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La condition du Sage dans la Chine pré-impériale*

Tatiana Segal

Institut d’Etudes Orientales wSergiu Al-George®, Bucarest

Des la fin du XVIII* siecle, sous I'influence
des textes confucéens, les premiers sinologues
occidentaux ont conféré a la pensée chinoise an-
cienne l'attribut de ,,sage”. Méme un siecle plus
tard, J-M. de Lanessan (1896), s’appuyant exclu-
sivement sur les textes de Confucius et de Meng
zi, persiste a considérer la pensée chinoise
comme une sagesse. Pourtant, la sagesse con-
stitue non seulement le trait caractéristique du
confucianisme, mais aussi ’élément déterminant
de la pensée chinoise traditionelle qui est la
vieille souche de toutes les écoles surgies pen-
dant la dynastie tourmentée des Zhou de I'Est
(=770 - 221 av. n.e.).

De toutes ces écoles (confucianiste, taoiste,
moiste, légiste etc.), apparues apres la premiere
fission de la pensée traditionnelle (Li Binghai,
1992, pp. 2-3), il n’y a que le confucianisme et le
taoisme qui existent encore et, de tous les écrits
de ces écoles, il n’y a qu’un petit nombre qui en
est resté témoigner 'importance accordée au
Sage dans la Chine ancienne.

L’ampleur, la diversité et la complexité du
sujet nous obligent a limiter notre analyse a la
période de la Chine pré-impériale et a I'image
du Sage telle qu’elle nous a été transmise par les
mythes, mentionnés dans le Shan hai jing (,Le
Livre des Monts et des Mers®), les Chu ci (,,Les
Strophes du royaume Chu®), le Shi ji (,,Les Mé-

moires historiques” de Sima Qian) et le Huai

nan zi (,Les Notes du prince de Huainan®
unifiées, si non rédigées, par le prince Liu An),
livres dont les deux premiers datent de I'époque
des Zhou et les deux derniers des Han, ainsi que
par les écrits des philosophes Zhuang Zhou (369
- 286 av. n.e.), connu sous le nom de Zhuang zi
(Maitre Zhuang), et Meng Ke (372 - 289 av. n.e.),
connu sous le nom de Meng zi (Maitre Meng).

Dans la tradition chinoise ancienne, ’lhomme
Sage (le sheng ren) représente le type humain
idéal, celui qui devient conscient des lois du Cos-
mos, qui fait sienne I'idée que 'homme et I'U-
nivers sont Un et non pas Deux, qui ne congoit
plus la vie et la mort comme un commencement
et une fin, mais en tant que deux étapes pas-
sageres sur la voie des transformations succes-
sives. Le titre de Sage est attribué a tout étre hu-
main qui travaille a son perfectionnement et qui,
en dépit de sa position d’homme hors pair, con-
tinue a mener une vie terrestre.

La littérature chinoise ancienne a imaginé
plusieurs catégories de personnages exception-
nels qui s’apparentent au Sage, mais qui n’ont
pas joui d'une autorité pareille, tel 'ITmmortel (le
shen xian), 'Homme-esprit (le shen ren) et
I'Homme supérieur (le jun zi). Etant donné le
fait que les Chinois de la Haute Antiquité n’ont
pas établi une distinction bien nette entre ces
catégories, pour mieux tracer la condition du
Sage dans la Chine pré-impériale, il ne serait pas
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dépourvu d’intérét de nous attarder un peu a
leur sujet.

L’Immortel (le shen xian) est un personnage
qui appartient spécialement au monde des
mythes et des légendes (Yuan Ke, 1957). Il est
une sorte de dieu ou d’ange, sans parents, venu
au monde dans le méme instant que I'Univers
tout entier, qui ne fait ni de bien, ni de mal aux
hommes car, d’habitude, il ne les rencontre pas,
et dont la vie ne prend jamais fin. Des fragments
éparpillés dans quelques écrits philosophiques
anciens, comme le Shan hai jing (,.Le Livre des
Monts et des Mers®™, 1990) et le Lie zi (,,Le Livre
du philosophe Lie zi*, 1990, chap.“Tang wen®),
mentionnent que, dans le gouffre sans fond ap-
pelé Gui xu, situé a 'Est de la Mer de I'Est (la
mer Bo hai), la ou s’écoulent tous les eaux des
fleuves, des mers et des océans, il y avait cing
iles sacrées, ayant aspect de montagnes, Dai yu,
Yuan jiao, Fang hu, Ying zhou et Peng lai, dont
deux ont disparu, situées a 70.000 i I'une de
I'autre. Elles flottaient librement a la merci des
vagues et des vents. Les Immortels y menaient_
leur vie en se nourrissant de perles et de
jades-blancs, fruits des arbres homonymes, qui
flattent le gout et conferent I'ITmmortalité. Leur
seule activité était de se rendre visite les uns les
autres et leur seul chagrin - de retrouver, a la
rentrée, leur mont-maison. Le contact avec le
monde des hommes s’est produit une seule fois,
par hasard, un beau jour quand quelques bar-
ques de pécheurs, s’étant égarées, ont atteint le
bord d’une de ces iles. Amusés par cette visite
inattendue, les Immortels ont acceuilli leurs
hotes avec tous les honneurs en leur offrant des
fruits. Au retour, les pécheurs ont raconté leur
aventure. Depuis lors, toute expédition partie a
la recherche des monts des Immortels et de leurs
fruits a échoué et personne ne les a jamais plus
rencontrés.

L'Homme-esprit (le shen ren), appelé aussi
.Génie”, est encore loin de ressembler a une
personne humaine proprement-dite. ,,Sa peau
est blanche comme la neige; il est délicat comme
un enfangon; il ne mange aucune des cing
céréales!; 11 hume le vent et boit la rosée; il

chevauche les nuées pour s’en aller au-dela des
quatre mers. Rien au monde ne lui fait de mal:
le feu ne le brile pas, les eaux ne le noient pas®.
(Zhuan zi bu zheng, 1980, chap. I, . Xiao yao
you®, pp. 23 - 24). Bien qu'il vive dans le monde
des hommes, il ne porte aucun intérét a leurs af-
faires. Pour les Taoistes, il est devenu le sym-
bole de I'homme idéal, mélé intimement au Dao.

A la différence de 'Tmmortel (le shen xian) et
de 'Homme-esprit (le shen ren) qui, au fond, ne
peuvent pas étre inclus dans le genre humain,
I'Homme supérieur (le jun zi) est, selon une dé-
finition de Meng zi, ,.celui qui garde son ceeur.
L’'Homme supérieur garde son ceeur grace a
I'humanité; il garde son ceeur grace a la justice
(Meng zi tong yi, 1989, chap. .Li Lou, xia®,
§ 28, p. 284) et ..celui qui est plein d’humanité
aime les gens; celui qui est plein de cérémonie
honore les gens® (Meng zi tong yi, 1989, p. 264).
Alors, les hommes [ordinaires] ,,aiment con-
stamment celui qui aime les gens; honorent con-
stamment celui qui honore les gens® (Meng zi
tong yi, 1989, p. 285). Et, d’habitude, celui dont
le coeur est plein d’humanité et de cérémonie est
aussi ,celui qui, travaillant de son ceeur, gou-
verne les hommes* (Meng zi tong yi, 1989, chap.
~Leng Weng gong, § 4, p. 176), tandis que ceux
qui 'honorent sont ses sujets. Il en résulte que la
catégorie des Hommes supérieurs peut com-
prendre le noble, le ministre, I'officier, le maitre
ou hien le souverain, qu’il soit nommé prince,
roi ou empereur. Cependant, Zhuang zi consi-
dere que la plupart de ,,ceux qui sont tenus pour
hommes supérieurs selon les hommes, ne sont
que des hommes ordinaires pour le Ciel®
(Zhuang zi bu zheng, 1980, chap. VI: ,.Da zong
shi®, p. 251). Pour éviter toute confusion, il faut
préciser que le fait d’avoir cité, alternativement,
dans le méme contexte, un Confucéen et un
Taoiste n’est pas du tout étonnant car les Chi-
nois considerent le confucianisme et le taoisme
comme deux courants philosophiques complé-
mentaires, héritiers, tous les deux, de la tradi-
tion ancienne (voir Li Binghai, 1992, p. 4).

En ce qui concerne le terme sheng ren, il se
pose le probleme de la compréhension et, par
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suite, de la traduction du terme, car les uns le
traduisent par ,le Sage™ et les autres par .le
Saint“. En fait, la plus Haute Antiquité chinoise
ne connait pas cette distinction. Le signe
sheng, décomposé en clé et partie phonlque
deslgne .tous ceux qui dressent ['oreille aux con-
seils, pénetrent les sens des choses et devien-
nent, ainsi, des Sages” (voir L. Wieger, 1972, p.
814). De cette définition, bien proche de celle
qui a constitué notre point de départ, il résulte
que la .famille” du Sage comprend le souverain,
ses ministres, ses précepteurs. donc a peu pres
les mémes catégories socio-professionnelles que
celles incluses dans la définition de 'Homme
supérieur.

Tenant compte du fait quune réalité linguis-
tique reflete toujours un phénomene social et
que le Sage (le sheng ren), englobe les éléments
généraux propres a I™“étranger autochtone®, il
nous semble intéressant de présenter, au moins
partiellement, la condition du Sage dans la
Chine ancienne et d’en relever les traits les plus
unportanta, d’autant plus que le Sage, ses don-
nées, ainsi que sa pOblthIl dans la société ont
perdu avec le temps. a notre point de vue, de
leur prestige.

La mythologie, telle que les textes
philosophiques I'ont transmise, nous offre la pos-
sibilité d’étudier toute une pléiade de person-
nages fantastiques que nous pouvons qualifier
de Sages, car ils sont, pour la plupart, des Fon-
dateurs connus sous le nom générique de ,,Trois
Augustes et Cing Empereurs® (les san huang wu
di). En ce qui concerne leur identité, les avis de
divers livres chinois anciens sont partages. Ainsi,
dans le Shi ji (.,Les Mémoires historiques®,
1990, chap. ,.Qin Shihuang ji“), les ., Trois Au-
gustes” (le san huang) sont I’Auguste Céleste (le
tian huang), I’Auguste Terrestre (le di huang) et
I’Auguste Humain (le ren huan), tandis que,
dans le Feng su tong yi (,,.La Compréhension des
Meeurs®, 1990, p. 8), ils sont Fu xi, Nii wa et
Shen nong, les Créateurs des hommes ainsi que
leurs premiers Maitres, point de vue que, bien
des siecles plus tard, Cheng Xuanying, un des
plus connus commentateurs de Zhuang zi, fait

sien®. Quant aux .,Cing Empereurs® (le wu di),
dans le Zhou li (,,Le Livre des Rites des Zhou*,
1990, chap. ..,Chun guan®), ils sont Fu xi, Yan di,
Huang di, Shao hao et Zhuan xu qui représen-
tent les Cing Souverains Suprémes des Quatre
Cotés du monde et du Centre, tandis que, dans
le Shi ji (,Les Mémoires hi%toriques“ 1990,
chap. ,Wu di ji¥) et le Feng su tong yi (,,La Com-
préhension des Meeurs®, 1990, p- 9), ils sont
Huang di, Zhuan xu, Di ku, Yao et Shun,
c’est-a-dire les Fondateurs de la Chine et les pre-
miers gouvernants de I'Empire du Milieu, opi-
nion assumée aussi par Cheng Xuanying. De
tous ces Sages fondateurs, relevant aussi bien
des temps héroiques de I'histoire que du monde
fantastique des mythes, qui ont eu, chacun a son
tour, sa contribution, bien individualisée, a
I’établissement de la communauté chinoise, di-
sons de I'empire chinois dans ses coordonnées
essentielles, nous nous arrétons seulement a
Yao, car, d'une part, ses épreuves sont les plus
fréquemment racontées par la littérature ancien-
ne et, d’autre part, le domaine, étant trop vaste,
nous oblige de limiter notre analyse aux aspects
juges les plus significatifs.

Yao est un sage dont la vie se déroule con-
formément aux lois de la nature. Son palais est
une chaumiere, couchée sur le flanc, couverte
de chaumes et de roseaux, aux pilastres et aux
poutres en troncs d’arbres bruts. Yao porte des
vétements taillés en toile de chanvre grossiere et
ne mange que de bouillon au riz. Dans sa pauvre
chaumiere dix signes prémonitoires du bien ap-
paraissent chaque jour, parmi lesquels les sui-
vants: I'herbe se transforme en blé, les pailles en
riz, les Phénix y arrivent en vol, la plante-calen-
drier ming jia, qui indique la date, pousse dans
les crévasses des marches, la plante-évantail sha
pu, qui chasse les mouches et les moustiques et
qui garde I'air frais, pousse dans la cuisine. Yao
se reproche chaque malheur qui pourrait arriver
a ses sujets; il se considere comme coupable du
fait que telle ou telle personne est affamée ou
n’a pas de quoi se vétir, ou bien a commis une
action blamable. Sa porte est toujours ouverte; il
aide tout le monde et ne donne jamais d’or-




32 Tatiana Segal

dres®). Bien que son regne ait connu les mal-
heurs d’une sécheresse et d’un déluge, le peuple
ne I'a jamais renié; par contre, il I'a toujours
vénéré, considérant I'empereur Yao comme I'in-
carnation du souverain idéal, de celui qui, selon
la définition de Meng zi ,gouverne les hommes
sans les gouverner® (Meng zi tong yi, 1989, chap.
.Li Lou, shang“, § 4. p. 235).

Un autre sage, proche parent du souverain
Yao, présenté, cette fois-ci par Zhuang zi dans le
livre qui porte son nom, est le commandant de la
tribu Tai, considéré par certains commentateurs
chinois bien postérieurs (tels Guo Xiang et Lin
Xiyi) comme un souverain sans nom, qui n’a pas
laissé de traces, identifié par Cui Zhuan a un em-
pereur inconnu, par Sima Qian a I’Auguste Fu xi
et par Sima Biao - a un empereur de la Haute
Antiquité (Zhuang zi bu zheng, 1980, chap. VII,
.Ying di wang®, p. 205). Le commandant de la
tribu Tai ,.s’endort paisiblement et se réveille a
son aise. Les uns le prennent pour un cheval, les
autres — pour un beeuf; son savoir est réel et
digne de confiance; sa vertu est parfaitement
vraie, car il n’est pas encore descendu au monde
des hypocrites™ (Zhuang zi bu zheng, 1980, pp.
265-260).

Dans les temps déja strictement historiques,
les Confucéens commencent a propager I'image
de leur monarque idéal. Le Souverain-Sage des
mythes, le Fondateur des temps héroiques de
I'histoire qui respectent les lois de la nature tout
comme ['empereur Yao, sont remplacés par le
Roi-Vertueux, qui recoit de son pere, le Ciel, le
mandat, c¢’est-a-dire, le droit de gouverner, ainsi
que le titre de ,,Fils du Ciel” (le tian zi). Son gou-
vernement n’obéit plus aux lois de I'Univers,
mais aux valeurs morales suprémes de la tradi-
tion chinoise confucéenne, a savoir le ren (,,I’hu-
manité“), le yi (,.la justice™), le li (,,le rituel®), le
xin (“la confiance®), le zhi (,la sagacité®), le xiao
(.la piété filiale®) etc. Les Confucéens estiment
qu’un tel gouvernement, confome aux coutumes,
jouit d’une appréciation unanime et que, par
conséquent, les hommes viendront volontiers, de
tous les coins du monde, s’assujettir au Fils du
Ciel. Ainsi, ,tous ceux qui, dans le monde en-

tier, occupent des emploits publics voudront
venir résider a sa cour; tous ceux qui labourent
les champs voudront venir défricher ses terres:
tous ceux qui pratiquenl le commerce voudront
venir apporter leurs marchandises sur ses
marchés; tous ceux qui, dans le monde entier,
désavouent les actes de leurs souverains
voudront venir le renseigner [de leurs souf-
frances]” (Meng zi tong yi, 1989, chap. ..Liang
Hui wang,. shang®, § 7. p. 34). Les effets du
regne d’un Roi-Vertueux se répandent dans tout
le royaume et dans toutes les couches sociales.
Ainsi, ,,ceux qui sont vigoureux, dans leurs jours
de loisir, cultivent en eux la piété filiale, le res-
pect envers leurs freres ainés, la fidélité et la
sincérité” (Meng zi tong yi, 1989, chap. .Liang
Hui wang, shang®, § 5, pp. 15 - 16). Les caté-
gories les plus défavorisées de la société, a savoir
les vieillards restés sans conjoints, ceux prives
de fils et les orphelins, les gens qui d’habitude
sont les plus misérables au monde, car .,ils n’ont
personne qui s’occupe d’eux” (Meng zi tong yi,
1989, chap. ,,Liang Hui wang, xia“, § 5, p. 50),
connaissent aussi la prospérité, du moment ou
c’est le roi lui-méme qui se charge de leur assu-
rer une vie normale. Le sommet de la perfection
d'un tel regne réside dans le fait que, dans le
meilleur royaume du monde, le meilleur Fils du
Ciel, au cceur plein d’humanité et de justice ,,n’a
pas d’ennemi® (Meng zi tong yi, 1989, chap. ..Li
Lou, shang, § 7, p. 239). Et celle-ci est la con-
clusion d'un philosophe qui a vécu a I'époque
des Royaumes Combattants (V< - [II* s. av. n.e.),
Meng zi.

(est tout a fait vrai que les principes de con-
duite morale ne valent pas les lois universelles.
Mais, vu que leur mise en pratique aussi bien
que I'union du Sage au Grand Tout frise I’Ab-
solu et que c’est le Ciel méme qui mandate le
souverain pénétré de qualités morales pour gou-
verner le monde, nous estimons que le
Roi-Vertueux trouve, a la rigueur, sa place parmi
les Sages.

La situation devient plus délicate lorsque le
roi n'est pas digne du mandat accordé par le
Ciel. Alors, soit il perd son trone, son royaume
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et, d’habitude, méme sa vie, soit il fait venir
aupres de lui un Sage confucéen, un Grand
Home (le da ren), e\pece d'Homme supérieur (le
jun zi), le seul qui peut ,.corriger les erreurs
faites par le cceur-[mental] du souverain®™ (Meng
zi tong yi, 1989, chap. ..Li Lou, shang”, § 20,
p. 255). Celui-ci devient son Maitre, son Con-
seiller et, parfois, son Ministre. A partir de ce
moment, le Sage est considéré comme I'unique
responsable de tout bien apporté au royaume,
mais aussi de tous les maux qui I'accablent, car
la vie a la cour reflete son comportement. Et,
comme il abandonne tres vite la ,prédication™
des principes de conduite morale et qu'il ne s'in-
téresse qu’au profit, tout le monde commence a
I'imiter. Ainsi, ..le ministre pense au profit
quand il sert son souverain; le fils pense au pro-
fit quand il sert son pere: le frere cadet pense au
profit quand il sert son frere ainé; alors, le sou-
verain et le ministre, le pere et le fils, I'ainé et le
cadet abandonnent les principes d’humanité et
de justice et ne pensent qu’au profit quand ils se
comportent bien I'un a I'égard de I'autre™ (Meng
zi tong yi, 1989, chap. ,,Gao zi, xia®, § 4, p. 409).
Des que le Sage tourne le dos au profit., la mora-
lité et la prospérité reviennent.

Un tel personnage auquel nous avons encore
accordé le titre de Sage, n’est plus un homme
hors pair, donc un vrai Sage. Tenant compte de
son savoir et de son role a la cour, il peut étre
considéré comme un Homme au-dessus des
autres (le shang ren), comme un savant, s'il y a
lieu, mais non pas comme un Sage. Pourtant, la
tradition confucéenne confere trop facilement le
titre de Sage a tout conseiller royal qui passe
pour son adepte et, au cours de I'histoire, elle
sest souvent donné la peine de sauvegarder
I’honneur de ce titre.

A la différence du Sage confucéen qui aime
agir en conseiller ou en Maitre aupres d’un sou-
verain, le Sage de Zhuang zi, a I'encontre de
celui de Lao zi, refuse de vivre a la cour prin-
ciere, car il constate que la-bas chacun altere sa
nature (le xing) humaine a cause de quelque
chose. Ainsi, ..’homme ordinaire se sacrifie
pour son gain; l'officier se sacrifie pour son

renom; le noble se sacrifie pour sa famille; le
Sage - précisons confucéen - se sacrifie pour le
monde tout entier” (Zhuang zi bu zheng, 1980,
chap. VIII, ,,Pi mu®, p. 297). Or, le fait de sacri-
fier sa nature (le xing) transgresse non seulement
I'idée du perfectionnisme taoiste, tel qu’il se pré-
cise a I'époque des Royaumes Combattants, mais
aussi les commandements fondamentaux de la
tradition chinoise qui demande la préservation
de ses souffles vitaux et de sa nature intrinseque
a quiconque pense accéder au Grand Tout.
Fidele a son perfectionnement perpetuel, le Sage
de Zhuang zi n’accepte pas I'idée de sacrifier sa
nature pour des riens. Fuyant la cour royale, il
préfere le role du spectateur qui observe et cri-
tique I'influence néfaste du Sage confucéen. Car,
celuici, des qu'il est venu au monde ..s’est ef-
forcé de précher 'humanité et s’est tourmenté
pour la justice; ... il a donné toute liberté a la
musique; il s’est incliné révérencieusement de-
vant le rituel...” (Zhuang zi bu zheng, 1980,
chap. IX, ,Ma ti*, p. 310) et, par conséquent, la
meéfiance et la discorde sont apparues au monde
et ,.les hommes se sont mis a aimer le savoir et a
lutter pour obtenir des profits” (Zhuang zi bu
zheng, 1989, p. 314). Ce Sage taoiste juge toutes
les activités de son confrere confucéen pour des
fautes, tandis qu'il qualifie de crimes I"action du
potier de modeler la glaise pour en faire des
vases, l'action du dompteur des chevaux
sauvages de les dompter pour les atteler, Iaction
du charpentier de raboter le bois pour en faire
des maisons™ (Zhuang zi bu zheng, 1980,
pp- 310 - 314). Apremlere vue, il aunble curieux
que le Sage taoiste considere les actions du Sage
confucéen comme des fautes et non pas toujours
comme des crimes. Le fait est que le potier, le
dompteur des chevaux sauvages, le charpentler
et ainsi de suite, par leur travad modifient ir-
révocablement la nature (le xing) intrinseque des
choses, tandis que le Sage confucéen ne fait que
~guider” ses disciples qui sont libres d’accepter
ou de refuser ses conseils.

En méme temps, il ne faut pas s’imaginer
que Zhuang zi, par I'intermédiaire de son Sage,
blame le travail des artisans. Par contre, il
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préche méme I'exemple du boucher Ding ou du
charron Pian, apparemment des hommes ordi-
naires, qui, obéissant aux lois internes de leur
objet de travail, ont atteint la perfection. Ainsi,
le boucher Ding ne voit plus le beeuf qu’il
tranche, mais il le sent de son esprit et son
couteau s’enfonce facilement dans les interstices
(Zhuang zi bu zheng, 1980, chap. III, ,,Yang
sheng zhu®, pp. 103 - 110). Pareillement, 19
Charron Pian rabote le bois ,,ni trop lentement,
ni trop précipitamment, mais modérément”

(Zhuang =z bu zheng, 1980, chap. XIII, ., Tian
Dao®, p. 449), selon le mouvement de son ceeur.
Ultérieurement, tous les deux sont devenus mo-
deles de maitrise, et non pas seulement pour les
taoistes.

Tres souvent, le Sage taoiste se perd dans la
foule. Il est pauvre, 1110d(*%te et, d’habitude, laid
et difforme. Il ne fait rien pour se mettre en évi-
dence et, pourtant, les gens se réunissent autour
de lui. C’est, par exemple, le cas de Ta le Hideux
qui, selon toute apparence, représente le niveau
le plus bas que la condition du Sage puisse at-
teindre. Et pourtant, ,.les gens ont confiance en
lui sans qu’il parle; les gens I'aiment sans qu’il
ait aucun mérite. Le prince lui offre le gou-
vernement de son royaume, bien qu’il rédoute
un refus” (Zhuang zi bu zheng, 1980, chap. V,
.De chong fu®, p. 189). Mais, au moment ou, in-
vesti de tous les pouvoirs, il peut prouver la
justesse de I'idéal taoiste, Ta le Hideux - en réa-
lité le vrai Sage taoiste qui, conservant son
équilibre intérieur, n’agit pas - s’en va, sans mot
dire, chercher une autre communauté qui s’or-
ganise autour de lui sans qu’il intervienne.

Proche parent de Ta le Hideux, I’Offi-
cier-defrontiere vit seul, au bout du monde, au
pays nommé Hua. Un beau jour, l’empereur Yao,
inspectant son empire, arrive chez lui. [ Officier
lui présente des veeux de longue vie, de richesse

et lul souhaite de nombreux fils, souhaits tres
usuels méme aujourd’hui. Au refus catégorique
de 'empereur de les accepter, I'Officier, décu
par la petitesse d’esprit d'un homme qu’il tenait
pour Sage, lui explique que ses trois voeux ne
représentent pas de malheurs pour celui qui agit
en Sage, comme le Ciel méme, et que le vrai
Sage ..cultive sa vertu et se retire [du monde]:...
il (hevauche les nuages blancs et arrive a la de-
meure du Souveram Supreme. aucun de ces
trois malheurQ ne |'atteint et rien ne nuit a son
corps” (Zhuang zi bu zheng, 1980, chap. XII,
»T1an di, pp. 387 - 388).

Le contraste entre I'empereur Yao des
mythes et 'interlocuteur de I'Officier-de-fron-
tiere, le méme Yao, est vraiment déconcertant,
mais il ouvre la voie de la définition du Sage
taoiste: ,,Le Sage ne s’occupe pas d'affaires d(*
hommes; il ne s’intéresse pas aux profits; il ne
s’oppose pas aux pertes; il ne se réjouit pas
d’étre sollicité et il ne suit pas le Dao [ordi-
naire]. Lorsqu’il ne parle pas, c’est alors qu’il
parle; lorsqu’il parle, c’est alors qu’il ne parle
pas. Il erre au-dela du monde poussiéreux et
impur... Il peut accompagner le soleil et la lune;
il peut porter [dans ses bras] I'espace et le temps
etil peuty s’enfermer... Le Sage est simple et in-
nocent; cependant, harmonisant dix mille an-
nées, il rend la pureté de I'Un®“ (Zhuang zi bu
zheng, 1980, chap. II, .,Qi wu Lun®, pp. 86 - 87,
89, 90).

Cette définition nous ramene au début de
notre démarche, car elle attribue au Sage des
traits caractéristiques propres aussi a I'Tmmortel
(le shen xian) qu'a I'Homme-esprit (le shen ren).
Ce fragment ainsi que bien d’autres semblables
ont constitué, peut-étre, a I'aube du premier mil-
lénaire de notre ere, le fondement de la religion
taoiste et du Saint taoiste.
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Notes

* Je remercie chaleureusement Mme prof. Isabelle
Robinet pour les corrections, les observations et les
suggestions qu’elle a eues la bienveillance de me
faire connaitre a I'égard de cet exposé, ainsi que pour
ses précieux conseils concernant la recherche scien-
tifique en sinologie. Toutes les imperfections de ce
texte ne sont dues qu’'a mon manque d’expérience et,
comme j'en suis la seule responsable, je les assume.
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