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I. Introduction

La traduction, dans la plupart des études philologiques, est typique-
ment con¢ue comme une entreprise qui tdche d’assurer la continuité
d’une 1dée abstraite, parce qu’on croit généralement a la possibilité
d’en assurer la persistance malgreé le changement des signes linguis-
tiques. C’est aussi en se fondant sur ce présupposé que 'on distingue
une « bonne » traduction, qui est censée assurer de facon fidele la
continuité d'une idée, d'une « mauvaise » traduction, dont les erreurs
conduisent a sa rupture. Ainsi, quand on essaie d’analyser la rupture
de transmission dans ce processus, on a tendance a se concentrer de
facon automatique sur les « erreurs » de traduction, en supposant que
la traduction exacte est synonyme de continuité.

Malgreé les avantages de cette meéthode, il existe deux problemes
herméneutiques inhérents a cette perspective que 'on néglige facile-
ment. D’abord, I'exactitude d’une traduction est une évaluation large-
ment subjective qui change selon le temps, le lieu et I'audience. Cette
considération vaut particulierement pour I'histoire de la transmis-
sion des textes bouddhiques, dont la majorite des textes, traduits il y a
des siecles, sont encore utilisés de fagon active dans les communautés
religieuses d’aujourd’hui. Une traduction qui parait parfaitement
exacte pour un groupe pendant un temps donné peut s’avérer relative-
ment incompréhensible pour un autre. Ensuite, parler des « erreurs »
de traduction implique que I’on consideére les idées individuelles
comme des entités ontologiquement réifiées, existant indépendam-
ment de la langue qui les exprime. Le processus de traduction n’est
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pas simplement une représentation de la méme idée en un langage
différent, mais une compléte reconfiguration des paradigmes lexicaux
et syntaxiques. Le sens d'un texte doit étre reconstruit par 'audience
de la langue d’arrivée en déchiffrant cette nouvelle configuration.
Nous n’irons certes pas jusqu’a dire qu’aucune distinction n’existe
entre une bonne et une mauvaise traduction selon les criteres philo-
logiques, mais il est nécessaire de se rendre compte de I'instabilité
potentielle derriere la continuité d’apparence, cela indépendamment
de lavolonté de fidélité. Serait-il donc possible que, méme si aucune
erreur de traduction, du point de vue des criteres philologiques,
n’avait eté produite, cette reconfiguration lexicale puisse quand
méme engendrer une transformation de son contenu ? A travers I'exa-
men d’un petit épisode de la réception des traductions bouddhiques
sur la méditation en Chine au vi© siecle, la présente contribution vise
précisément a attirer I'attention sur ce versant de la question, a savoir
comment, malgré 'apparente exactitude de la traduction, une simple
transformation formelle des signes linguistiques put engendrer une
rupture ou une transformation dans sa réception, et ainsi détour-
ner le courant du développement des pratiques religieuses. Par cette
réflexion, nous espérons contribuer a une discussion plus générale
sur le role créatif de la forme du langage méme dans I’histoire de la
transmission du savoir, ou, en d’autres termes, comment le véhicule
des 1dées a pu influencer les idées véhiculées.

II. Latraduction des textes bouddhiques en Chine

Avant d’entrer dans une discussion plus précise sur ’analyse des
pratiques, il est nécessaire de présenter brievement les particula-
rités de la traduction et de la transmission des textes bouddhiques
chinois. On aurait tort de penser que le canon bouddhique est une
collection figée et définitive d’ceuvres reconnues et partagées par
tous les bouddhistes. Au contraire, dés les premieres mises par écrit
des textes bouddhiques en Inde, les écoles bouddhiques, au nombre
de dix-huit a une vingtaine selon les différents criteres d’analyse,
disposaient déja de leurs propres canons composés d’ceuvres qui ne
faisaient pas forcément I'objet d’une reconnaissance mutuelle. De
plus, la formation du canon étant aussi un processus dynamique, au
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cours de I’évolution du bouddhisme, de nouveaux corpus de textes
ne cesserent d’étre produits, dont le plus remarquable fut la pro-
duction des textes mahayaniques a partir du 1 siecle avant notre
ere. En méme temps, au cours de la transmission du bouddhisme,
certaines ceuvres ont pu se présenter sous différentes rédactions
et éditions, rendues en différentes langues au sein de différentes
traditions.

Cette diversité des enseignements s’amplifie encore au cours de
leur traduction en chinois & partir du 11° siecle de notre ere. Tout
d’abord du fait que la transmission des textes n’était en rien systé-
matique : en raison des circonstances tout a fait aléatoires dans
lesquelles les textes étaient apportés ou récités oralement par des
moines venus en Chine, les Chinois faisaient face & une multitude
d’enseignements issus de différentes traditions parfois contradic-
toires. Ensuite, la diversité des langues d’origine : les traductions
n’étaient point uniquement faites a partir des textes en sanscrit,
mais de tout un éventail d’idiomes ayant cours dans diverses régions
de I'Inde et de I’Asie centrale a I'époque, incluant, entre autres, la
gandhari, le sanscrit, le pali, etc. De plus, le processus de traduction
venait s’ajouter a la nature déja complexe des textes traduits. Une
traduction pouvait s’accompagner en outre d’un travail d’édition,
comme |'abrégement du texte d’origine, la compilation de plusieurs
textes ou I'insertion de commentaires donnés oralement qui n’étaient
pas différenciés du texte traduit. Il arrivait souvent qu'un texte soit
traduit plusieurs fois par différents traducteurs avec des terminolo-
gies totalement différentes.

C’est pourquoi, a mesure que le nombre de traductions s’accrois-
sait, on se trouva face & un véritable chaos de sources, charriant
des idées parfois incompatibles et dont 'origine était des le début
obscure, exprimées en des termes extrémement diversifiés. C’est
dans ce contexte que nous observons la transmission dans le monde
chinois d’un enseignement de la méditation du nom des « seize supé-
riorités » (shiliu tesheng +74585), comme il était présenté dans les
ceuvres de Zhiyi 558 (538-597), le fondateur de facto de 'une des pre-
mieres véritables écoles bouddhiques en Chine, I’école de la Terrasse
céleste (tiantai K2).
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III. Lenseignement des seize supériorités

Les seize supériorités incluent seize étapes de pratique, tradi-
tionnellement regroupées dans la catégorie de méditation appe-
lée anapanasmrti, qui signifie littéralement la « contemplation sur
I'inspiration et ’expiration ». La pratique d’anapanasmyti, en tant que
I'une des catégories de méditation bouddhique les plus anciennes,
est enseignée dans presque toutes les écoles bouddhiques, méme
quand celles-ci proposent des visions doctrinales tres divergentes.
De plus, elle occupe un statut particulier dans I’histoire du boudd-
hisme chinois, puisque non seulement elle figure dans les premiers
textes sur la méditation bouddhique traduits en chinois, mais elle est
aussi décrite dans les biographies du Bouddha devenues populaires
en Chine comme la pratique a laquelle le Bouddha lui-méme a eu
recours pour atteindre 1'Eveil final .

1. Pourquoi «supériorité » ?

L'enseignement des seize supériorités est transmis sous forme
d’une liste de seize éléments suivis de leurs interprétations respec-
tives. Alors que ces interprétations peuvent varier selon la tradition
de transmission, '’énumeération preécise de la liste des étapes de la pra-
tique est relativement stable et appartient a la couche la plus ancienne
de ’enseignement bouddhique de la pratique d’anapanasmrti*. Dans
les sources indiennes dont on dispose aujourd’hui, la méme liste est

1. Toutes les références faites aux textes bouddhiques chinois sont tirées de
la collection Taishé Shinshi Daizokyé KIEF&AMAS, éd. Takakusu Junjird
= ElEXER, Watanabe Kaigyoku JE3L78/E, Ono Gemmyd /N\EFZX1, 100 t., Tokyo,
1924-1935 [désormais T1. Voir, par exemple, Xiuxing benqi jing €T 484, T3,
n° 184, juan 2, p.469¢6-10. Taizi ruiying bengi jing XFIHEALLL, T3, n°185,
juan1, p.476c26-477a8.

2. Florin Deleanu, «Mindfulness of breathing in the Dhyana sutras», dans
Transactions of the International Conference of Orientalists in Japan, 1992, t.37,
p.42-57, a la p.45; K.L Dhammajoti, « The sixteen-mode mindfulness of brea-
thing », dans Journal of the Centre for Buddhist Studies Sri Lanka, t.6, 2008,
p.251-288, aux p.251-253; Tse-fu Kuan, Mindfulness in Early Buddhism: New
Approaches through Psychology and Textual Analysis of Pali, Chinese, and Sanskrit
Sources, Londres/New York, 2008, p.71.
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le plus souvent désignée simplement comme sodasakara anapanasmrtih
(«les seize aspects de la contemplation des respirations »)?*, alors
que 'appellation « seize supériorités » est seulement attestée dans
les textes transmis en Chine dont les versions originales en langues
indiennes ne subsistent plus®. Selon Zhiyi, I’appellation « supério-
rité » a été adoptée en raison d’un épisode historique relaté dans un
texte de discipline bouddhique®. On lit ainsi dans La discipline en
quatre sections (Sifen li PU737E, T1428) :

En ce temps-la, les moines a Vaisali s’étaient rassemblés a 'occa-
sion d’'un événement mineur. Le Bouddha constata alors que non
seulement le nombre des moines avait diminué, mais aussi qu'au-
cun des moines accomplis ni des moines reconnus n’était présent.
Alors, bien qu'il en stit déja [la cause], il demanda expres & Ananda :
« Pourquoi le nombre de moines a-t-1l diminué ? Les moines accom-
plis et les moines reconnus, pourquoi sont-ils tous absents ? »
Ananda raconta au Bouddha ce qui s'était passé précédemment :
« Le Vénéré du monde a recouru & d’innombrables expédients pour
exposer aux moines la contemplation sur I'impureté, faire I’éloge
de la contemplation sur 'impureté et de la pensée au sujet de la
contemplation de I'tmpureté. Alors, les moines, ’ayant entendu,
développerent une aversion pour leur vie et leur propre corps, et
cherchérent a se faire tuer. C’est pourquoi le nombre de moines
a diminué. Vénéré du monde ! veuillez, par des moyens habiles,
précher un autre enseignement qui dissipera les doutes de 'esprit
de facon définitive. » [...] Le Bouddha dit aux moines : « Il existe
[une pratique] de méditation du nom d’andpanasmrti, qui mene a
la paix et a la félicité. Des la production initiale des mauvaises
inclinations, elle sera capable de les éliminer de sorte qu’elles ne
se reproduisent plus®. »

insi, selon cet épisode, I'appellation « supériorité » tire son ori-
A 1 t de, 1

gine d’une tragédie causée par I’application erronée d’une autre pra-
tique, a savoir la contemplation de I'tmpureté. Afin de prévenir la

3. Voir par exemple, «Arthaviniscayasutra», dans Mahayana-sdatra-samgrahah,
Part1, éd. Parashuram Lakschman Vaidya, Darbhanga, 1961, p.311.

4. Par exemple, on trouve le terme shiliu tesheng +734%8% dans le Xiuxing daodi
jing IE1T3EHAE, T15, n°606, juan 5, p. 216a3, 5.

5. Shi chan boluomi cidi famen FEXERKBEEINELAM, T46, n°1916, juan’,
p.525c6-10.

6. Sifen I 09312, T22, n° 1428, juan 2, p. 576a22-b9.
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catastrophe, le Bouddha proposa une autre méthode de contempla-
tion qui était aussi efficace dans son pouvoir de trancher les désirs
mondains, mais dépourvue de I'effet indésirable, qu’était la haine
de soi. Puisque cette pratique est supérieure dans son efficacité de
réalisation, on la nomme «les seize supériorités »’.

2. Interprétation de Zhiyi: un bricolage des signes

Les seize supériorités font ’objet de la présentation de Zhiyi
dans trois ceuvres principales : I’Explication sur la gradation des
portes du dharma dans la dhyana-paramita, (T1916, Shi chan boluomi
cidi famen FEE ZEE R 5559, abrégé en Explication), La porte
d’entrée de lenseignement graduel du plan de dharma (T1925, Fajie cidi
chumen 55 )R 5B #]F, abrégé en La porte d’entrée) et La grande quies-
cence-contemplation (T1911, Mohe zhiguan EE57 IEER). D’apres ces trois
ceuvres, les seize éléments inclus dans ’enseignement se présentent
comme dans le tableau suivant :

7. Selon le Zhiguan fuxing chuanhong jue - 3§17 @35A5% (T1912, Essence d la trans-
mission et la propagation de l'aide a la pratique de la quiescence-contemplation)
de Zhanran 84 (711-782), commentaire de I'ceuvre monumentale de Zhiyi, le
Mohe zhiguan B2z 1E#7 (T1911, La grande quiescence et contemplation), I'histoire
est serait tirée du Sifen li U534 (La discipline en quatre sections) et du Shisong
1t 384 (La discipline en cinq récitations). Voir T46, n° 1912, juan 9, p. 416b22-
c8. Bien que nous ayons trouvé l'histoire dans les deux textes (T23, n° 1435,
juan 2, p.7b21-8b9; T22, n° 1428, juan 2, p.575c¢11-576b19), aucun d'eux ne
mentionne explicitement que cette pratique se dénomme «supériorité ».
Dans le Mohe sengqi Iii BEEz{S1%1E (T1425, La discipline des Mahdasamghika), un
autre texte de discipline ou I'histoire est racontée, on ne donne pas non plus
I'appellation spécifique de « supériorité » a cette pratique (T22, n° 1425, juan 4,
p.254b28-255a6). L'association entre l'appellation sheng B (supériorité), la
liste des seize éléments et I'épisode historique est seulement établie dans le
Chengshi lun R E 5% (T1646, Traité de Iétablissement de la réalité). Dans ce texte,
bien que la pratique soit toujours désignée comme les «seize pratiques» au
lieu des « seize supériorités », cet épisode d’histoire est clairement fourni pour
expliquer l'appellation de sheng B, voir Chengshi lun, T32, n°1646, juan 14,
p.356a21-26.
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Les seize supériorités
LZIBA

Prendre conscience de 'inspiration

2. Z1EH

Prendre conscience de Iexpiration

3.HMERE

Prendre conscience de la longueur des souffles

L ABRES

Prendre conscience des souffles qui entrent et sortent partout dans le corps

5. FREESAT

Eliminer les formations du corps

8

6. %5

Eprouver de la joie

], 5K

Eprouver de la félicité
8. BT

Eprouver les formations mentales
9. MEE

L'esprit se réjouit

10. OMESR

L'esprit se concentre
11 CERRRR

L'esprit se libere

12. RS

Contempler I'impermanence

13. BB

Contempler la dispersion

14, BEER

Contempler le détachement des désirs
15. 81

Contempler la cessation

16. BZEHE

Contempler le renoncement

~3

MK

8. Selon I'Explication et La porte dentrée, la supériorité de I'« élimination des
formations du corps» (chuzhu shenxing F#z&E547) désigne I'étape ou le pra-
tiquant, entrant dans le premier dhyana, devient capable de voir les trente-
six éléments du corps et de se rendre compte de leur impureté et de leur
impermanence. Cependant, dans le Chengshi lun pE 5 (T32, n° 1646, juan 14,
p.355c27-28), cette supériorité est simplement expliquée comme «la cessa-
tion des respirations rudes », qui se rapproche davantage de leur présentation
dans les sources indiennes.
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[’élément qui nous intéresse plus particulierement ici est le
huitieme : I’expérience des formations mentales, shou zhu xinxing
S58/I0M7. La présence de cet élément dans la liste des seize tout au
long de sa transmission est remarquablement stable. Il est inclus
dans tous les textes dont on dispose, chinois ou indiens, qui exposent
cet enseignement malgré de légeres variations dans les autres elé-
ments de la liste. En sanscrit, cet élément est désigné comme
cittasamskara-pratisamvedi®, et, en pali, cittasaikhara-parisamvedi'’, qui
signifie aussi « I’expérience des formations mentales ». Le terme
xinzxing I0\fT en chinois est une traduction usuelle pour rendre le
terme cittasamskara : xin, traduction de citta, signifie ’esprit ou la
conscience, alors que xing 17, traduction de samskara, est un terme
fondamental et polyvalent dans le contexte bouddhique, qu'on traduit
généralement par « formation » ou « volition », qui désigne soit le trai-
tement mental de I'information perc¢ue ou de la sensation recue, soit
les empreintes laissées par nos actions, une prédisposition habituelle
qui détermine la condition de notre existence présente et ultérieure.

Ayant compare la terminologie employée dans la liste documen-
tée par Zhiy1 et celles transmises dans les traductions, nous avons
remarqueé que la grande majorité des élements sont hérités d'un texte
intitulé Satra de la concentration de la méditation assise (Zuochan sanmei
jing A28 = BR4K, T614), un manuel de méditation traduit et compilé
par Kumarajiva au début du v® siecle. Dans cette ceuvre, le terme
zinxing du huitieme élément est expliqué de la fagon suivante :

Toutes les activités périssables de I’esprit, incluant les activités
souillées ou non-souillées, distraites ou concentrées, justes ou per-
verses, tous les aspects de I'esprit de ce genre sont appelés «les for-
mations mentales ».

REIDVEIRE © IDIWEOARIYE o DEUEOEE » DIEALIRE
MEFHOCERBRBOIT "

9. Voir par exemple «Arthaviniscayasdtra »..., p. 324, |. 32.

10. Voir par exemple Patisambhiddmagga, éd. Arnold Charles Taylor, t.1, Londres,
1905, p. 188, 1.23-31. Bhikkhu Nanamoli, The Path of Discrimination, 2¢éd.
[1réd. 1982], Oxford, 1982, p. 190.

1. Zuochan sanmei jing %8 =BK4E, T15, n°614, juan 1, p. 275c12-14.
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Il est clair que la pratique désignée dans ce texte par cet élément
est 'observation et la prise de conscience des activités mentales dans
leur variété. Néanmoins, dans les traités de notre auteur, cet élé-
ment est présenté d’une tout autre maniere. 'ensemble des seize
supériorités est interprété comme une pratique qui vise a eliminer
I’attachement qu'un pratiquant éprouve pour une série d’états de
recueillements dont chacun se compose d'un certain nombre de fac-
teurs fondamentaux. Le huitieme élément est ainsi mis en relation
avec |’état de concentration appelé « premier dhyana ». Il se caractérise
par cinq facteurs : la prise de conscience initiale (jue &, vitarka), I'at-
tention continuée (quan £, vicara), la joie (xi =, priti), la félicité (le %,
sukha) et 'unité mentale (yixin —I0\, cittaikagrata)'®. Elles sont appe-
lées par convention les cinq « membres » du premier dhyana (fig. 1).

4. Le quatriéme dhyana la prise de conscience initiale
(jue B, vitarka)

I’attention continuée

3. Le troisiéme dhyana (guan #, vicara)
profondeur les cing « membres » —  lajoie
(xi B, priti)
2. Le deuxiéme dhyana
la félicité
(le 88, sukha)
1. Le premier dhyana P’unité mentale

(pixin —», cittaikagrata)

Fig.1 | Lescing «membres» du premier dhyana.

Ainsi, concernant le contenu de cette pratique, I’auteur précise :

Quand on pratique les « supériorités », on recourt constamment a
la sagesse de contemplation. Si, au moment d’attester le membre
«unité mentale » (yizin —/[\), on peut immédiatement I'illuminer
[par la sagesse] et en prendre conscience sans étre distrait par les
vues fausses, on obtiendra la concentration correcte (zhengshou 1E3%)
dans I'esprit entier (yixin —i[\). C’est pourquoi on I'appelle « 'expé-
rience des formations mentales » (shouzhu xinxing 25E/IMT).

12. Abhidharmakosabhasyam of Vasubandhu, éd. Prahlad Pradhan et Aruna Haldar,
Patna, 1975 [2¢éd.], p. 437,1.18-19.
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2155 . BEEBERK. SEE— 0. BIEERT —0.
TR, R—Oh, BEER, 8@ 0T,

Selon cette explication, « I'expérience des formations mentales »
devient une pratique qui contemple 'impermanence de I’« unité men-
tale » (yixin zhi —/0\3%), le cinquiéme membre du premier dhyana. On
peut voir que cette description est en rupture totale avec celle du Satra
de la méditation assise : alors que ’auteur hérite du vocabulaire de la
liste des éléments tel qu’il apparait dans le sitra, le contenu est com-
pletement différent. Si I'on s’en tient a cette traduction, ce passage
apparaitra comme une explication arbitraire sans lien immédiat avec
I’élement a expliquer. Ce qu’on a traduit ici est le « signifié » exact de
ces termes techniques dans le contexte du bouddhisme chinois en
général, mais ne tient pas compte de la forme du signifiant lui-méme.
En fin de compte, ou se trouve le rapport entre I’« unité mentale »,
qui est le cinquieme membre du premier dhyaina, la concentration
correcte, qui désigne les états de concentration en général, '« esprit
entier » et 'expérience des formations mentales ? La cohérence du
texte & un autre niveau ne peut étre révélée qu’a la condition que
I’on prenne en compte la forme méme des termes en tant que signes
linguistiques.

D’abord, les termes yixin —/[\ (unité mentale) et zhengshou 1E52
(concentration correcte), termes techniques dont les sens s’éloignent
de la notion de « formation mentale » et de I’acte d’« éprouver » dans
I'intitulé de I’élément, contiennent néanmoins le caractere chinois
xin 1L\, qui signifie le cceur, I’esprit, la pensée, 'attention, et le carac-
tere shou 32, qui peut prendre le sens de réception, sensation, expé-
rience, et qui font écho aux caractéres shou 5% et xin /L) que contient
I’appellation du huitiéme élément shou zhu xinxing 35&/10\17. Ensuite,
le terme yixin méme est employé dans deux sens différents : I'« unite
mentale » quand il sert a se référer a un état de concentration spé-
cifique, et I’ esprit entier » quand il est apparié avec la « concentra-
tion correcte ». Ainsi, dans une courte description de la pratique de
meéditation, trois niveaux de référence s'établissent sur une cohérence
purement formelle (fig. 2). Et c’est précisément sur cette cohérence

13. Fajie cidi chumen &SRR EEHIFY, T46, n° 1925, juan 1, p. 674a20-22.
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formelle que la légitimité de cette explication s’est fondée, de méme
que la rupture de la transmission de son contenu.

Notons qu’il n’y a rien d’aberrant dans la traduction de ces trois
termes, ni d’erreur & proprement parler, qui puisse engendrer cette
rupture. Le terme yixin —/[\ est la traduction du terme sanscrit
cittaikagrata, qui signifie littéralement « le fait de la [concentration]
mentale sur une seule pointe », citta pour « mental » ou « esprit »,
eka pour «un », agra pour « pointe ». La traduction chinoise, dont
yt reprend eka pour « un », et ou xin reprend citta pour esprit, est
un reflet tres littéral du terme indien. Le terme zhengshou 1E5Z est
une traduction qui correspond le plus souvent au terme samapatti
en sanscrit — mais aussi samdapanna, samadana, etc. —', qui signi-
fie litteralement « I’obtention correcte [d’un état] ». Il est synonyme
de samadhi et désigne un état de concentration en général. Dans la
traduction chinoise, le terme zheng signifie « correct », qui traduit
sam-, le terme shou, qui traduit -@patti, prend le sens de « recevoir »,
soit une autre maniere de dire « obtenir ». Non seulement les deux
termes chinois rendent assez fidelement le sens littéral des termes
indiens, mais ils sont aussi, vu la récurrence de ces deux notions,
devenus la traduction usuelle de ces deux termes techniques dans le
contexte du bouddhisme chinois. La traduction de shou zhu xinxing
ZF8I0MT (cittasamskara-pratisamvedi) ne pose pas non plus de diffi-
culte : le méme terme shou, qui traduit pratisamvedr, prend aussi le
sens d’« éprouver » et « sentir » au lieu de « recevoir », comme son
champ sémantique en chinois le permet.

1. Voir Akira Hirakawa, A Buddhist Chinese-Sanskrit Dictionary, Tokyo, 1997,
p.684; Seishi Karashima, A Glossary of Dharmaraksa’s Translation of the Lotus
Sutra, Tokyo, 1998, p.586-587.
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FE 7 —[> (unité mentale)

FA—IL>H (esprit entier) , %15 IE3Z (concentration correcte)

ZZ55I0M7T (éprouver des formations mentales)

Fig.2 | Les trois niveaux de référence de la pratique de méditation.

Quand on examine les traductions des trois notions séparément,
chacune semble avoir assuré une continuité de transmission. Cette
continuité est aussi présente dans la transmission de ce lexique tra-
duit au sein de la tradition bouddhique chinoise, o I'auteur reprend
entierement la forme de la liste des pratiques traduite dans le Sitra
de la méditation assise produite un siecle auparavant. Cependant, les
deux notions sanscrites, qui n'étaient pas associées dans leur contexte
original indien, apres avoir été traduites par deux termes chinois
contenant le méme caractere en raison d’une convergence du champ
sémantique, tissent des lors entre elles un lien inéluctable qui sti-
mule I'imagination des exégetes. Ce faisant, méme si I'on constate
clairement une rupture brutale dans le contenu et le systeme d’inter-
prétation, de sorte que la pratique de cette supériorité devient tota-
lement autre chose, du point de vue de I’audience chinoise, la forme
méme du langage sauvegarde une apparence tout a fait continuelle
et logique.

IV. Conclusion

A travers un exemple précis dans la transmission et la réadap-
tation des enseignements de méditation bouddhique en Chine au
vI® siecle, nous avons montré deux niveaux de continuité : celle qui
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est assurée par la rare stabilité dans la traduction et la transmission
du vocabulaire du v¢ au vi© siecle et celle qui est créée par la preé-
sence formelle des caracteres chinois. Et c’est précisément ce dernier
niveau qui a engendreé la rupture dans la transmission du contenu
censé étre protégé par le premier. Ce phénomene nous avertit de
I’émergence d’une logique de légitimité littéraire qui ne s'opérait pas
au niveau des concepts mais au niveau des signes, et qui, curieuse-
ment, visait a la fois & la conservation et 4 I'innovation : conservation,
parce qu’il a hérité fidelement de tout un vocabulaire de traduction
transmis par la tradition ; innovation, parce qu'on en a déduit de
nouveaux enseignements. Si nous faisons un pas de plus et revenons
aux ceuvres de notre auteur, nous pouvons observer que Zhiyi avait
tout a fait compris 'interprétation traditionnelle du terme xinxing,
mais choisit néanmoins intentionnellement d’exposer sa propre
interprétation'. Ce choix volontaire nous ameéne aussi a réfléchir
sur le contexte socio-historique de son temps, qui a fait naitre et
valorisé le fonctionnement de la logique exégétique 1dentifiée plus
haut. Apres tout, la cohérence formelle au niveau langagier peut pro-
bablement contribuer de facon plus efficace a gagner une audience
quiy percoit une logique tangible.

Hou XIAOMING
Ecole pratique des hautes études, CRCAQ, PSL

15. Shi chan boluomi cidi famen FE&KEE REIAF, T46, n°1916, juan’,
p.525c25-526b28.
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