjà utilisée par Cheng Yi. Ce chapitre réunit vingt-six citations portant sur les principaux philosophes, de Confucius à Cheng Hao, Zhang Zai et Zhou Dunyi, et offre une collection d’exemples de cette poursuite de la sagesse qui, selon les partisans de l’Étude de la Voie, concilie à la fois vertus morales, enseignement, connaissance et bon gouvernement11.
C’est du côté des frères Cheng, et plus spécialement de Cheng Yi, que Zhu Xi trouvera la confirmation de ses intuitions philosophiques : rejet de tout innéisme ou spontanéisme, privilège accordé à la recherche méthodique de la connaissance menée dans le prolongement du perfectionnement intérieur. Il intervertit les termes de la formule, chère à l’école du Hunan, « Introspection et connaissance d’abord, perfectionnement ensuite », qui devient sous sa plume « Perfectionnement d’abord, introspection et connaissance ensuite »12. Alors qu’un disciple l’interroge sur l’ordre des priorités à donner aux quatre notions de « perfectionnement », « connaître les choses en les éprouvant », « porter la connaissance au plus haut degré » et les « mettre en œuvre », Zhu Xi répond :
On ne peut pas a priori mettre ces termes dans un certain ordre, pourtant on ne peut pas non plus ne pas le faire. Si cela est nécessaire, il convient de placer le perfectionnement en tête, car, sans perfectionnement, vouloir exclusivement « porter la connaissance au plus haut degré » serait une idée vaine. Mais se consacrer uniquement à se perfectionner sans chercher à « porter la connaissance au plus haut degré » serait une imbécillité. Selon moi, ces quatre points se réduisent en réalité à trois, car connaître les choses en les éprouvant est la même chose que « porter la connaissance au plus haut degré »13.


Les étapes du perfectionnement selon la Grande Étude
Quel était le but d’une telle introspection ? L’examen de soi, le perfectionnement intérieur permettant l’acquisition des connaissances devaient-ils uniquement mener à l’épanouissement personnel ? Ces pratiques visaient-elles à quelque finalité supérieure ? Zhu Xi et ses amis dénonçaient dans la méditation bouddhique un effort stérile ne conduisant qu’à se couper de la réalité. Zhu Xi, à la suite de Cheng Yi, puise dans les propositions énoncées dans la Grande Étude une axiomatique visant à établir un bon gouvernement, le gouvernement de soi conditionnant le bon gouvernement du monde. Cette axiomatique est exprimée dès la partie liminaire de la Grande Étude qui comporte, selon Zhu Xi, trois « propositions axiologiques » : « illustrer la brillante vertu » ; « chérir (ou régénérer) le peuple » ; « s’arrêter au bien suprême ». Ces trois axes sont ensuite déclinés selon huit « rubriques » visant en dernier ressort à établir la paix dans le monde subcéleste : parvenir aux choses ; porter la connaissance au plus haut degré ; rendre ses idées sincères ; corriger son cœur ; se perfectionner ; harmoniser sa famille ; gouverner le pays ; illustrer la brillante vertu (assurer la paix) dans le monde. Du paragraphe liminaire de la Grande Étude, maintes fois traduit, nous proposons la traduction suivante :
La Voie de la Grande Étude consiste à illustrer la brillante vertu, à régénérer (ou « chérir ») le peuple, à s’arrêter au bien suprême. […] Ceux qui dans l’antiquité voulaient illustrer la brillante vertu dans le monde gouvernaient d’abord leur pays ; ceux qui voulaient gouverner leur pays harmonisaient d’abord leur famille ; ceux qui voulaient harmoniser leur famille se perfectionnaient d’abord eux-mêmes ; ceux qui voulaient se perfectionner corrigeaient d’abord leur cœur ; ceux qui voulaient corriger leur cœur rendaient d’abord leurs idées sincères ; ceux qui voulaient rendre leurs idées sincères portaient la connaissance au plus haut degré ; porter la connaissance au plus haut degré consiste à parvenir aux choses. Une fois parvenu aux choses, la connaissance atteint son plus haut degré ; la connaissance une fois à son plus haut degré, les idées deviennent sincères ; les idées une fois sincères, le cœur est corrigé ; le cœur une fois corrigé, on est alors perfectionné ; une fois qu’on est perfectionné, la famille devient harmonisée ; la famille une fois harmonisée, le pays devient gouverné ; le pays une fois gouverné, le monde subcéleste est alors en paix. Du Fils du ciel jusqu’aux gens de peu, tous prenaient le perfectionnement de soi pour fondement14.

Ce passage, selon Zhu Xi, retranscrit les paroles de Confucius recueillies par son disciple Zengzi15. L’organisation de la Grande Étude, notamment son introduction, en faisait une pierre d’angle du système de Zhu Xi et de la vision politique et épistémologique des néoconfucéens. Zhu Xi travailla sa vie durant sur ce texte extrait du Traité des Rites, modifiant au besoin l’ordre de certains passages dont il imputait le désordre à la désorganisation du texte original. Il ajouta même un développement, censé pallier l’absence de commentaire sur la double notion de « parvenir aux choses » et « porter la connaissance au plus haut degré », dont on trouvera la traduction ci-après16.
Quel sens donner au binôme « parvenir aux choses » et « porter la connaissance au plus haut degré », au cœur de l’axiomatique de la Grande Étude ? Le verbe « ge », que nous traduisons ici par « parvenir », est glosé par Zhu Xi, à la suite des frères Cheng, au sens d’accéder, d’arriver, à l’image des mânes des ancêtres qui se manifestent en parvenant au lieu du sacrifice qui leur est rendu17. Certains ont également traduit « gewu » par « scruter les choses » ou « accéder aux choses ». La difficulté tient par ailleurs au fait que certains commentateurs avaient vu dans le terme « ge » le sens de résister ou de se défendre : il conviendrait de se prémunir des choses et des désirs pour parvenir à la connaissance18. Les « choses » désignent non seulement les objets, mais l’ensemble des êtres et des situations auxquels on se trouve confronté. Pour Zhu Xi, « parvenir aux choses » englobe l’ensemble des opérations intellectuelles visant à porter la connaissance à son point suprême, en cernant la réalité des choses. Cette investigation conditionne le perfectionnement individuel, permettant de fil en aiguille la réalisation de l’harmonie sociale et politique. Dans ce dispositif, la connaissance atteinte par l’effort intellectuel présuppose la « sincérité des intentions » et la « rectitude du cœur », qui permettent à leur tour le « perfectionnement de soi » et ouvrent à l’« harmonie familiale, prélude au « gouvernement du pays » et à la « paix dans le monde ». Les sphères cognitives, individuelles, sociales, politiques sont ainsi directement liées, sans qu’intervienne dans un premier temps autre chose qu’un effort personnel, un gongfu. Une telle démarche rejoint celle de Confucius chez qui le mot étude a été retenu pour ouvrir les Entretiens. Chaque étape de cet octuple gongfu requiert une « concentration » que Zhu Xi rappelle de façon récurrente à ses disciples19.
La cinquième section du commentaire de la Grande Étude, qui porte sur les deux premières étapes, « parvenir aux choses » et « porter la connaissance au plus haut degré », a inspiré au commentateur des Quatre Livres le développement suivant :
Ce qu’on appelle porter la connaissance au plus haut degré consiste à parvenir aux choses. Cela signifie que vouloir porter au plus haut degré ses connaissances consiste à appréhender les choses et aller au bout de leur Principe. Dans le cœur de l’homme, il n’existe en effet aucune intelligence qui soit dépourvue de connaissance, et il n’est aucune chose sous le Ciel qui soit dépourvue de Principe. Mais il peut arriver que l’on ne soit pas allé au bout du Principe, c’est pourquoi la connaissance n’atteint pas le plus haut degré. C’est la raison pour laquelle la Grande Étude commence son enseignement en enjoignant à ceux qui étudient d’appréhender les choses sous le Ciel, afin qu’il n’y ait personne qui, tout en se conformant à ce qu’il connaît déjà, ne puisse aller plus loin, en se mettant en quête de son point ultime. En déployant ses forces, on finit un jour par comprendre parfaitement les choses de part en part. Il n’est rien de la multitude des choses, tant dans leur dimension apparente qu’intérieure, fine ou grossière, à quoi on ne puisse accéder ; et il n’est rien dans notre cœur, tant dans sa substance tout entière que dans ses principales fonctions, qui ne soit alors éclairé. C’est ce qu’on appelle parvenir aux choses ; c’est ce qu’on appelle la connaissance portée à son plus haut degré20 !

Ce développement destiné à compléter le commentaire supposé perdu de la cinquième section de la Grande Étude résume les idées de Zhu Xi en matière d’apprentissage de la connaissance et livre en quelque sorte les clés de son épistémologie. L’idée fondamentale reprise par le commentateur des Quatre Livres à Cheng Yi est que le Principe, unique, absolu et inépuisable, est contenu en nous, mais qu’il est obstrué par les énergies qui se manifestent sous la forme de « désirs humains » qu’il convient de maîtriser. Le Principe est alors reçu en lots différenciés selon la qualité des énergies qui, comme nous l’avons vu, en constituent le support matériel (voir « Principe et énergies »).
Un vers des Odes, régulièrement repris par Zhu Xi, souligne l’adéquation entre le Principe et les choses :
Le Ciel donne naissance au peuple dans sa multitude ; existent alors les choses (les êtres) et les règles21.

La « règle » est identifiée par Zhu Xi à la loi morale et au Principe. Il convient alors de se mettre en quête du Principe contenu dans toute chose, d’en épuiser le sens, afin de porter la connaissance au plus haut degré. La Grande Étude, selon la lecture qu’en donnent Cheng Yi et Zhu Xi, offre une méthode graduelle d’apprentissage du savoir. La compréhension des choses au terme de ce processus est-elle totale ? Que faire lorsqu’on bute sur une difficulté ? Doit-on s’obstiner à « aller au bout du Principe » ou faut-il passer à l’étape suivante ? La phrase « en déployant ses forces, on finit un jour par comprendre parfaitement les choses de part en part22 », utilisée par Zhu Xi dans son ajout à la Grande Étude, ne traduit-elle pas une forme d’intuitionnisme ou de compréhension spontanée, proche de la « prise de conscience subite » du Chan ? Telles ont été les questions posées à Zhu Xi par ses disciples. En réponse, il insiste sur l’importance de la « concentration » qui seule permet de rendre efficient le gongfu énoncé dans la Grande Étude23. Il convient de procéder par ordre et de ne pas brûler les étapes, sans pour autant se laisser engluer lorsqu’on se heurte à une difficulté. Cheng Yi, le premier, avait insisté sur la notion progressive conduisant à une vision d’ensemble :
Aujourd’hui parvenir à une chose, demain parvenir à une nouvelle chose, cela de manière progressive. C’est lorsque l’on a beaucoup accumulé, que l’on parvient au stade de la compréhension de part en part24.

Cette méthode gradualiste n’impose pas de « parvenir » à tout, pas plus qu’il n’est nécessaire d’« aller au bout » de toutes les choses. On pourrait comparer cette manière d’acquérir le savoir à l’apprentissage d’une langue qui, une fois atteint un certain palier de connaissances, permet une compréhension générale, qui n’est pas synonyme de savoir total. Cela suppose une méthode inductive qui requiert de passer par un certain nombre de procédures formelles25. Zhu Xi dénonce ceux qui voudraient parvenir à la connaissance par la seule force de l’intuition, et compare aux partisans du Chan ceux qui rejettent la démarche herméneutique résumée par la formule « parvenir aux choses ».
En quoi consiste alors le fait de « parvenir aux choses » ? Que signifie « se confronter aux choses » en vue d’« aller au bout de leur Principe » ? Pour Zhu Xi, la simple introspection qui se contenterait de « chercher en soi-même » serait une erreur. Il convient au contraire de se soumettre à une procédure cognitive et épistémologique inspirée par l’Invariable Milieu, dont Zhu Xi reprend et explicite la formulation :
« Parvenir aux choses » exige de se mettre en quête dans toutes les directions. « Étudier de manière approfondie, interroger avec soin, réfléchir avec précaution, distinguer clairement26 », tout cela s’applique au fait de « parvenir aux choses ». Si l’on se contente de chercher uniquement en soi-même, il est à craindre que l’on ne tombe dans l’erreur et que l’on ne puisse plus rester [concentré] et Un27.

Dans une lettre à un disciple, Zhu Xi commente l’explication de Cheng Yi : « parvenir aux choses » ne consiste pas simplement à être en contact avec celles-ci, mais à les cerner et à les scruter à fond.
Pour ce qui est de l’expression « parvenir aux choses », Maître Cheng l’a explicitée en détail. Lorsqu’il écrit : « Parvenir, c’est aller au bout. Parvenir aux choses, c’est aller aux choses, c’est aller au bout du Principe des choses », il a vu juste, tant au point de vue du sens qu’à celui de la découpe de la phrase, et il n’y a là rien à changer. Les quelques divagations que j’ai pu apporter à ce sujet se fondent en réalité sur ses idées, ce qui ne signifie pas que mon adhésion à son point de vue s’est faite à la légère. J’ai en effet commencé à étudier cet écrit [la Grande Étude] dès l’âge de quinze ou seize ans, sans d’abord comprendre le sens de « parvenir aux choses ». J’ai mûri la question pendant une trentaine d’années, avant de sérieusement travailler ces dernières années, en confrontant [les textes] aux commentaires d’autres Classiques […], j’ai alors compris que son explication était adéquate, et qu’il serait difficile d’apporter tout à coup une explication nouvelle. En effet, [les Odes] disent : « Le Ciel donne naissance au peuple dans sa multitude ; existent alors les choses (les êtres) et les règles. » Les choses, c’est ce qui a une forme ; les règles c’est le Principe. Les formes, correspondent à ce qu’on appelle l’aval des formes ; le Principe, c’est ce qu’on appelle l’amont des formes. Les hommes en naissant ne peuvent assurément pas exister sans les choses, mais si on ne réussit pas à voir clair dans le Principe des choses, on n’est pas en adéquation avec ce qui est correct dans le mandat [céleste qui constitue leur] nature, ni en adéquation avec les événements et les choses. C’est pourquoi il faut saisir les choses et se mettre en quête [de leur Principe]. Quand a compris qu’il faut se mettre en quête de leur Principe, si on ne va pas jusqu’à son point ultime, notre connaissance n’atteint pas non plus le plus haut point. C’est pourquoi il faut n’avoir de cesse que d’aller jusqu’à leur point ultime. C’est ce que [Maître Cheng] appelle : « Parvenir aux choses, c’est aller aux choses, c’est aller au bout du Principe des choses. » Une fois qu’on a atteint le point ultime des choses et de leur Principe, notre connaissance accède [à la compréhension] de part en part, sans aucune obstruction ni obstacle. Il n’est alors plus d’idée qui ne soit sincère, ni de cœur qui ne soit correct28.

La suite de la lettre précise pourquoi le fait d’être simplement « en contact avec les choses » ne suffit pas à comprendre le pourquoi ni le comment de leur Principe :
Expliquer « parvenir aux choses » par être en contact avec les choses ne clarifie pas l’idée de pousser la recherche jusqu’au point ultime. Il n’est personne qui ne soit en contact avec les choses, mais il en est qui se contentent de ce contact sans se mettre en quête de leur Principe, ou qui s’y mettent de manière grossière sans pousser la recherche jusqu’au point ultime. C’est pourquoi ils ont beau être en contact avec les choses, ils sont incapables de connaître ni le pourquoi ni le comment de ce qui en est le Principe29.

Zhu Xi définit le Principe par « la règle qui fait que les choses sont comme elles doivent être30 », et compare « la cause qui fait que les choses sont ainsi31 » au stade originaire de la réalité.
La règle qui fait que les dix mille êtres sous le Ciel sont ce qu’ils doivent être, c’est le Principe. La cause qui fait que les choses sont ainsi en est le stade originaire32.

Ce « stade originaire » doit être assimilé au Principe céleste ; c’est lui dont il faut se mettre en quête par une sorte de gongfu mental, car il n’est pas immédiatement accessible. Sa saisie n’est pas à la portée de tous, dans la mesure où le Principe céleste n’est pas physiquement perceptible. Zhu Xi le compare à la goutte de mercure qui glisse et rebondit, et qu’on ne peut saisir. Les choses sont d’autant plus complexes que les Saints, à commencer par Confucius, ont laissé un héritage moral et pratique directement lié à la réalité immédiate. Remonter au « stade originaire », autrement dit à la sphère métaphysique contenue de manière implicite dans leurs propos, est une tâche délicate que seuls les plus remarquables disciples de Confucius, tel Zengzi, ont réussi à réaliser. Cette quête du message contenu en filigrane dans les propos des Saints ne doit pas pour autant conduire à l’ésotérisme, avec ses discours creux où les choses sont « suspendues dans le vide ». Une telle démarche éloignée des réalités rapprocherait du Chan33. Les néoconfucéens reprochent au bouddhisme et au taoïsme de ne pas se confronter de manière adéquate à la réalité des choses. Le confucianisme rénové de Zhu Xi peut être défini comme une métaphysique à finalité pratique. La volonté spéculative des deux doctrines rivales n’est pas remise en cause, mais couper la connaissance de l’investigation des choses ne peut conduire qu’à un faux savoir.
Or « parvenir aux choses » permet de « porter la connaissance au plus haut degré », comme l’acte de se nourrir permet d’être rassasié. Prétendre « porter la connaissance au plus haut degré » sans [vouloir] « parvenir aux choses » conduit à une connaissance tout à fait vaine, de même que prétendre être rassasié sans prendre la peine de se nourrir correspond à une forme pathologique de satiété. Il faudrait plutôt dire à propos des doctrines du Bouddha et de Laozi qu’elles veulent porter la connaissance au plus haut degré, mais qu’elles ignorent que c’est seulement quand on « parvient aux choses » que cela devient réalisable, si bien que tout ce que ces doctrines peuvent connaître ne les empêche pas d’être bornées34.


À la recherche du cœur perdu
L’absence d’attention et le manque de concentration, qui apparaissent dans le Mengzi sous l’expression « relâchement du cœur », sont les principaux obstacles à la mise en œuvre du perfectionnement de soi et de l’avancée dans l’étude. Le Mengzi cite une phrase attribuée à Confucius à propos du « cœur » qu’il importe de contrôler :
On le contrôle, il reste ; on le relâche, il disparaît ; il va et vient à tout moment, sans qu’on sache dans quelle direction35.

De cette phrase, Zhu Xi donne le commentaire suivant :
Confucius parle ici du cœur. On le contrôle, il reste là ; on le lâche, il s’en va. Ses va-et-vient sont irréguliers, de même il n’a pas de lieu fixe36.

Il convient donc de « se mettre en quête de son cœur égaré37 ». Or, nous dit Mencius :
Lorsqu’une poule ou un chien s’échappe, les gens savent se lancer à sa recherche, mais lorsque leur cœur s’échappe, ils ne savent plus le chercher38.

Zhu Xi objecte que les choses ne sont pas du même ordre, car un animal égaré n’est pas toujours localisable, et peut en définitive s’avérer irrémédiablement perdu. Le cœur en revanche peut toujours être ressaisi, pour peu qu’on le désire et qu’on en prenne la peine. En revanche, « le cœur [relâché] ne sera jamais retrouvé si on renonce à le rechercher39 ». Mencius conclut par une autre phrase devenue cardinale chez les néoconfucéens :
La Voie de l’étude et de l’investigation ne consiste en rien d’autre que de se mettre en quête de son cœur égaré40.

Contrôler son cœur pour qu’il demeure en place est résumé par la formule « contrôler et maintenir41 », autrement dit contrôler son cœur et le maintenir en soi-même. Il importe non seulement de reprendre possession du cœur, mais également de le réactiver, tant dans sa dimension cognitive, en vue d’acquérir des connaissances, que dans sa dimension éthique et morale, comme il sied à l’homme de bien. Le cœur doit pouvoir « répondre aux événements et faire face aux choses ». Cette faculté le distingue de la méditation et des techniques de concentration bouddhiques. À un disciple qui l’interroge sur la double notion de « contrôler et maintenir », Zhu Xi répond :
Le cœur n’est pas une chose morte, il faut le voir comme une chose animée, sinon, on est dans les techniques de la méditation du Chan assis. « Contrôler [son cœur] et le maintenir » consiste à faire en sorte qu’il « demeure » en nous et agisse conformément au Principe chaque fois qu’il doit répondre aux événements ou faire face aux choses. Si on ne répond pas de manière adéquate aux événements, cela signifie que le cœur n’y est pas42.

Zhu Xi reproche au bouddhisme de se tenir au stade de la « substance », sans la moindre « application fonctionnelle », autrement dit de n’avoir aucune finalité applicable aux actions inscrites dans la réalité43. La « capture du cœur » répond ainsi à plusieurs finalités. Pragmatique, pour faire face à la réalité des choses ; cognitive, pour être en condition d’atteindre la connaissance ; morale, pour faire la part entre le « cœur humain », soumis aux désirs humains, et le « cœur du Dao » en adéquation avec le Principe, et écarter la dimension animale recelée dans le « cœur humain »44. Zhu Xi ajoute que seul l’homme saint est véritablement en mesure de garder son cœur en lui-même de manière constante sans qu’il lui soit nécessaire de le contrôler. L’homme ordinaire en revanche doit rester vigilant s’il veut avoir le contrôle sur son cœur45. Son attention doit également s’étendre au souci de soi et du corps physique. Zhu Xi donne l’exemple de Lü Zuqian, son ami au Zhejiang, dont le manque d’hygiène et la propension à se sustenter sans mesure révélaient, selon lui, un tempérament enclin à laisser « échapper son cœur », et incapable de le ressaisir. Tel était aussi le cas de Wang Anshi dont on disait qu’il ne savait pas reconnaître les aliments qu’il consommait, et dont l’apparence négligée allait à l’encontre de l’idée que l’on pouvait se faire de son rang. Ce laisser-aller, que les ennemis politiques du ministre réformateur des Song du Nord ont attribué à sa « félonie », était perçu par Zhu Xi comme un manque de maîtrise de soi46.

La concentration
Comment parvenir à saisir son cœur et à lui éviter les égarements qui nuisent à la fois au travail intellectuel et à l’action morale ? Quel type de gongfu permet d’atteindre la maîtrise et le souci de soi ? Zhu Xi fait un nouvel emprunt à Cheng Yi : le concept de « jing » qui désigne une attention empreinte de déférence et applicable au perfectionnement individuel47. Ce terme, que l’on trouve chez Confucius et dans les Classiques, signifie à l’origine le respect, le sérieux, la rigueur, mais aussi le recueillement dans les actes et la conduite. Il apparaît dès le premier chapitre des Entretiens :
Pour diriger une principauté possédant mille chars de guerre, conduis avec respect les affaires et sois digne de foi, dépense avec modération et porte de l’amour aux hommes, ne fais travailler le peuple qu’aux moments opportuns48.

Cheng Yi, le premier, sous les Song du Nord, a hypostasié le mot « jing » pour en faire un opérateur destiné à atteindre la concentration intellectuelle, le distinguant de la méditation bouddhique. Le terme prend chez lui le sens de vigilance constante, d’attention de tous les instants, de rigueur et de sérieux liés à une action consciencieuse, voire à une crainte révérencieuse, dans un état de concentration mentale et d’alerte intellectuelle maximales49. Ainsi, selon Zhu Xi, le perfectionnement ne repose pas sur des techniques introspectives, qu’il juge stériles, mais sur le sérieux et l’attention respectueuse que nous appellerons ici « concentration ». Le maître du Fujian emprunte une autre formule à Cheng Yi pour illustrer ce renversement :
Le perfectionnement intérieur requiert de la concentration ; l’avancée dans l’étude consiste à porter au plus haut point la connaissance50.

Cette phrase, souvent reprise par Zhu Xi, est complétée par une autre citation de son devancier des Song du Nord :
Il n’existe pas de connaissance portée au plus haut point sans concentration51.

Cheng Yi relève que le terme « jing » est strictement homophone, mais non homographe, du mot signifiant repos, calme ou quiétude, associé à la méditation bouddhique52. Zhu Xi, lui, concède que la méditation pratiquée « assis calme » peut parfois favoriser la concentration, notamment chez ceux qui commencent à étudier. Il précise que cette forme de recueillement « assis calme » doit toutefois être distinguée de la méditation bouddhique, ou Chan assis53, qui vise à mettre les idées hors circuit. Cette déconnexion mentale se situe aux antipodes du néoconfucianisme selon Zhu Xi qui prescrit tout au contraire de « recueillir son cœur » et d’empêcher l’esprit de se laisser distraire.
Se tenir assis dans le calme ne consiste pas à interrompre sa réflexion, contrairement à la méditation du Chan assis. Il s’agit simplement de recueillir son cœur et de ne pas le laisser s’échapper dans des idées oiseuses. Le cœur se trouve alors spontanément dans un état de sérénité sans événement [dérangeant], concentré sur un seul objet54.


Zhu Xi face au bouddhisme
Attiré par le bouddhisme durant sa jeunesse, Zhu Xi s’en est détourné sous l’influence de son maître Li Tong, pour s’en faire le pourfendeur. Il jugeait une doctrine prônant le détachement et le retrait du monde incompatible avec le positivisme confucéen, animé par la volonté de légitimer un ordre politique hiérarchisé reposant sur les rites et l’éducation. Le rationalisme confucéen ancré dans le ici et maintenant allait à rebours de la vision bouddhique avec pour horizon indépassable le nirvana. Mû par une espèce de fondamentalisme confucianiste, Zhu Xi fut probablement, de tous les penseurs néoconfucéens des Song, celui qui poussa le plus loin la critique du bouddhisme. Il distingue cependant entre le bouddhisme ancien dont le premier texte, traduit en chinois autour de l’an 100, fut le Sûtra en vingt-quatre chapitres55, et les écoles méditatives et intuitionnistes qui se sont développées en Chine au Moyen Âge. Introduit au VIe siècle par Bodhidharma, moine venu d’Asie centrale, le Chan est la version sinisée de l’école du Dhyâna, ou Éveil, et vise à atteindre la conscience par d’autres biais que le savoir livresque56. Il a donné lieu à de multiples écoles, gradualistes et subitistes : toutes proposent un accès à l’illumination en préconisant la contemplation du cœur ou contemplation de l’esprit. Zhu Xi juge cette approche plus pernicieuse encore que le bouddhisme ancien, en raison de l’attraction qu’elle exerce sur les lettrés. Il reprend les critiques formulées dès l’époque Tang contre une « religion de Barbares » qui se serait insinuée en Chine en plagiant des idées empruntées au taoïsme. En ne plaçant pas les liens familiaux et la relation entre le souverain et ses ministres au centre de son message, le bouddhisme est accusé de corrompre les structures familiales et sociales qui constituent les fondements mêmes du modèle confucéen. Sa popularité serait due à son discours sur la mort, et au rôle prépondérant qu’il tiendrait lors des rites funéraires et des cérémonies d’enterrement. Bien qu’affaibli par la proscription de 845 sous les Tang, au moment de son apogée, il conserve une position majeure sous la dynastie Song, bénéficiant de la protection impériale au même titre que le taoïsme. Zhu Xi fait état de sa crainte de voir le confucianisme submergé en moins de trois générations sous les vagues du bouddhisme, et s’interroge sur la possibilité de renverser un tel état de fait57. Il ne sous-estime pas, au contraire, le caractère intellectualiste, le sérieux et la discipline mis en œuvre par les adeptes de cette religion, la donnant même en exemple lorsque ses étudiants ne sont pas capables d’observer les règles qui s’imposent dans le cadre de leur apprentissage58. Les bouddhistes se montrent concentrés dans l’étude des textes sacrés et sont capables de travailler nuit et jour, remarque le maître, tandis que « nous autres confucéens avons du mal à les égaler ». Mais, ajoute-t-il, ceux-ci perdent leur temps en se livrant à un « vain gongfu ». Leur quête est sans objet puisque vide dans l’optique de la positivité confucéenne59. La comparaison entre le bouddhisme et les idées défendues par « nous autres confucéens » est récurrente chez Zhu Xi et ses compagnons, mus par un a priori antibouddhique presque systématique. Certains lettrés, soucieux de synthèse entre le confucianisme et le bouddhisme, n’ont pourtant voulu voir qu’une différence marginale entre les deux doctrines. Tout en se démarquant vigoureusement de cette vision syncrétique, Zhu Xi admet que la force du bouddhisme tient au fait qu’il présente un semblant de vérité, et que sa quête de perfectionnement moral le rapproche dans une certaine mesure de l’idéal confucéen, exprimé dans l’Invariable Milieu, par l’idée qu’il faut savoir « se garder de ce qu’on ne voit pas, et craindre ce que l’on n’entend pas ». Cette phrase doit être perçue comme une vérité de portée universelle60. Or, si le bouddhisme peut à cet égard sembler proche des thèses confucéennes, son insistance sur la vacuité du cœur l’en éloigne de manière irréconciliable61. Zhu Xi voit dans la « vacuité » du bouddhisme une métaphysique négative et lui oppose les valeurs positives véhiculées par la doctrine de Confucius. Il cite à ce propos une formule de Xie Liangzuo (1050-1103), un disciple de Cheng Yi :
Ce que le bouddhisme appelle nature, le Saint (Confucius) l’appelle précisément le cœur ; ce que le Bouddha appelle cœur, le Saint l’appelle précisément intention62.

La « nature » selon les bouddhistes relève de la « fonctionnalité », alors qu’elle est identifiée par Zhu Xi à la « substance », selon les catégories métaphysiques anciennes63. Dans certains cas, le bouddhisme peut être recevable, comme lorsqu’il affirme, à l’instar de Mencius, que la vue par rapport à l’œil, l’ouïe par rapport aux oreilles, le déplacement par rapport aux pieds relèvent tous de la nature64. Ces thèses sont celles de Gaozi, selon qui : « la vie, c’est ce qu’on appelle nature65 ». Mais la formule contenue dans la première phrase de l’Invariable Milieu : « Le mandat du Ciel, c’est la nature » ne fait pas partie de la métaphysique bouddhique qui tient au contraire cette proposition pour vide66. Or la « nature » contenue dans le cœur recèle aux yeux des confucéens les vertus fondamentales que sont l’Humanité, la Justice, les Rites et la Sagesse. Zhu Xi reproche au bouddhisme d’envisager de manière confuse et indifférenciée les catégories que le confucianisme a su distinguer et mettre en lumière, et de ne voir le cœur que sous l’angle du « cœur humain », sans prendre en compte la notion de « cœur du Dao », telle qu’elle apparaît dans les Documents67 :
Le bouddhisme rejette le cœur du Dao, mais s’empare du péril propre au cœur humain dont il fait usage, délaissant l’essentiel pour ne garder que ce qui est grossier en matière de Voie. Il considère que l’Humanité, la Justice, les Rites et la Sagesse ne relèvent pas de la nature, mais tient au contraire pour la nature les fonctions que nous avons sous les yeux, se fourvoyant ainsi dès le départ68.

Zhu Xi considère comme une impossibilité conceptuelle la notion de « contemplation de l’esprit », ou contemplation du cœur, inspirée par l’école du Dhyâna : comment l’œil saurait-il se voir lui-même ? Unique par définition, le cœur ne peut être à la fois en position de sujet et d’objet. Il ne peut pas s’observer lui-même, car cela impliquerait un second cœur en surplomb par rapport au premier. Aux thèses véhiculées par le Chan à propos de la « contemplation du cœur », Zhu Xi oppose la formule « sois Concentré, sois Un » des Documents, et la notion de « maintenir son cœur » contenue dans le Mengzi. Savoir « contrôler son cœur » ne consiste pas à demeurer assis dans l’attente d’une hypothétique illumination, mais impose d’activer en soi-même les vertus d’Humanité et de Justice recelées en chacun de nous69. Pour les confucéens, seul le Principe est indestructible et éternel, et non l’esprit dont parle le bouddhisme70. Plus fondamentalement, la dissociation entre le cœur et le Principe dans le bouddhisme semble problématique aux yeux de Zhu Xi qui insiste sur l’unité prévalant entre eux : le cœur n’est autre que le réceptacle des vérités inhérentes à la nature :
Nous pensons que le Principe et le cœur font un, alors qu’eux (les bouddhistes) pensent que le cœur et le Principe font deux. […] Eux voient le cœur vide et sans Principe, nous avons beau considérer que le cœur est vide (sans a priori), toutes les vérités y sont contenues71.

L’unité entre le cœur et le Principe avait déjà été soulignée par Cheng Yi72. Pour Zhu Xi, la comparaison entre le confucianisme et le bouddhisme tourne systématiquement au désavantage de celui-ci. Il ne croit ni à la réincarnation ni à la métempsycose ou transmigration des âmes. La mort est pour lui un processus irréversible, une fois les énergies définitivement dispersées. La notion quiétiste de repos fait place, comme on l’a vu, à un terme homophone en chinois : la « concentration », indispensable pour « parvenir aux choses et atteindre la connaissance ». Le bouddhisme tourné vers la prise de conscience de l’irréalité des phénomènes ignore un tel protocole. Zhu Xi tourne en dérision le « goût pour l’altitude », autrement dit les discours ésotériques et nébuleux développés par le Chan. Même le taoïsme, pourtant sensible au merveilleux, ne se serait jamais porté à de telles hauteurs. Zhu Xi prône sans relâche une sorte de ligne claire dans l’expression. L’ésotérisme révèle simplement, selon lui, l’inanité de discours par lesquels il ne faut pas se laisser abuser73. Mais s’il oppose les vérités tangibles du confucianisme à la vacuité, au vide et au néant du taoïsme et du bouddhisme, il estime que celui-ci, dans sa version Chan, serait à maints égards plus pernicieux que le taoïsme, dont le discours lui semble aisément démontable. Zhu Xi approuve Ouyang Xiu (1007-1072), l’éminent lettré des Song du Nord, qui définit le taoïsme par un désir de vie et le bouddhisme par la crainte de la mort74. Ce constat a été repris par les Cheng :
La doctrine bouddhique consiste uniquement à effrayer et émouvoir les gens avec la vie et la mort. Il est étrange d’observer que, depuis deux mille ans, personne ne s’en soit rendu compte : tous sont effrayés et émus. Les Saints et les Sages tiennent la vie et la mort pour notre lot propre qu’il n’y a pas lieu de craindre. La doctrine bouddhique, du fait de sa peur de la mort, ne fait que parler de cela75.

Le maître du Fujian dénonce le goût du paradoxe défendu par le Chan qui va jusqu’à prétendre discerner la nature du Bouddha dans les objets les plus prosaïques76. Ces associations provocatrices étaient censées permettre à l’esprit de prendre conscience de la réalité, et de se détacher des idées reçues. Elles illustraient l’universalité du Bouddha77. Zhu Xi ne disconvient pas qu’elles visent à conduire des illettrés à une forme d’éveil sans passer par les textes78, mais il les cite surtout pour railler la trivialité d’un discours destiné, selon lui, à abêtir les individus. Il critiquait d’autre part le fait que le Chan recoure aux cris et aux coups de bâton pour corriger les disciples déconcentrés79. Bouddhistes et confucéens ont également une vision différente du bien. Les actes philanthropiques recommandés par les bouddhistes sont vus par Zhu Xi comme de simples travaux d’intérêt général et ne sont pas assimilables au bien au sens strict80.

L’étude
Fidèle à Confucius chez qui l’étude et l’enseignement tiennent lieu de mode de vie, Zhu Xi fait de l’acquisition des connaissances l’objet d’une véritable méthode. Il distingue entre la Petite Étude, destinée aux enfants, et la Grande Étude, dont l’initiation commence à partir de la quinzième année. La première se propose d’inculquer aux plus jeunes les principes fondamentaux des relations sociales : respect des parents, acceptation des liens hiérarchiques. Elle se compose de gestes quotidiens : asperger le sol et balayer, répondre et se confronter aux autres. Zhu Xi a rassemblé ces principes dans un ouvrage précisément intitulé la Petite Étude81. Il y vante l’éducation antique, capable de modeler les plus jeunes à l’image des hommes saints. Il encourage les étudiants à faire de la « concentration » leur principale préoccupation afin qu’ils ressaisissent leur corps et leur esprit et se livrent au gongfu de l’étude82. La Grande Étude éclaire à son tour « le pourquoi de ce que l’on a appris pendant la Petite étude83 ». Zhu Xi dénonce ceux qui voudraient entreprendre directement l’apprentissage de la Grande Étude sans avoir acquis les bases de la Petite.
L’étude, synonyme d’entrée dans la Voie, vise en priorité à mettre en œuvre la parole des Saints et des Sages de l’antiquité, Confucius, Mencius et leurs disciples, auxquels s’ajoutent les rois de cette période. L’héritage des Anciens doit être pratiqué jour après jour, à la manière d’un « gongfu quotidien ». L’homme ordinaire, enclin à la partialité et à la déviance, doit retrouver l’équilibre et le Juste Milieu à l’œuvre dans la voie des Sages84. La volonté est un facteur indispensable à la « concentration », permettant de saisir en soi les vérités et de porter la connaissance à son plus haut degré. « Celui qui étudie doit faire preuve de volonté et éviter à son esprit de se disperser85. » Zhu Xi déplore l’absence de volonté qui caractériserait la plupart de ceux qui étudient auprès de lui. Il convient de retrouver en soi la dimension principielle de sa nature et de ne pas se laisser submerger par les désirs associés aux énergies. L’Invariable Milieu dit de l’homme de bien qu’il :
Respecte sa vertueuse nature, tout en étant guidé par l’investigation et l’étude, […] il porte la clarté à son point ultime, tout en suivant l’Invariable Milieu86.

Certains ont voulu voir dans cette phrase une distinction formelle entre les partisans exclusifs des qualités morales qui « respectent la vertueuse nature », et ceux qui privilégient l’acquisition du savoir, « guidés par l’investigation et l’étude »87. Bien qu’ayant toujours insisté sur la complémentarité de ces deux démarches, Zhu Xi, du fait du primat qu’il accorde à la connaissance, s’est vu rangé dans la seconde catégorie, tandis que son rival, Lu Jiuyuan, dont la rigueur morale se veut elle aussi exemplaire, a été associé à la première. L’encouragement à l’investigation et à l’étude proposé par l’Invariable Milieu doit être tourné vers le progrès personnel et non pas simplement en vue de le montrer aux autres. Confucius distinguait entre les Anciens qui étudiaient pour eux-mêmes et les modernes qui n’apprennent que pour le montrer aux autres88. L’être avant le paraître. Zhu Xi ne cesse de reprendre la distinction entre « pour soi » et « pour autrui ».
Ceux qui étudient doivent étudier pour eux-mêmes. Prenons l’exemple de la nourriture. Vaut-il mieux chercher à s’en procurer davantage pour être mieux nourri, ou doit-on en faire étalage pour que les autres disent que l’on dispose de la nourriture en abondance ? Ceux qui étudient ont tendance à agir uniquement pour que les autres le sachent89.

L’effort sur soi ne dépend donc pas des autres. L’enseignement des Saints et des Sages de l’antiquité vise à encourager à retrouver en nous-mêmes, et par nous-mêmes, notre nature originaire. Se conformer à leur enseignement et tendre à leur imitation, telle est la tâche proposée par Zhu Xi et les néoconfucéens :
Tout homme devrait se donner pour objectif [de suivre la voie] des Saints et des Sages. Or la plupart des gens les jugeant si hauts, et se voyant eux-mêmes si bas, ne font aucun progrès. […] Pourtant la nature qu’ont reçue les Saints et les Sages n’est pas différente de celle des gens ordinaires. Dès lors qu’elle est la même, pourquoi ne pas se donner pour objectif [d’imiter] les Saints et les Sages ? Qui sait combien d’hommes sont nés depuis que le Ciel et la Terre sont séparés ? Or, sur des millions d’individus, un ou deux seulement cherchent à parvenir au bout [de leur nature], les autres se contentent de vivoter comme tout le monde. Les Odes écrivent : « Le Ciel donne naissance au peuple dans sa multitude ; existent alors les choses (les êtres) et les règles. » Aujourd’hui, ceux qui étudient possèdent des choses mais sont incapables pour la plupart d’en posséder les règles. L’Invariable Milieu écrit : « Respecte la vertueuse nature tout en étant guidé par l’investigation et l’étude, […] porte la clarté à son point ultime tout en suivant l’Invariable Milieu90. » Ces phrases vont vraiment au fond des choses. La nature de l’homme est bonne à l’origine, mais elle est égarée par les appétits et les désirs et se laisse entraîner par le profit et l’intérêt. Tous ont alors l’esprit troublé. […] D’une manière générale, « étudier pour soi » n’a pas le moindre lien avec les autres. Les myriades de propos des Saints et des Sages consistent simplement à inciter les hommes à retrouver la nature qu’ils possèdent en eux-mêmes91.

Joindre la volonté à l’estime de soi, tout en comptant sur ses propres forces, sont les conditions du perfectionnement énoncées par Zhu Xi qui préconise de « ne s’appuyer ni sur les maîtres ni sur les amis92 ». Cette affirmation peut paraître d’autant plus paradoxale que Zhu Xi ne cessera de s’ériger en maître à penser et directeur de conscience, recommandant à ses disciples la pratique d’exercices de tous les instants. Il garde cependant à l’esprit cette mise en garde de Mencius : il n’est de plus grand malheur que d’« aimer à se poser en maître », car une telle attitude conduit à une autosatisfaction empêchant tout progrès93. C’est en soi-même qu’il convient de rechercher les ressources pour progresser. Le maître du Fujian définit cette progression comme une alchimie, en recourant paradoxalement à la terminologie taoïste.
Ceux qui étudient doivent le faire comme on prépare un élixir de longue vie. Il faut d’abord faire démarrer la cuisson en nourrissant le feu avec plusieurs dizaines de livres de charbon de bois, puis laisser mijoter à feu doux jusqu’à la fin de l’opération. Les gens aujourd’hui refusent de commencer par saisir la cuisson en nourrissant le feu avec plusieurs dizaines de livres de charbon de bois, et se contentent tout du long de cuire à petit feu. Comment parviendraient-ils à un résultat94 ?

Cette métaphore culinaire est plusieurs fois reprise pour insister sur l’effort qu’il est nécessaire de déployer dans un premier temps.
L’étude désintéressée était-elle compatible avec la préparation des examens impériaux conduisant à la carrière officielle ? L’énergie déployée à apprendre la « prose moderne », exigée dans les dissertations des examens, ne risquait-elle pas de détourner les étudiants du pur savoir conduisant au perfectionnement individuel ? Maints disciples entourant Zhu Xi avaient en vue la réussite aux concours. Tout en dénonçant le système des examens, celui-ci y voit un mal nécessaire et encourage les étudiants de condition modeste à s’y soumettre :
Le système des examens constitue une entrave non négligeable et la plupart des gens s’y laissent enfermer. Mais dès lors qu’ils ont des parents et des enfants à charge, ils sont obligés de compter dessus pour vivre, c’est simplement pour ça qu’ils sont contraints de s’y consacrer. En réalité, c’est un fardeau qui aliène la volonté des gens95.

Mais Zhu Xi distingue entre ce qui relève de l’étude véritable et ce qui concerne les examens. Il recommande à ses disciples de ne consacrer à ces derniers qu’une part réduite de leur effort.
Les lettrés doivent distinguer entre ce qui est important et ce qui ne l’est pas, entre le système des examens et l’étude des livres. Si l’on consacre sept dixièmes de son énergie à l’étude livresque et trois dixièmes à la préparation des examens, cela peut encore aller. Si c’est l’inverse, on est submergé. À plus forte raison, quand toute son énergie est consacrée aux examens. C’est pourquoi, une fois vieux, il n’y a plus rien à tirer de ces gens, tout simplement parce qu’ils ne se sont pas préoccupés [d’étudier] pour eux-mêmes. Confucius enseigne aux hommes [d’étudier] uniquement « pour eux-mêmes »96.

Étudier en vue de réussir revient donc à étudier pour les autres, c’est-à-dire à reléguer au second plan le perfectionnement intérieur. La réussite était de surcroît loin d’être assurée, et les candidats couraient le risque de multiplier les échecs, situation aggravée par le fait que les épreuves n’avaient lieu que tous les trois ans. Quant à ceux qui avaient réussi en y ayant consacré tous leurs efforts, Zhu Xi souligne le risque d’une finalité purement carriériste. Il déclare à un futur candidat :
Vous dites que vous n’allez plus étudier d’autres livres afin de vous consacrer exclusivement à lire de la prose moderne. Quel type d’homme allez-vous devenir ? Si vous échouez plusieurs fois aux épreuves, vous risquez avec l’âge de vous racornir, de finir aigri, de vous étioler dans un coin perdu à la campagne. Admettons que vous décrochiez un poste de fonctionnaire grâce à la prose moderne, si c’est uniquement dans un but aussi grossier, sans même chercher à vous consacrer de tout cœur à vos fonctions et si vous ne vous consacrez pas de tout cœur à ce qui est bénéfique au pays et au peuple, vos pensées seront préoccupées par votre carrière. Vous serez tenu de courtiser les gens pour solliciter leur appui, vous deviendrez prêt à tout pour obtenir une promotion ou gagner leurs recommandations97.

Le principal défaut de la prose moderne tenait à son formalisme. Zhu Xi observe qu’elle imposait aux candidats de vouloir à tout prix faire montre de vues originales et singulières au détriment de la vérité du texte98.

Méthode
Une fois atteinte la concentration, prélude à tout apprentissage intellectuel, l’étude des textes, vue comme une seconde étape, devient possible :
Les myriades de propos des Saints ne parlent que du Principe de ce qui doit être. Craignant que les gens ne les comprennent pas, ils les ont consignés par écrit. Tel est le cas depuis les premiers textes [des Documents] : les « Deux Codes » [de Yao et de Shun], les « Trois harangues » de Yi Yin, du roi Wu, de Jizi, du duc de Zhou, [jusqu’à] Confucius et Mencius. Il suffit de les lire, chaque ligne le montre. Mais cela exige de se livrer chaque fois à un gongfu : il ne s’agit pas de quelque chose d’insondable, simplement les gens n’y consacrent pas suffisamment d’attention. Il est nécessaire de réfléchir au sens des paroles des Saints et à leur application. À quoi bon les lire si c’est pour ne pas aller plus loin sitôt la lecture terminée99 ?

La lecture permet donc de saisir les vérités que les hommes possèdent en eux-mêmes, mais qu’ils ne sont pas toujours en mesure d’éprouver. Ceux qui ont vécu ces vérités les ont consignées afin que les autres puissent les retrouver en eux-mêmes. Pas de révélation divine, mais un héritage canonique légué par les Saints et les Sages qui tient lieu de médiation pour accéder à la vérité.
L’étude et l’investigation consistent à permettre de retrouver ce qui est déjà en nous. La lecture est la seconde étape. Les vérités sont contenues en nous et ne consistent point en quelque chose qui viendrait s’ajouter de l’extérieur. Il nous faut pourtant lire les écrits contenant l’enseignement des hommes saints, car nous avons beau avoir ces vérités en nous, celles-ci doivent avoir été éprouvées. Or tout ce que disent les Saints vient de ce qu’ils ont vécu100.

Ce dévoilement des vérités grâce à la lecture des écrits laissés par les Saints et les Sages doit s’opérer sans a priori, dans une grande ouverture d’esprit. Zhu Xi propose une véritable propédeutique pour aborder cet héritage. Sept chapitres des Propos classés de Maître Zhu sont consacrés à l’étude, dont deux portent exclusivement sur la lecture101. Les difficultés interprétatives liées à l’ancienneté d’ouvrages tels que les Documents ou les Mutations imposent d’aborder ce corpus avec minutie. La Grande Étude, du fait de sa brièveté, offre la meilleure entrée en matière, suivie par les Entretiens et le Mengzi qui apportent des réponses à une multitude de questions concrètes. Zhu Xi préconise une lecture lente, mot à mot et phrase à phrase. Chaque passage doit être appris par cœur et assimilé. La lecture répétée, opérée dans un état de concentration intense, contribue à lever une part des difficultés inhérentes à la langue chinoise ancienne. Zhu Xi recommande de relire jusqu’à dix ou vingt fois des phrases incompréhensibles en première lecture, afin que leur opacité initiale finisse par se dissiper. Le livre reposé, il convient d’y réfléchir à nouveau et d’y revenir mentalement, afin de s’en approprier définitivement le contenu. Cette saisie en partie intuitive du sens des textes tient au fait que les vérités morales léguées par les Saints et les Sages n’étaient pas ésotériques. Leur hermétisme apparent tient pour l’essentiel à leur nature archaïque, caractéristique de la forme écrite à l’époque préimpériale.
Le « cœur », autrement dit l’esprit dans sa dimension intellectuelle et morale, doit être sans cesse présent.
La lecture exige que le cœur adhère aux livres et aux cahiers. On ne peut commencer à discuter que si le cœur reste attaché à chaque mot et à chaque phrase. Ceux qui étudient doivent le ressaisir et faire qu’il reste calme et concentré, sans s’égarer ni se disperser dans les activités quotidiennes. Ce n’est qu’ainsi que l’on parvient à une lecture rigoureuse et à acquérir une certaine capacité102.

La lecture déclamatoire faisait partie de l’apprentissage. Zhu Xi reprend une idée développée par Zhang Zai :
[Selon Zhang Zai] : « La lecture des textes doit être pratiquée à haute voix » pour être parfaitement assimilée. Ce qui fait que l’on ne parvient pas aujourd’hui à les mémoriser et à les expliquer tient au fait que les gens n’y mettent leur cœur que de manière intermittente103.

En enseignant tout au long de sa carrière, même en marge de ses fonctions officielles, Zhu Xi prolonge la tradition intellectuelle et éducative initiée par Confucius, « le premier maître ». Zhu Xi a ainsi formé plusieurs centaines d’étudiants ou de disciples, qu’il appelait souvent « mes amis ». À un disciple qui se plaignait de ne pas parvenir à mémoriser les textes, le commentateur des Quatre Livres recommande de rester concentré au-delà de la simple lecture de ses cahiers104. Il distingue entre les étudiants qui n’arrivent pas à comprendre faute d’intelligence suffisante et ceux qui seraient capables d’y parvenir mais ne vont pas au bout de leur effort105.
Le confucianisme philosophique et politique, désigné en Chine par le terme Étude de la Voie, ou Étude du Principe, s’est d’autre part polarisé en courants opposés, reflets de sensibilités régionales divergentes. L’œuvre de Zhu Xi s’inscrit dans le cadre de ces rivalités d’écoles. Ces courants lettrés reposant sur le prestige d’une grande figure intellectuelle attiraient des étudiants venus de la plupart des provinces de la Chine méridionale. Tous proposaient une méthode de perfectionnement afin de parvenir à un bon gouvernement, mais les moyens et les solutions qu’ils préconisaient étaient différents. Tous se démarquaient des religions du relativisme et de l’impermanence, taoïsme et bouddhisme, ce qui n’empêchait pas Zhu Xi d’accuser ses rivaux d’être influencés par le Chan. Sa stature intellectuelle et morale et ses prises de position en faveur de réformes politiques lui ont valu d’être considéré comme le chef de file de cette communauté informelle de lettrés désignée par l’expression Étude de la Voie.
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Engagement


Le courage de la vérité
Fidèle à l’esprit antique, soucieux de proposer au souverain un modèle de bon gouvernement, le confucianisme philosophique des Song comporte une dimension politique essentielle et se démarque des « confucéens vulgaires », partisans du statu quo en matière de gestion du pays. Loin des doctrines du détachement et du non-agir proposées par le bouddhisme et le taoïsme, voies subtiles et éthérées pour se prémunir des violences du politique, le confucianisme mis en avant par les partisans de l’Étude de la Voie se veut une méthode pour l’action et la mise en œuvre de vertus morales applicables à l’individu et généralisables au gouvernement de l’empire. Les Entretiens de Confucius et le Mengzi, élaborés dans le contexte guerrier des époques Printemps-Automnes et Royaumes Combattants (Ve-IIIe siècle avant notre ère), peuvent aussi être lus comme des traités de bonne gouvernance, attachés à promouvoir une autorité humaine favorisant l’intérêt commun, encadrée par les rites et la modération de la violence. Chez Mencius, le bien-être du peuple doit être au centre des préoccupations du souverain, qu’il convient, le cas échéant, de remettre sur le droit chemin en « corrigeant son cœur1 ». C’est cette priorité que Cheng Yi, sous les Song du Nord, évoque devant l’empereur Zhezong (r. 1086-1100) en lui rappelant que « les souverains de l’antiquité tenaient le peuple comme un enfant blessé qu’il convient de protéger2 ». Deux décennies plus tôt, les lois nouvelles de Wang Anshi, à l’origine d’une vague de réformes importantes dans les domaines administratif, agraire, fiscal, défensif et idéologique, avaient eu pour objectif de redresser le pays, humilié par les incursions tangoutes venues de l’ouest de la Chine. Malgré le rejet dont ces réformes firent l’objet du fait de leur mise en œuvre autoritaire, jointe à la volonté de changer la population jusque dans ses mœurs, Zhu Xi admire la « rencontre » de Wang Anshi avec un « souverain à l’écoute », et souligne l’intelligence de l’empereur Shenzong (r. 1067-1085) qui sut favoriser la mise en œuvre de réformes. Il ambitionna de « rencontrer » un souverain pareillement attentif – occasion comme il ne s’en présente que « tous les mille ans3 ». S’il ne conteste pas la sincérité du dessein de Wang Anshi, il dénonce cependant sa brutalité, le comparant à un médecin prêt à soigner ses malades en leur administrant de l’arsenic4.
Zhu Xi a occupé pendant neuf ans des fonctions administratives, pour la plupart en région, sur une carrière qui s’est étalée sur près d’un demi-siècle. Tout en refusant la plupart des postes administratifs qui lui ont été proposés, il n’a cessé de prendre position contre l’arbitraire, la corruption et le renoncement. L’occasion d’exprimer ses idées lui fut donnée grâce aux « mémoires scellés », adressés au trône. Ces adresses à l’empereur étaient envoyées à la capitale dans des sacoches de cuir hermétiquement fermées, d’où leur nom. Ce procédé, qui remonte aux débuts du système impérial, a connu son apogée sous la dynastie Song. Son usage répondait à la volonté du pouvoir politique d’obtenir des informations différentes de celles transmises par les circuits officiels habituels. Tel fut le cas des deux premiers mémoires de Zhu Xi : le premier en 1162, lors de l’avènement de l’empereur Xiaozong (r. 1162-1189), le deuxième en 1180, dans un contexte économique difficile, marqué par des famines dans les régions. Tous deux répondaient à un édit impérial enjoignant aux fonctionnaires et aux lettrés habilités de faire état, sans restriction, de la situation réelle de l’empire. Le troisième mémoire scellé adressé à Xiaozong, en 1188, le fut à la demande de Zhu Xi lui-même, soucieux de compléter par écrit ce qu’il n’avait pu exposer oralement quelques mois plus tôt lors d’une audience à la capitale. Ses trois autres mémoires, rédigés en 1189, 1194 et 1195, destinés aux successeurs de Xiaozong, ne furent jamais transmis. Leur auteur préféra même détruire le mémoire de 1195, tant la conjoncture politique était devenue défavorable à l’Étude de la Voie. À ces mémoires confidentiels s’ajoutaient les communications orales prononcées devant l’empereur lors des audiences à la capitale qui se tenaient généralement avant la prise de fonction des agents de l’État en province ou lors de situations particulières. À ces différentes occasions, Zhu Xi fit preuve d’un franc-parler, témoignant de ce « courage de la vérité » analysé par Michel Foucault dans ses derniers cours au Collège de France à propos de la notion de parrêsia chez les anciens Grecs.
Sous les Song, les remontrances et les critiques étaient tolérées dans le cadre du jeu politique. Les fonctionnaires civils ne risquaient théoriquement pas de perdre la vie. Ils y étaient même encouragés. Cela n’empêcha pas plusieurs figures éminentes de connaître la disgrâce, la relégation et le bannissement dans des régions déshéritées et dangereuses, pour leurs propos jugés trop directs. L’Étude de la Voie, ce courant de pensée favorable à un exercice du pouvoir prônant la concertation, put s’exprimer librement et s’opposer à un appareil administratif routinier et servile. Les règnes suivants furent au contraire marqués par un vent défavorable aux idées défendues par le maître du Fujian. La possibilité d’émettre des avis critiques a par conséquent subi des fluctuations sensibles au cours des quatre règnes qu’a connus Zhu Xi. Celui-ci mit à profit la relative tolérance envers les courants contestataires durant le règne de Xiaozong dans ses textes politiques qui conservent aujourd’hui encore leur force de persuasion. Son gendre et biographe a pu écrire que ses mémoires contredisent ceux qui prétendraient qu’aucune « rencontre » avec un souverain à l’écoute n’avait eu lieu5. La concussion, la corruption, la prévarication, l’accaparement des ressources, ces maux de toutes les époques, sont minutieusement décrits et dénoncés dans les différentes adresses de Zhu Xi au trône. Les contemporains habilités à s’exprimer devant l’empereur ne firent pas tous preuve du même courage. Zhu Xi observe à propos d’un choix de mémoires réunis par Lü Zuqian que les textes sont tous « iréniques et inoffensifs6 ». De même, les communications prononcées devant l’empereur par Lu Jiuyuan ne se signalent pas par leur audace dans l’expression des idées politiques. Aucun de ses mémoires n’a du reste été conservé, hormis de brefs extraits au contenu dépourvu de toute aspérité. À Lu Jiuyuan, qui lui avait envoyé copie de sa communication prononcée devant l’empereur, Zhu Xi écrivit que le texte paraissait avoir transité par les monts aux Ciboules, allusion à la chaîne des Pamirs par où le bouddhisme Chan est censé être arrivé en Chine7. Cette pointe semble souligner que, dans ses adresses au trône, Lu Jiuyuan se contentait de pratiquer un discours ambivalent et évitait toute position tranchée. Dans une lettre adressée la même année à un autre correspondant, Zhu Xi revient sur le sens de sa boutade :
Zijing (Lu Jiuyuan) m’a envoyé le texte de sa communication devant l’empereur. Son propos et ses idées coulent avec aisance, sans aspérité, c’est également l’effet de son efficacité, mais il n’échappe pas aux idées du Chan. C’est pourquoi je l’ai taquiné en lui répondant que tout cela devait provenir des monts aux Ciboules. Il refuserait certainement de l’admettre, mais c’est la réalité, il est impossible de s’en cacher8.

Dans un tout autre contexte, on pourrait trouver un lointain équivalent aux mémoires de Zhu Xi dans les sermons de Bossuet (1627-1704), évêque de Meaux et précepteur du Dauphin, qui ne craignait pas d’exprimer du haut de la chaire devant le roi ses remontrances envers les abus de la royauté9. Là s’arrête l’analogie, car se trouver placé dans une position physique supérieure à l’empereur était une incongruité absolue en Chine, où le monarque était désigné par le terme « l’En Haut10 ». Zhu Xi se remémore que, face au souverain, il convenait de réciter sa communication debout, sans la moindre table ou miséricorde sur laquelle s’appuyer11. Les adresses au trône étaient chaque fois mûrement méditées : la situation du pays sous la menace de ses voisins rendait ces admonestations d’autant plus urgentes.

Les mémoires scellés
Le premier mémoire, adressé à Xiaozong en 1162, intervint dans un contexte d’incertitude, alors que les Song s’apprêtaient à signer un nouveau traité de paix avec les Jürchens. Dans ce climat de crise, les élites lettrées furent encouragées à s’exprimer par des mémoires scellés. Zhu Xi, en concertation avec son maître Li Tong, rédigea un véritable brûlot, prodiguant au monarque une leçon inspirée de la Grande Étude. Il observe que l’empereur a longtemps privilégié la lecture des textes littéraires ou d’inspiration taoïste et bouddhique, et qu’il ignore les écrits des « confucéens authentiques ». Zhu Xi reproche aux premiers d’être de simples divertissements sans consistance, uniquement destinés à émouvoir et éveiller les passions. Quant aux seconds, inspirés par les doctrines « du vide et du nirvana », leur contenu coupé des réalités détourne le souverain des vérités fondamentales12. La communication orale prononcée l’année suivante à Lin’an devant Xiaozong développe les mêmes thèmes, et insiste sur le fait que toute « coexistence sous un même ciel est impossible » avec les « barbares septentrionaux ». La formule, inspirée par le Traité des Rites, fut souvent reprise et sonnait comme un signe de ralliement parmi les opposants au traité de paix13. En 1180, après dix-sept ans de silence, Zhu Xi adresse, de son poste au Jiangxi, un long mémoire, en réponse à un édit impérial. Il se livre à une analyse détaillée de la situation fiscale de sa circonscription, où l’intégralité des prélèvements fiscaux alimentait les dépenses militaires. Il administre une nouvelle douche froide à l’empereur, qu’il accuse d’être mal entouré et de favoriser des individus dont la corruption est notoire. Zhu Xi fait observer que les courtisans, aisément malléables, bénéficient de faveurs insignes, tandis que les ministres qui parlent au nom de l’intérêt général ne sont pas entendus. Il ajoute :
Votre majesté aimerait pouvoir secourir le peuple, mais la vie de celui-ci ne fait qu’empirer chaque jour. Elle aimerait pouvoir gérer correctement les finances, mais celles-ci ne font que s’appauvrir chaque jour. Elle aimerait mettre bon ordre dans les armées, pourtant celles-ci ne font que se désorganiser chaque jour un peu plus. Elle aimerait récupérer les territoires perdus, pourtant Elle n’a pas été en mesure d’affronter [les ennemis] au Nord pour reprendre ne fût-ce qu’un seul pouce carré de la Plaine centrale. Elle aimerait laver l’affront infligé par l’ennemi, pourtant Elle n’a toujours pas été capable de capturer leur chef et de boire [dans les coupes faites avec] les crânes des barbares14.

Une telle charge rendit l’empereur furieux. Il fallut l’intervention du Grand conseiller pour apaiser son courroux :
Votre majesté a parfaitement raison de détester quelqu’un qui abuse son monde et usurpe sa réputation, mais plus on le maltraitera au sommet, plus nombreux seront ceux qui le glorifieront en bas. Si le Fils du Ciel dans sa noblesse s’avisait de le combattre, cela risquerait de laisser croire que l’on craint de ne pas avoir raison contre lui. Cela ne reviendrait-il pas à lui donner de l’importance ? […] L’écarter serait lui offrir le prétexte de clamer qu’il n’a pas rencontré un souverain à l’écoute15.

Un an et demi plus tard, alors qu’il rejoint son nouveau poste au Zhejiang, Zhu Xi est convoqué en audience devant l’empereur. Il prononce, le 2 janvier 1182, une longue communication orale en sept parties qui dénonce une nouvelle fois l’incurie et la corruption. L’empereur est encouragé à opérer un retour sur lui-même, et à calquer sa conduite sur celle des rois de l’antiquité. Zhu Xi trace un tableau accablant de la situation à la Cour et dans les régions, où les instances administratives régulières sont pour ainsi dire court-circuitées par l’entourage impérial. Au Jiangxi, Zhu Xi venait d’être confronté à une catastrophe humanitaire due à la sécheresse, contraignant à fuir les paysans, harcelés de surcroît par une administration prédatrice16.
Huit ans plus tard, en juillet 1188, Zhu Xi sera pour la troisième fois de sa carrière convoqué à la Cour, face à un Xiaozong vieilli17. L’audience sera suivie quelques mois plus tard par l’envoi du « Mémoire scellé de 1188 ». Par la diversité des thèmes abordés, ce texte constitue un portrait de la situation politique sous les Song du Sud ; c’est aussi le plus long et le plus important des trois mémoires adressés à cet empereur18. Zhu Xi y compare la Chine à un corps malade dont la guérison s’avère particulièrement délicate, nul ne se résolvant à lui administrer un remède efficace. Il place le monarque au centre de son discours, assimilant le cœur du souverain au « grand fondement de l’empire », reprenant ainsi le dispositif détaillé dans la Grande Étude où le perfectionnement individuel et la mise en ordre de la famille constituent les conditions préalables pour établir la paix dans l’empire. L’empereur est encouragé à faire un effort sur lui-même, selon une des propositions cardinales citées dans les Entretiens de Confucius19. Zhu Xi dénonce une nouvelle fois la corruption :
À l’heure actuelle, les voies les moins honnêtes dans l’empire et les individus les moins corrects parviennent à s’immiscer dans le palais et à s’incruster au cœur des départements administratifs et autres lieux confidentiels. Ce que Votre Majesté peut voir et entendre correspond aux choses les moins honnêtes et les moins correctes. Les exemples délétères et corrupteurs empêchent le cœur de Votre Majesté, tourné vers le bien, de s’exprimer, de même que n’est pas suffisamment affermie sa volonté de rejeter tout mal. Les méfaits vont d’ores et déjà au-delà des mots20.

Bien que critiquée à de multiples reprises, cette situation ne s’est pas améliorée depuis l’accession au trône de Xiaozong, un quart de siècle plus tôt. La responsabilité de la faillite du pays incombe à l’empereur, qui ne joue pas pleinement son rôle. Zhu Xi lui reproche de ne pas offrir un modèle de vertu impeccable et de ne pas prendre en considération les avis des partisans de l’Étude de la Voie ; il l’exhorte à écarter les courtisans qui l’encouragent dans ses décisions contraires à l’intérêt du pays. Le texte critique également les doctrines rivales, pragmatiques et utilitaristes dans le domaine économique, héritières des penseurs de la pure efficacité de l’antiquité, Guan Zhong et Shang Yang21. Ces idées qui avaient notamment cours au Zhejiang, la province métropolitaine, et dans l’entourage impérial, privilégiaient la réussite économique au détriment des conduites morales. Zhu Xi soutient au contraire que les théories utilitaristes ne peuvent produire aucun effet bénéfique pour l’empire. Il dénonce à nouveau la protection accordée aux doctrines « du vide et du nirvana », taoïsme et bouddhisme, qui ont la faveur du souverain, et renvoie une fois de plus ce dernier à la Grande Étude.
Ceux qui débattent aujourd’hui s’évertuent à ne considérer que la hauteur de vue de Laozi ou du Bouddha, ainsi que le caractère pratique des théories de Guan Zhong et de Shang Yang, tandis qu’ils tiennent pour de purs bavardages et des méthodes obsolètes, indignes d’être étudiées, les notions que nous ont transmises les Saints et les Sages : vision claire du Bien, l’authenticité de soi, la mise en ordre de la famille, le gouvernement de l’État, la paix dans l’empire, sous prétexte que ces notions ne présentent a priori aucun caractère agréable ou sensationnel. Comment pourraient-ils savoir que ces purs bavardages contiennent de merveilleux principes, et que des méthodes obsolètes jaillissent des méthodes nouvelles ? Ce ne sont assurément pas les fadaises de Laozi ou du Bouddha, de Guan Zhong ou de Shang Yang qui pourraient, fût-ce d’un dix millième, leur être comparées22 !

Zhu Xi recommande au souverain la lecture des maîtres du confucianisme philosophique des Song du Nord : Shao Yong, Zhou Dunyi, Zhang Zai, Cheng Hao et Cheng Yi. Il prend ouvertement fait et cause en faveur de l’Étude de la Voie dont ses adversaires ont fait une appellation péjorative.
Votre serviteur a entendu dire que, pendant le règne de Renzong [r. 1022-1063], Cheng Hao et son frère cadet Cheng Yi ont reçu l’enseignement de Zhou Dunyi ; tous deux ont recueilli un authentique héritage qui n’était plus transmis depuis Confucius et Mencius. À cette époque ont également vécu des gens comme Shao Yong et Zhang Zai. Tous se sont épanouis [par les lettres] et disciplinés [par les rites]23. Leur immense mérite fut d’avoir permis le retour à la lumière de la Voie des Saints. Non seulement les confucéens vulgaires sont incapables d’en saisir le sens profond, mais les fourbes et les vils personnages se défient d’eux, les désignant sous le terme Étude de la Voie ; ils les calomnient, car ils craignent que ceux qui parlent et se comportent en réalité toujours avec authenticité et respect, tout en agissant selon les rites et la justice, ne nuisent à leurs intérêts personnels24.

Le caractère singulier du mémoire scellé adressé à Xiaozong l’année wu-shen (1188) réside dans l’inclusion, au cœur d’un discours politique élaboré, d’un développement directement inspiré par la philosophie confucéenne. Zhu Xi se livre à l’intention de l’empereur à une explication de texte sur les notions de « cœur humain » et de « cœur du Dao » extraites des « Seize caractères de la transmission par le cœur » des Documents : « Cœur humain est péril, Cœur du Dao est subtil. Sois Concentré ! Sois Un ! Scrupuleusement, tiens le [Juste] Milieu. » Zhu Xi distingue entre le premier « cœur », qui court le danger de devenir la proie des désirs et des égoïsmes, et le second, qu’il importe de protéger, car il est subtil, c’est-à-dire quasi imperceptible. Ce sont les désirs émanant du « cœur humain » et les périls qu’ils représentent qu’il faut parvenir à maîtriser pour retrouver la pureté subtile inhérente au « cœur du Dao ». Les deux dimensions étant chaque fois contenues dans le cœur qui reste unique au sens anatomique du terme. À la suite de ce premier commentaire, Zhu Xi ajoute un développement inspiré de Confucius :
Dans les Entretiens, on lit ceci :
« À Yan Yuan qui l’interrogeait sur l’Humanité, Confucius dit : “Se maîtriser, revenir aux rites, voilà en quoi consiste l’Humanité. Se maîtriser, revenir aux rites, fût-ce un seul jour, le reste du monde s’y ralliera. Mettre en œuvre ce processus part de soi, comment pourrait-il émaner d’autrui25 ?” »

Zhu Xi glose ainsi cette citation des Entretiens, associée à la formule en seize caractères des Documents :
L’« Humanité », c’est la vertu parfaite du cœur original.
Le « soi », ce sont les désirs égoïstes du corps humain.
Les « rites », ce sont les détails de l’étiquette du Principe céleste.
La vertu parfaite du cœur humain n’est pas autre chose que l’œuvre du Principe céleste : or, dès l’instant où le corps (le soi) existe, il n’est pas possible qu’il n’y ait pas d’égoïsmes dus aux désirs humains pour lui porter tort. C’est pourquoi celui qui pratique l’Humanité doit triompher de ses désirs égoïstes et « rétablir les rites » afin que les choses soient en conformité avec le Principe céleste, et que la vertu du cœur fondamental (le cœur du Dao) se rétablisse en nous dans sa perfection. À partir de là, il n’est personne dans l’empire, malgré son étendue, qui ne se ralliera à ma vertu. Mais ce mécanisme repose assurément sur moi-même, et non sur autrui. Qui se maîtrise chaque jour ne trouvera pas cela difficile ; les désirs égoïstes seront purifiés et le Principe céleste circulera ; l’Humanité deviendra alors inépuisable. Telles furent les paroles du Grand Shun et de Confucius, et telle est la méthode que votre serviteur s’efforce d’appliquer à travers ses billevesées. Prosterné, il implore votre sainte attention26.

Une telle exhortation, qui mettait en avant le contrôle de soi et le sens de la mesure, avait également une portée politique sous-jacente car elle encourageait le pouvoir à renoncer aux extrêmes et aux décisions arbitraires27. Ce développement de philosophie politique et morale inséré dans le corps du « Mémoire scellé de 1188 » sera repris presque mot pour mot par Zhu Xi dans sa Préface à l’Invariable Milieu, rédigée l’année suivante28. Ces conseils ne dissuadèrent pas l’empereur, démoralisé par la disparition de son père adoptif (Gaozong) quelques mois plus tôt, d’abdiquer en 1189 en faveur de son fils, futur Guangzong. Le règne de ce dernier fut relativement bref : en proie à un délire de persécution, il fut contraint, cinq ans plus tard, de céder le trône à son fils, futur Ningzong. En 1194, alors qu’il était en poste au Hunan, Zhu Xi fut promu académicien et appelé à la Cour pour prononcer devant le nouvel empereur une série de leçons consacrées à la Grande Étude29. Lors de ces sept rencontres, il exposa à l’intention du jeune souverain un commentaire spécifique entrecoupé de larges extraits de ses Questions et réponses sur la Grande Étude30 et de citations empruntées à la Grande Étude commentée par phrase et par paragraphe31. À la suite de la septième leçon, le maître du Fujian fut autorisé à prononcer une communication en quatre points qui portait notamment sur la délicate question de l’attitude à adopter vis-à-vis de l’empereur déchu, évincé du trône presque à son insu ; une telle situation avait créé une tension extrême entre les deux « Palais ». Mais c’est le troisième point, consacré aux « principes fondamentaux de la Cour », qui provoqua l’ire impériale et le renvoi de Zhu Xi32. Il dénonçait la nature despotique du pouvoir qui marginalisait l’administration et les Grands conseillers, équivalents du Premier ministre, au profit des favoris. Le caractère arbitraire des décisions prises par l’empereur, résumé par le terme « trancher seul », ne fit que s’aggraver33. Pis, Zhu Xi observa que l’opinion s’alarmait du fait que l’empereur ne serait plus maître de ses choix mais au contraire le jouet de son entourage. Ces remarques ne furent pas du goût du jeune souverain, alors âgé de vingt-six ans, qui ne sut pas faire preuve de la même mansuétude que son aïeul, Xiaozong, disparu la même année. Zhu Xi fut démis de ses fonctions, « eu égard à son grand âge », et sommé de quitter sur-le-champ la capitale. Sa disgrâce et l’émoi qu’elle provoqua marquent le prélude à l’inquisition qui allait s’abattre dès les mois suivants sur les partisans de l’Étude de la Voie.
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Postérité


L’influence de Zhu Xi sur la postérité fut immense. Réhabilité en 1202, deux ans après sa disparition, il retrouve à titre posthume le rang d’académicien dont il avait été déchu. Le retour en grâce des partisans de l’Étude de la Voie se fit dans un contexte de mobilisation de toutes les forces du pays en vue d’une offensive militaire contre les Jürchens. Dès 1210, la pensée du maître du Fujian fut mise à l’honneur. En 1221, son gendre et disciple Huang Gan (1152-1221) rédige sa Biographie posthume, selon un ordonnancement chronologique qui retrace sa généalogie et les principales étapes de sa carrière administrative. Cette description des faits et gestes de Zhu Xi allait constituer la principale source utilisée pour le chapitre biographique que lui consacre l’Histoire des Song, compilation officielle entreprise sous la dynastie suivante. Elle contient de longs extraits des mémoires scellés et des communications orales prononcées devant Xiaozong et offre un résumé de ses idées politiques et philosophiques1. En 1230, Zhu Xi reçoit de façon posthume le titre de duc du pays de Hui. En 1241, une tablette de bois portant son nom est installée, aux côtés de celles de Zhou Dunyi, de Zhang Zai et des frères Cheng, dans le temple de Confucius pour y recevoir les offrandes rituelles destinées aux Saints et aux Sages de l’école confucéenne. Cette consécration marque une date charnière. Ses œuvres, qui avaient connu de son vivant plusieurs éditions partielles, sont rassemblées en cent chapitres. Poèmes, mémoires au trône, documents officiels, correspondance, essais philosophiques, préfaces, textes commémoratifs et funéraires sont regroupés. La plus ancienne version conservée aujourd’hui, imprimée au Fujian en 1265, reproduit une édition antérieure dont les planches avaient été gravées une trentaine d’années auparavant.
À ce corpus, il convient d’adjoindre l’enseignement oral du maître du Fujian pieusement noté par ses disciples. En 1270, Li Jingde fait paraître les Propos classés de Maître Zhu, réunissant les notes prises par quatre-vingt-dix-sept disciples au cours d’une trentaine d’années, et qui n’avaient été publiées jusqu’alors que de manière éparse. Reproduisant les tournures et les inflexions de la langue parlée, elles offrent un tableau encyclopédique sur la manière dont Zhu Xi enseignait, et se présentent sous forme de questions et réponses ou d’aphorismes isolés2. Une édition Ming, datant de 1473, reste aujourd’hui la plus ancienne version imprimée conservée de cet ouvrage fondamental.
La dynastie Yuan (1271-1368), fondée par les Mongols, qui succéda aux Song, rétablit le système des examens à partir de 1313, après plusieurs décennies de politique défavorable aux lettrés. L’œuvre de Zhu Xi fut élevée au rang de doctrine officielle et ses commentaires des Quatre Livres constituèrent désormais l’interprétation normative pour les dissertations exigées lors des examens impériaux3. Le confucianisme selon Cheng Yi et Zhu Xi s’est alors mué en une orthodoxie qui se maintint jusqu’à l’orée du XXe siècle et s’est étendue jusqu’à la Corée. Tout écart de la part des candidats par rapport à ses gloses condamnait à échouer. Une telle contrainte interprétative explique le rejet dont l’œuvre de Zhu Xi fit l’objet à la fin de l’empire de la part des lettrés soucieux de se libérer de ce qui était devenu un véritable carcan.
Le prolongement philosophique
Le courant herméneutique et philosophique initié par Zhu Xi eut de grands effets sous la dynastie Ming (1368-1644). Cao Duan (1376-1434), Xue Xuan (1389-1464) et Luo Qinshun (1465-1547) furent les principaux prolongateurs de son œuvre à cette époque, donnant lieu au « néoconfucianisme des Song et des Ming ». La plus éminente figure philosophique durant cette période fut Wang Shouren (1472-1529), plus connu par son surnom de Wang Yangming. Rétif aux idées de Zhu Xi, il prolonge le courant intuitionniste, reprenant les positions philosophiques de Lu Jiuyuan, d’où l’abréviation « Lu-Wang » utilisée pour désigner cette école qui connut une influence considérable du fait de son opposition à l’orthodoxie « Cheng-Zhu », autrement dit le courant herméneutique et philosophique selon Cheng Yi et Zhu Xi4. Wang Yangming eut une révélation après s’être épuisé durant sept jours à contempler des bambous pour « parvenir aux choses et porter la connaissance au plus haut degré ». Il en conclut à l’inanité de la méthode préconisée par Zhu Xi. Wang Yangming poursuivit la voie innéiste initiée par Lu Jiuyuan trois siècles plus tôt : chacun doit chercher le Principe non dans les choses mais dans son propre cœur. Il importe au premier chef de déployer en soi la « connaissance innée », selon un terme emprunté à Mencius5. Wang Yangming reproche également à Zhu Xi d’avoir complété le passage supposé manquant de la Grande Étude6 (voir ci-avant, « Perfectionnement de soi »). Wang Yangming a d’autre part tenté de concilier les positions philosophiques de Zhu Xi et de Lu Jiuyuan, en sélectionnant dans les Thèses définitives des dernières années de Maître Zhu (1514) un ensemble de lettres de Zhu Xi censées montrer que celui-ci s’était finalement rallié aux thèses de son rival7. La volonté de Wang Yangming de réduire l’opposition entre « Zhu et Lu » et de rapporter la pensée du maître du Fujian à ses propres conceptions philosophiques relevait davantage d’une vision idéologique que d’une démarche objective, tant le montage des textes pouvait paraître sollicité. Sous la dynastie suivante, celle des Qing (1368-1644), les empereurs mandchous adoptèrent les institutions Ming, faisant derechef du néoconfucianisme la norme intellectuelle et morale de l’empire. L’empereur Kangxi (r. 1661-1722) vit dans le néoconfucianisme, vieux de plus d’un demi-millénaire, un instrument susceptible de réconcilier les élites lettrées chinoises et le régime établi par la conquête et avide d’instaurer dans toute la Chine un nouvel ordre moral. L’école « Cheng-Zhu », intellectualiste et rationaliste, fut confortée par le pouvoir impérial au détriment du courant intuitionniste « Lu-Wang »8. Certains philosophes allèrent jusqu’à soutenir qu’« il n’est pas de doctrine correcte en dehors de celle Maître Zhu », ajoutant : « il convient de vénérer Maître Zhu et d’éliminer [Wang] Yangming. La différence entre le vrai et le faux sera claire et la doctrine unifiée »9. Les examens impériaux centrés sur la très formelle « dissertation à huit jambes », imposée dans tout le pays à partir de 1370, reposaient désormais entièrement sur l’interprétation donnée par Zhu Xi aux Classiques. Son influence fut telle que des citations extraites de son interpolation au texte de la Grande Étude pouvaient faire l’objet de sujets d’épreuves. Les candidats devaient élaborer une prosopopée censée exprimer les propos de Zhu Xi en personne. Une telle prédominance ne fut pas sans provoquer des réactions. Sous les Qing, des lettrés se sont à leur tour opposés à sa pensée, par exemple Dai Zhen (1724-1777), un des grands savants de la dynastie Qing, qui, tout en reprenant les grandes catégories néoconfucéennes, rejetait la thèse de l’antériorité du Principe par rapport aux énergies10. Avant lui, Wang Fuzhi (1619-1692), homme de la transition Ming-Qing, avait également écarté un certain nombre de présupposés philosophiques de Zhu Xi, et contesté à son tour l’ajout opéré sur le texte de la Grande Étude11.
C’est en Corée que l’influence de Zhu Xi hors de la Chine fut la plus importante. Dès la fin du XIVe siècle, sa pensée y fut érigée en doctrine officielle, imprimant pendant plus de cinq siècles sa marque sur la société. Ses œuvres furent imprimées et enseignées au Collège royal de Corée. Après l’établissement de la dynastie Yi, ou période Joseon (1392-1910), qui mit fin à la domination mongole, les études néoconfucéennes dans la péninsule coréenne connurent leur apogée grâce à des lettrés prestigieux comme Yi Hwang (Toegye, 1501-1570) et Yi I (Yulgok, 1536-1584)12. Tous deux développèrent les idées du commentateur des Quatre Livres sur la question de la nature des êtres, et donnèrent au néoconfucianisme une dimension spécifiquement coréenne13. Yi Hwang fut un ardent adepte du Classique du cœur, compilation de citations confucianistes réalisée par Zhen Dexiu (1178-1235)14, privilégiant les exercices spirituels : il convient de « se conformer à sa vertueuse nature15 » et de s’appuyer sur les « Seize caractères de la transmission par le cœur » des Documents. Son successeur Yi I s’est ensuite imposé, laissant un grand nombre d’ouvrages et reprenant à son tour les mêmes conceptions de « cœur du Dao » et de « cœur humain »16. Leurs œuvres, rédigées en chinois classique, la langue des lettrés dans l’ensemble du monde sinisé de l’Asie orientale, font aujourd’hui encore l’objet de nombreuses études en Corée mais aussi en Chine17. Des coupures de mille et cinq mille wons, respectivement à l’effigie de Yi Hwang (Toegye) et de Yi I (Yulgok), attestent la présence toujours actuelle de ces deux figures confucéennes dans la société coréenne d’aujourd’hui.
Au Japon, l’influence de Zhu Xi fut plus tardive et contrebalancée par celle exercée par l’école de Wang Yangming. Yamazaki Ansai (1618-1682) fut parmi les premiers lettrés à introduire les idées néoconfucéennes dans l’archipel nippon, en s’appuyant sur les Réflexions sur ce qui nous touche de près, l’anthologie de Zhu Xi et Lü Zuqian18. À la différence de la Chine et de la Corée, le Japon n’a pas connu le système des examens mandarinaux, ce qui explique en partie l’influence plus tardive du néoconfucianisme selon Zhu Xi. Ce décalage n’empêcha cependant pas l’émergence de multiples écoles inspirées de lui et privilégiant, selon les courants, la dimension intellectuelle ou l’aspect moral19.

L’accueil en Europe
En Europe, dès le XVIIIe siècle, le public savant a pu prendre connaissance de la philosophie néoconfucéenne grâce aux lettres adressées depuis la Chine par les pères de la Compagnie de Jésus. Un ouvrage de Jean-Baptiste Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, politique et physique de l’empire de la Chine et de la Tartarie chinoise, publié en 1735 à partir des lettres des jésuites, cite le commentateur des Quatre Livres20. En 1708, Nicolas Malebranche (1638-1715) avait publié Entretien d’un philosophe chrétien et d’un philosophe chinois sur l’existence et la nature de Dieu. Cet ouvrage intervient au moment de la « Querelle des rites » (1700) où l’on reproche aux jésuites leur complaisance à l’égard des cérémonies chinoises. Un décret de Clément XI en 1704 dénonce les rites chinois. La Compagnie de Jésus sera dissoute en 1773 par le pape Clément XIV. Malebranche, membre de l’Oratoire, se défend cependant d’avoir voulu nuire aux jésuites. Son texte se présente sous la forme d’un dialogue entre un philosophe européen, partisan du Dieu chrétien, et un philosophe chinois, favorable aux idées de Zhu Xi, dont le nom n’est cependant pas cité dans l’ouvrage. Pour l’oratorien, Dieu demeure en effet « l’objet d’une investigation métaphysique21 ». Le livre s’ouvre par cette réplique du Chinois adressée au philosophe chrétien :
Quel est ce Seigneur du Ciel, que vous venez de si loin nous annoncer ? Nous ne le connaissons point, et nous ne voulons croire que ce que l’évidence nous oblige à croire. Voilà pourquoi nous ne recevons que la matière et le Ly, cette souveraine vérité, sagesse, justice, qui subsiste éternellement dans la matière, qui la forme et la range dans ce bel ordre que nous voyons, et qui éclaire aussi cette portion de matière épurée et organisée, dont nous sommes composés22.

Le dialogue tente d’accorder le Ly, autrement dit le Principe (Li) des néoconfucéens, vu comme « la souveraine raison », avec le Dieu chrétien, vu comme « l’être infiniment parfait, contenant en lui tout ce qu’il y a de réalité et de perfection ». Lorsque le Chinois affirme :
Par le Ly, nous n’entendons pas simplement l’arrangement de la matière, mais cette souveraine sagesse qui range dans un ordre merveilleux les parties de la matière.

Son interlocuteur approuve et répond :
En cela votre doctrine est semblable à la nôtre. Mais pourquoi soutenez-vous que le Ly ne subsiste point en lui-même, et qu’il ne peut subsister que dans la matière : qu’il n’est point intelligent, et qu’il ne sait ni ce qu’il est, ni ce qu’il fait23 ?

Récusant la notion immanentiste à l’œuvre chez les néoconfucéens, le philosophe chrétien déclare à son interlocuteur chinois :
Que le Ly ne puisse exister que dans la matière, c’est le rabaisser24.

Ce qui sépare le Principe de Zhu Xi du Dieu chrétien tient donc en premier chef à son degré insuffisant de transcendance. En réfutant les thèses immanentistes chinoises, Malebranche vise aussi les idées spinozistes, vues comme une forme d’athéisme, et jugées en cela proches des théories chinoises. Cela n’empêcha pas Malebranche, qui assimilait Dieu et l’être, de se voir à son tour accusé de spinozisme25. Dès 1708, les jésuites dénoncèrent son traité dans lequel ils virent paradoxalement une défense des thèses de Spinoza26.
Ce débat sera repris moins d’une décennie plus tard par Leibniz (1646-1716), favorable à l’action des jésuites en Chine. Dans une longue lettre écrite l’année de sa mort, il soutient, contre Malebranche, que la religion naturelle des Chinois n’est pas incompatible avec l’idée de Dieu. Leibniz s’appuie sur des citations de Confucius et de Zhu Xi contenues dans l’ouvrage du père jésuite Longobardi (1559-1654), Traité sur quelques points de la religion des Chinois, imprimé à Paris en 170127. Commentant une citation de Zhu Xi extraite du livre du père Longobardi, Leibniz conclut :
Le Li est, pour ainsi dire, la quintessence, la vigueur, la force et l’entité principale des choses ; puisqu’il a expressément distingué le Li de l’air et la matière de l’air28.

À propos de Maître Zhu, cité quelques lignes plus haut, Leibniz ajoute :
Il semble que Li ici ne signifie point la première substance spirituelle, mais généralement la substance spirituelle ou Entéléchie29, c’est-à-dire ce qui est doué d’activité et de perception ou règle de l’action, comme les âmes. Et lorsque l’auteur chinois [Zhu Xi] ajoute : « que les choses n’ont d’autre différence entre elles, que d’être d’une matière plus ou moins grossière, plus ou moins étendue », il veut dire apparemment, non que les Li ou les esprits soient matériels, mais des choses animées par les esprits, et que ceux qui sont joints à une matière moins grossière et plus étendue sont plus parfaits. Il est aisé de croire que cet auteur chinois n’en a pas assez pénétré la raison, et qu’il a cherché la source de la différence des esprits dans les organes, comme font aussi beaucoup de nos philosophes, faute d’avoir connu l’harmonie préétablie, mais au moins il ne dit rien de faux30.

Leibniz, en mettant l’accent sur la dimension immatérielle du Principe chez Zhu Xi, ne voit pas d’incompatibilité formelle entre l’école du Li, selon le maître du Fujian, et sa propre métaphysique. Il voit bien que le Principe est un absolu sans matérialité et qu’il faut le distinguer de ce qui est appelé ici « air », autre manière de désigner les énergies. Leibniz distingue le Li au sens absolu du terme, qui correspond au Faîte Suprême chez Zhu Xi, des Li particuliers, que Zhu Xi définit conformément à la proposition de Cheng Yi : « Le principe est unique, mais ses lots sont différenciés » (voir « Principe et énergies »). Cette dualité entre le caractère absolu du Principe et ses modalités relatives, quand le Principe s’agrège aux énergies, se retrouve dans l’opposition, conceptualisée par Zhang Zai, entre la « nature des énergies et de la matière », variable selon le support énergétique, et la « nature du Principe céleste » qui coïncide avec le Principe au sens absolu (voir ci-dessus, « Cœur et nature »).

Les études contemporaines
Au XXe siècle, le confucianisme a subi une éclipse de plus d’un demi-siècle sur le continent chinois où il n’est revenu en grâce qu’au milieu des années 1980. Le courant moderniste ou révolutionnaire lui reprochait d’avoir contribué à l’arriération du pays. Durant cette éclipse, les études confucéennes et les recherches sur Zhu Xi se sont toutefois maintenues à Hong Kong et à Taïwan. Hors du monde chinois, c’est principalement au Japon et aux États-Unis que les études sur le commentateur des Quatre Livres ont été les plus nombreuses, relayant les travaux publiés en français depuis la fin du XIXe siècle jusqu’aux années 195031. Aux États-Unis, depuis les années 1960, les recherches sur le néoconfucianisme ont fait émerger une importante communauté de chercheurs, dans le sillage de Wing-tsit Chan (Chen Rongjie, 1901-1994), traducteur et introducteur de Zhu Xi en Amérique du Nord, et de William Theodore de Bary, professeur à l’université Columbia. Cette translatio studii sur le continent nord-américain a culminé avec un colloque international à Hawaï en juillet 1982, qui a rassemblé des spécialistes venus du monde entier, prélude à la réhabilitation du néoconfucianisme sur le continent chinois32.
En Chine continentale, le philosophe Feng Youlan – ou Fong Yeou-Lan – (1895-1990), diplômé de Columbia puis professeur à l’université de Pékin, s’est attaché à expliciter les concepts de Zhu Xi selon une perspective platonicienne, puis marxiste33. C’est également une approche marxiste qui marque les œuvres des principaux historiens de la philosophie chinoise en Chine continentale jusqu’aux années 1980 – Hou Wailu (1903-1987), Ren Jiyu (1916-2009) et Zhang Dainian (1909-2004). Zhu Xi et sa pensée se voyaient amalgamés au courant « idéaliste », en opposition au courant « matérialiste », pour reprendre les catégories alors en usage. L’approche est toute différente chez les philosophes installés à Hong Kong et à Taïwan après 1949. Qian Mu (1895-1990), ancien professeur de l’université de Pékin, réfugié à Hong Kong puis à Taïwan, a consacré une volumineuse étude à Zhu Xi en revisitant les différents thèmes présents dans son œuvre. Mou Zongsan (1909-1995), traducteur de Kant, aborde le néoconfucianisme des Song à la lumière de la philosophie kantienne. On a parlé de « néoconfucianisme contemporain » pour ce courant de pensée soucieux de concilier pensée traditionnelle et modernité34. Le confucianisme est-il compatible avec les sociétés modernes ? Ne constitue-t-il pas un atout pour la Chine, par la priorité qu’il a accordée à l’étude et à l’harmonie sociale ? N’a-t-il pas contribué au développement du monde sinisé (Chine, Corée, Japon, Vietnam) ? Telles sont les questions que se posent les chercheurs depuis les dernières décennies du XXe siècle, après presque un siècle de rejet de la pensée de Confucius et de Zhu Xi de la part des élites politiques chinoises35.
La période maoïste (1949-1976) en Chine continentale fut marquée par le rejet systématique de la tradition lettrée chinoise. Cette remise en cause du « passé féodal » a connu son apogée pendant la Révolution culturelle, avec la « campagne de critique de Lin Biao et de Confucius », orchestrée de 1973 à 1974. La réhabilitation politique de Confucius et de son école alla ainsi de pair avec le « renversement des verdicts » prononcés pendant la Révolution culturelle, et le retour à des formes inspirées par la tradition, après trois décennies de lutte de classe exacerbée. La remise à l’honneur du néoconfucianisme selon Zhu Xi n’est apparue que dans un second temps, d’abord au Fujian puis au Jiangxi, à la fin des années 1980, tant demeurait sensible le fait de réhabiliter officiellement au niveau central celui dont la pensée avait constitué l’orthodoxie pendant huit siècles. Une nouvelle génération de spécialistes a vu le jour autour de Chen Lai, né en 1952, professeur à l’université Qinghua, auteur de plusieurs études fondatrices sur Zhu Xi, et qui, en réaction aux destructions de la Révolution culturelle, ne craint pas de se revendiquer d’une forme de « conservatisme culturel36 ». Il en appelle aujourd’hui à « l’entrée en scène d’une nouvelle philosophie confucéenne accompagnant la renaissance de la nation37 ». En 1992, Shu Jingnan, professeur à l’université de Hangzhou, a publié une monumentale Biographie de Zhu Xi, suivie dix ans plus tard par une Grande Biographie chronologique de Zhu Xi. En 1996, une première édition ponctuée des Œuvres de Zhu Xi est publiée au Sichuan, qui sera suivie en 2002 par la publication à Shanghai des Œuvres complètes de Maître Zhu, sous la direction du professeur Zhu Jieren, descendant de Zhu Xi à la vingt-quatrième génération. La fondation en 2010 de l’Association chinoise des études sur Maître Zhu a marqué une date importante pour la reconnaissance institutionnelle du néoconfucianisme en République populaire de Chine et la promotion de la pensée du commentateur des Quatre Livres vu comme un « grand éducateur et un grand penseur ». L’année 2010 a correspondu au 880e anniversaire de sa naissance. Des timbres commémoratifs, dus au célèbre peintre Fan Zeng, né en 1938, ont été émis à cette occasion. Différents colloques se sont également tenus autour de la figure de Zhu Xi et de son école. Avec le soutien des autorités locales, des activités sont organisées au Fujian sur les sites où il a vécu. Certains voudraient voir sa pensée contribuer à un retour aux valeurs traditionnelles dans une société en manque de repères spirituels et de certitudes morales, comme c’est d’ores et déjà le cas pour Confucius que l’on enseigne à nouveau dans les écoles38. Le confucianisme rénové pourrait offrir, selon certains, une alternative à des formes de pensée venues de l’étranger, qu’il s’agisse du marxisme ou des autres courants de la philosophie occidentale. L’intérêt académique pour la pensée néoconfucéenne se double donc d’une dimension idéologique qui s’inscrit dans le cadre de la restauration conservatrice que l’on observe en Chine depuis les dernières décennies.
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Liste des termes chinois


Classement d’après l’ordre des phonèmes selon la transcription pinyin (Jianyang avant Jiangxi). Les titres d’ouvrages sont transcrits en italique.
 
Bachao mingchen yanxinglu 八朝名臣言行錄
Ba Weizhai shu Kunyang fu 跋韋齋書昆陽賦
Bailudong shuyuan 白鹿洞書院
Beixi ziyi 北溪字義
Benran zhi miao 本然之妙
Benti 本體
Bianliang 汴梁
Bing-xu zhi wu 丙戌之悟
Caocun 操存
Cao Duan 曹端
Chan 禪
Changli xiansheng ji kaoyi 昌黎先生集考異
Chen Chun (Beixi) （北溪）
Chen Lai 陳來
Chen Liang 陳亮
Chen Rongjie (Wing-tsit Chan) 陳榮捷
Chen Tuan 陳摶
Cheng Hao (Mingdao) 程顥 （明道）
Chengshi Yizhuan 程氏易傳
Cheng Yi (Yichuan) 程頤 （伊川）
Cheng-Zhu 程朱
Chi jing 持敬
Chong’an 崇安
Chongmo wuzhen 沖漠無朕
Chuci jizhu 楚辭集注
Chunqiu 春秋
Chunqiu Zuozhuan 春秋左傳
Chunxi 淳熙
Cun xin 存心
Cun xin yang xing 存心養性
Cun yang 存養
Daxue 大學
Daxue huowen 大學或問
Daxue zhangju 大學章句
Da Yu mo 大禹謨
Dai Zhen 戴震
Dao 道
Daodejing 道德經
Daoqian 道謙
Daoti 道體
Daotong 道統
Dao wen xue 道問學
Daoxin 道心
Daoxue 道學
Erqi 二氣
Ershisi zhang jing 二十四章經
Fan Zeng 范曾
Fan Zuyu 范祖禹
Fangxin 放心
Feng Youlan 馮友蘭
Fu 復
Fujian 福建
Fuli 符離
Gaiguo qianshan 改過遷善
Gan er sui tong 感而遂通
Ganying 感應
Gaozi 告子
Gaozong (Zhao Gou) 高宗 (趙構)
Ge 格
Ge junxin zhi fei 格君心之非
Gewu 格物
Gewu qiongli 格物窮理
Gen (trigramme) 艮
Geng-xu 庚戌
Geng-zi yingzhao fengshi 庚子應詔封事
Gongfu 工夫
Gongjing 恭敬
Gongsun Yang 公孫鞅
Guwen 古文
Guanxin shuo 觀心說
Guan Zhong 管仲
Guangzong (Zhao Dun) 光宗 (趙惇)
Gui 鬼
Gui shen 鬼神
Gui-wei Chuigong zouzha 癸未垂拱奏劄
Guochao mingchen zouyi 國朝名臣奏議
Guoshi 國是
Hanyang 涵養
Hanyang xu yong jing, jinxue ze zai zhizhi 涵養須用敬，進學則在致知
Han Yu 韓愈
He 和
Henan 河南
Hou Wailu 侯外廬
Hou Zhongliang 侯仲良
Hu Hong (Wufeng) 胡宏
（五峰）
Huzi Zhiyan yiyi 胡子知言疑義
Huashan 華山
Huasheng 化生
Huai 淮
Huang Gan 黃榦
Hui’an xiansheng Zhu Wengong wenji 晦庵先生朱文公文集
Huiguo gong 徽國公
Huizhou 徽州
Huizong (Zhao Ji) 徽宗 (趙佶)
Hun (mélangé) 混
Hun (âmes supérieures) 魂
Hunran quanti 渾然全體
Ji-chou zhi wu 己丑之悟
Ji dacheng 集大成
Jiran budong 寂然不動
Jizhu 集注
Jiankang 建康
Jianyan 建炎
Jianyang 建陽
Jiangxi 江西
Jin 金
Jinshi 進士
Jinsilu 近思錄
Jinxi 金溪
Jing (pur, concentré) 精
Jing (respect, concentration) 敬
Jing (calme) 靜
Jingyan jiangyi 經筵講義
Jingyan mianchen liushen sishi zhazi 經筵面陳留身四事劄子
Jingzuo 靜坐
Ju jing 居敬
Juye 舉業
Junzi 君子
Kaifeng 開封
Kan 坎
Kan Li 坎離
Kangxi 康熙
Keji 克己
Keji fuli 克己復禮
Kun (trigramme) 坤
Li (trigramme : feu) 離
Li (rites) 禮
Li (phonétique) 里
Li (Principe) 理
Liji 禮記
Li Jingde 黎靖德
Li Tong (Yanping) 李侗 （延平）
Li tong qi yi 理同氣異
Li, Xing, Ming 理性命
Lixue 理學
Li yi er fen shu 理一而分殊
Liangzhi 良知
Lin’an 臨安
Ling 靈
Liao 遼
Liu Qingsi 劉清四
Longxing 隆興
Lü Dalin (Yushu) 呂大臨 （與叔）
Lü Zuqian (Bogong, Donglai) 呂祖謙 (伯恭, 東萊)
Lu Jiushao 陸九紹
Lu Jiuyuan (Zijing, Xiangshan) 陸九淵 （子靜，象山）
Lu Longqi 陸隴其
Lushan 廬山
Lu Shiyi 陸世儀
Lu-Wang 陸王
Lunyu 論語
Lunyu huowen 論語或問
Lunyu jizhu 論語集注
Lun Meng jingyi 論孟精義
Luo Congyan 羅從彥
Luo Qinshun 羅欽順
Luoyang 洛陽
Mengzi 孟子
Mengzi huowen 孟子或問
Mengzi jizhu 孟子集注
Ming (dynastie) 明
Ming (ordre, mandat) 命
Mingdao lun xing 明道論性
Mingdao lunxing shuo 明道論性說
Ming Qing 明清
Mou Zongsan 牟宗三
Nankang 南康
Ningzong (Zhao Kuo) 寧宗 (趙擴)
Ouyang Xiu 歐陽修
Po 魄
Qi 氣
Qibing 氣禀
Qihua 氣化
Qijia zhi dao 齊家之道
Qi qiang Li ruo 氣强理弱
Qixiang 氣象
Qizhi zhi xing 氣質之性
Qian (trigramme) 乾
Qian Mu 錢穆
Qin Hui 秦檜
Qinzong (Zhao Huan) 欽宗 (趙桓)
Qing 清
Qingyuan 慶元
Qiongli 窮理
Qiu fangxin 求放心
Qu Yuan 屈原
Quanzhou 泉州
Ren 仁
Ren Jiyu 任繼愈
Ren shuo 仁說
Ren-wu yingzhao fengshi 壬午應詔封事
Renxin 人心
Ren, Yi, Li, Zhi 仁義理智
Renzong 仁宗
Riyong gongfu 日用工夫
Shang 上
Shangshu 尚書
Shang Yang 商鞅
Shaoxing 紹興
Shao Yong (Kangjie, Yaofu) 邵雍 （康節, 堯夫）
Shen 神
Shenzong (Zhao Xu) 神宗 (趙頊)
Shengxian qixiang 聖賢氣象
Sheng, Zhang, Shou, Cang 生長收藏
Shi 詩
Shi jizhuan 詩集傳
Shijie Zhushi lianhehui 世界朱氏聯合會
Shijing 詩經
Shiliuzi xinchuan 十六字心傳
Shiwen 時文
Shou fangxin 收放心
Shu 書
Shu Jingnan 束景南
Shun 舜
Sima Guang) 司馬光
Siduan 四端
Sishu 四書
Sishu huowen 四書或問
Sishu jizhu 四書集注
Sishu zhangju jizhu 四書章句集注
Song 宋
Song Ming lixue 宋明理學
Su Shi (Dongpo) 蘇軾 (東坡)
Suodangran 所當然
Suodangran zhi ze 所當然之則
Suoyiran 所以然
Suoyiran zhi gu 所以然之故
Taiji 太極
Taijitu 太極圖
Taijitushuo 太極圖說
Taijitushuo jie 太極圖說解
Taiwan 台灣
Tang 唐
Tang Situi 湯思退
Tiandao 天道
Tiandi yi sheng wu wei xin 天地以生物爲心
Tiandi zhi xin 天地之心
Tiandi zhi xing 天地之性
Tianli 天理
Tianming zhi xing 天命之性
Tian sheng zhengmin, you wu you ze 天生烝民， 有物有則
Tong 通
Tongjian gangmu 通鑒綱目
Tong-se 通塞
Tongshu 通書
Tong’an 同安
Tuanzhuan 彖傳
Wang Anshi 王安石
Wang Fu 王紱
Wang Fuzhi 王夫之
Wang Maohong (Baitian) 王懋竤 （白田）
Wang Tingxiang 王廷相
Wang Yangming (Wang Shouren) 王陽明（王守仁）
Weifa 未發
Wei xue dayao 爲學大要
Wenwang 文王
Wing-tsit Chan (Chen Rongjie) 陳榮捷
Wufuli 五夫里
Wuji 無極
Wuji er taiji 無極而太極
Wujing 五經
Wu-shen fengshi 戊申封事
Wu-shen Yanhe zouzha 戊申延和奏劄
Wuyishan 武夷山
Wu yu Dian ye 吾與點也
Wuyuan 婺源
Wuzhou 婺州
Xici 繫辭
Ximing 西銘
Xining 熙寧
Xian chashi, hou hanyang 先察識後涵養
Xian hanyang, hou chashi 先涵養後察識
Xiaozong (Zhao Shen) 孝宗 (趙昚)
Xin 心
Xin’an 新安
Xin-chou Yanhe zouzha 辛丑延和奏劄
Xinjing 心經
Xin tong xing qing 心統性情
Xin yi xing wei ti 心以性爲體
Xinzhe, xing zhi fuguo 心者，性之郛郭
Xing 性
Xing ji Li 性即理
Xing zhi ben 性之本
Xuling 虛靈
Xu Jinsilu 續近思錄
Xue wen si bian 學問思辨
Xue Xuan 薛瑄
Xun (trigramme) 巽
Xunzi 荀子
Yamazaki Ansai 山崎闇齋
Yan Yuan 顏淵
Yang 陽
Yang Shi (Guishan) 楊時 （龜山）
Yang xing 養性
Yang Xiong 揚雄
Yi (Mutations) 易
Yi (Un) 一
Yi (Justice) 義
Yifa 已發
Yifa weifa 已發未發
Yi Hwang 李滉 (Toegye 退溪)
Yi I 李珥 (Yulgok 栗谷)
Yijing 易經
Yili 義理
Yili 儀禮
Yili jingzhuan tongjie 儀禮經傳通解
Yi Luo 伊洛
Yi Luo yuanyuan lu 伊洛淵源錄
Yixue qimeng 易學啓蒙
Yi Yin yi Yang zhi wei Dao, ji zhi zhe shan ye, cheng zhi zhe xing ye 一陰一陽之謂道，繼之者善也，成之者性也。
Yin 陰
Yin Yang 陰陽
Yin Dun 尹惇
Yingzong 英宗
Youxi 尤溪
Yulei 語類 (Zhuzi yulei 朱子語類)
Yu Hunan zhugong lun zhong he diyishu 與湖南諸公論中和第一書
Yushan jiangyi 玉山講義
Yuan, Heng, Li, Zhen shuo 元亨利貞說
Yuanyou 元祐
Yueji 樂記
Zeng Dian (Xi) 曾點 （皙）
Zengzi (Zeng Can) 曾子 （曾參）
Zhang Boxing 張伯行
Zhang Dainian 張岱年
Zhangju 章句
Zhang Shi (Nanxuan) 張栻 (南軒)
Zhang Zai (Zihou, Hengqu) 張載（子厚，橫渠）
Zhangzhou 漳州
Zhao Gou 趙構
Zhao Ruyu 趙汝愚
Zhejiang 浙江
Zhezong (Zhao Xu) 哲宗 (趙煦)
Zhen (trigramme) 震
Zhen Dexiu 真德秀
Zheng 正
Zheng er gu 正而固
Zhenghe 政和
Zhengmeng 正蒙
Zhi (matière) 質
Zhijue 知覺
Zhiyan 知言
Zhiyan yiyi 知言疑義
Zhizhi 致知
Zhong 中
Zhong he 中和
Zhong he jiushuo 中和舊說
Zhonghua zhuzi xuehui 中華朱子學會
Zhongsheng 種生
Zhongyong 中庸
Zhongyong huowen 中庸或問
Zhongyong zhangju 中庸章句
Zhou Dunyi (Lianxi) 周敦頤 （濓溪）
Zhou Yi benyi 周易本義
Zhou Yi qimeng 周易啓蒙
Zhu Renjie 朱人傑
Zhu Song 朱松
Zhu Xi 朱熹
Zhu Xiansheng xingzhuang 朱先生行狀
Zhuzi 朱子
Zhuzi daquan 朱子大全
Zhuzi quanshu 朱子全書
Zhuzi xuehui 朱子學會
Zhuzi yulei (Yulei) 朱子語類 （語類）
Zigong 子貢
Zizhi tongjian 資治通鑒
Zonggao 宗杲
Zhongyong 中庸
Zun de xing 尊德性
Zuoqiu Ming 左丘明
Zuozhuan 左傳
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