BERNARD FAURE

LA DOUBLE VIE DU PATRTARCHE

« Quel est le sens profond de la venue de 1'Ouest du patriarche
Bodhidharma ? » Tel est, on le sait, I'une des énigmes (kdan) les
plus vénérables du bouddhisme Zen, a laquelle les pratiquants
sont censés apporter une réponse non-intellectuelle, fondée sur les
intuitions que leur a procurées la méditation. Quant au patriarche
en question, Bodhidharma, il est devenu une icéne populaire de
la culture japonaise, sous la forme de Daruma, la poupée aveugle
dont on ouvre les yeux pour célébrer le succes d’une entreprise (par
exemple au soir d’une victoire électorale).

Le moine indien Bodhidharma (ch. Damo #5%), propagateur
du bouddhisme en Chine, fut longtemps pris par les missionnaires
chrétiens pour I'apdtre Thomas, ['évangéliste des Indes, et par les
chinois pour un avatar du bodhisattva Avalokiteshvara. (FAURE
1993 : 45-50) En tant que patriarche fondateur de 1’école du
Chan/zen, il en vint & &tre révéré comme 1'égal (sinon le double)
du Bouddha lui-méme. Selon la légende, il était le fils d’un roi
d’Inde méridionale. Ayant obtenu I’éveil, il partit pour la Chine,
et débarqua & Canton au début du v siécle. Son entrevue avec
I'empereur Wudi des Liang (r. 502-49), qui se flattait d’étre un
fervent bouddhiste, fut de courte durée. Bodhidharma fit en effet
preuve d’un certain manque de tact en déclarant au souverain que
les ceuvres pieuses de ce dernier étaient sans la moindre valeur. Ce
bel esprit d’indépendance le contraignit & partir en toute héte pour
Ia Chine du Nord. La 1égende veut qu’il ait traversé le fleuve du
Yangze « sur-un roseau » — un élément qui, malgré (ou en raison
de) son caractere invraisemblable, devint un théme iconographique
répandu. 11 s’¢tablit en fin de compte sur le Songshan, ol il passa
neuf années dans une grotte, absorbé en une forme de méditation
assise, dite « contemplation murale ». L’enseignement austére de
Bodhidharma lui valut quelques disciples, mais finit par porter
ombrage a certains de ses collégues — a tef point que deux d’entre
eux en seraient venus a I’empoisonner. Peu de temps aprés cet évé-
nement, nn émissaire chinois en Inde, Song Yun, ’aurait pourtant
croisé sur le chemin du retour, snr e platcau dn Pamir. Lorsque la
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tombe de Bodhidharma fut ouverte pour vérifier les dires de Song
Yun, il s’avéra qu’elle était vide. On en conclut que Bodhidharma
était une sorte d’Tmmortel i la mode taoiste, et que sa mort n’était
qu’une de ces morts feintes que les taoistes nomment « délivrance
du cadavre ».

Telle est, dans ses grands traits, I"image de Bodhidharma ré-
pandue dans 1’école du Chan vers le vi* siecle'. Mais la 1égende
du patriarche indien continua de se développer en dehors du Chan,
voire en dehors du bouddhisme, comme [’atteste 1" attribution i ce
maitre de plusieurs ouvrages taoistes, ainsi que sa promotion au
rang de fondateur des arts martiaux?®. Si le Bodhidharma révéré
comme le premier ancétre du bouddhisme en Chine n’a que peu a
voir avec le moine indien du méme nom, qui s’extasiait devant la
pagode du monastere Yongning de Luoyang au début du vi° siecle,
la distance entre le Daruma japonais et son prototype chinois est
encore plus grande.

Selon une tradition japonaise repandue par Técole Tendai,
Bodhidharma ne serait pas retourné en Inde, mais serait passé de
la Chine au Japon. Cette tradition associe Bodhidharma au Prince
Shotoku (Shotoku Taishi, 574-622), qui en vint lui-méme i &tre
considéré comme une réincarnation du maitre Tiantai Nanyue Huisi
(517-77). On nous dit que Shotoku rencontra un jour un étrange
mendiant, & demi mort de faim, au pied de Ja colline de Kataoka
(dans I’actuel département de Nara) et qu’il échangea un poéme
avee lui. Le mendiant fut bientdt, dans le Nifionshoki, identifié a un
Immortel. Sopn identification ultérieure & Bodhidharma repose sur
une croyance, répandue dans le Tendai, selon laquelle Huisi avait
été le disciple de Bodhidharma. Lors de leur premiere rencontre sur
le Mont Tiantai, Bodhidharma avait prédit qu’ils se retrouveraient
dans une vie future au Japon. La légende se développa durant la
période médiévale avec le culte de Shotoku, et il existe encore de
nos jours un «Temple de Daruma» (Daruma-dera) a Kataoka,
non loin du Hory{iji, un monastére associé & Shotoku (NISHIMURA

1985 : 299-310).

Sautons a pieds joints par-dessus les siecles. Nous retrouvons
Daruma dans le Japon de I’époque d’Edo, ot il est devenu une
divinité extrémement populaire. Dans cette version folklorique,

1. Pour plus de détails sur cette 1égende, cf. FAURE 1986 13-22, ainsi que
FAURE 1993 : 129-135.
2. Sur le développement de fa légende de Bodhidharma en Chine, voir la
thése de Vincent-Durant-Dastés (Duranp-Dasts 2000).
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le patriarche indien du Chan/zen s’est métamorphosé au-deld de
toute attente. Il est en effet représenté sous la forme d’une poupée
porte-bonheur basculante, sans pieds ni mains visibles, et qui, a en
croire le dicton, « tombe sept fois, et se releve huit fois » (nana-
korobi ya-oki Bz /\#L)”. Cette représentation populaire prend sa
source dans la légende selon laquelle Bodhidharma, au bout de ses
neul années de méditation assise dans la grotte du Songshan, avait
perdu I'usage de ses jambes.

Cette représentation se prétait & un symbolisme sexuel: c’est
ainsi qu’on vendait jusqu’a I’époque Meiji des Daruma phalloides
en pierre ou en papier miché. Le nom de « Daruma » était éga-
lement un surnom pour les prostituées d’Edo, autres spécialistes
de la culbute qui pouvaient ranimer sept ou huit fois leur énergie
ou celle de leurs clients {McFarLanD 1986 : 171). Daruma est
d*ailleurs souvent représenté de maniére comique en compagnie
d’une prostituée — ou parfois méme en travesti ou en femme,
par exemple dans les ukiyo-e. I forme également avec la jouffiue
Okame un couple nommé « Monsieur et Madame Daruma ». Les
poupées Daruma étaient censées protéger les enfants de maladijes
telles que fa variole, mais aussi faciliter les accouchements, procu-
rer des récoltes abondantes et, de mani¢re plus générale, assurer la
prospérité de leurs possesseurs.

Comme ’a noté Hartmut Rotermund, I'image du Daruma
qui se redresse {okiagari-Daruma 2 _F35E) renvoie métapho-
riquement au fait de se relever d'une maladie, de la surmonter
rapidement et avec légereté (RoTERMUND 1991 @ 196). Les poupées
Daruma sembient donc avoir €t€ a "origine des objets rituels pla-
cés sur ’autel domestique (kamidana), avant de devenir de simples
jouets ou des porte-bonhieur (engimono). Le okiagari-Daruma est
également devenu un symbole de persévérance et de renouveau.
Une autre association, & premi¢re vue surprenante, est celle qui,
dans la région du Kant6, lie Daruma 2 la sériciculture : les cocons
des vers a soie ont la forme de Daruma, ou peut-étre devrait-on
dire que Daruma a Ja forme d™un cocon (mayu-Daruma). On vend
encore de nos jours, comme porte-bonheur, des cocons sur lesquels
sont peints les traits de Daruma. Cela tient peut-&tre, comme on
le verra, au fait que les uns comme ’autre sont des symboles de
gestation. Mais ce symbolisme embryologique, qui lic Daruma aux

3. Selon une variante, « Daruma grandit chaque fois qu’il tombe »; on
connait aussi les comptines du genre « Da.ru.ma.sa.n.ga.ko.ro.n.da » (Monsieur
Daruma est tombé »), chantées par les enfants pour compter de un 4 dix.
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vers i soie, renvoie peut-&tre a la pratique du rite du mushi-okur; .

ou «renvoi des insectes »: il pourrait s’agir d’'une sorte de rite
funéraire pour ces bestioles, que 1’on sacrifie en grand nombre ay
cours du processus de filature, et dont on pouvait craindre qu’elles
deviennent des « esprifs malveillants ».

Les images utilisées dans la lutte symbohque contre la variole
pendant I’époque d’Edo montrent souvent une poupée Daruma en
compagnie d’un chiot, image de bonne santé. Dans un exemple
relevé par Rotermund, on voit un gamin faire le poirier sur [a téte
de Daruma, tandis qu’un autre chevauche le chiot. Il existait éga-
lement contre la variole des Hvres d’enfant illustrés, ol I'on voit
par exemple Daruma et ses compéres les jouets, dont un hibou,
organiser une kermesse en relation avec la fte des. divinités de la
variole (hdségami); ou encore, se faire réprimander par le guer-
rier Tametomo pour avoir faissé les démons de la variole agir 2
leur guise, provoquant des ravages dans la population enfantine
(ROTERMUND 1991 : 162-178).

Ces histoires, étudiées en détail par Rotermund, montrent que,
vers le début de I’époque d’Edo, Daruma était cens¢ surveiller les
héségami de sorte qu’ils ne nuisent pas aux enfants. Mais certains
détails suggeérent qu’il a aussi, & un moment donné, ¢¢ lui méme
percu comme 1'nn de ces démons ou dieux de la variole (hdso-
gami). Car ce sont d’ordinaire les mémes entités, ici les hdsdgami,
qui, percues initialement comme les causes des épidémies, en de-
viennent éventuellement les protecteurs. Tout comme eux, Daruma
s’est trouvé enrdlé dans la lutte contre le mal, mais il conserve
certains traits de son passé douteux. On le voit par exemple, sous
couvert d’obéissance aux demandes impérieuses de Tametomo,
jouer un double jeu et prendre implicitement le parti des démons
de 1a variole.

Quoigu’il en soit, on offrait d’ordinaire une poupce Daruma,
ainsi que d’autres objets auspicieux, aux enfants atteints de la
variole. Il faut noter dans ce contexte I'importance de la couleur
rouge, qui symbolise, entre autres, la rougeole. L’autel dédié au
dieu de la rougeole était décoré de bandes de papier (goher), d'une

poupée Daruma, et d’un hibou; parfois aussi d’une poupée nom--

mée JB A& shdjé (orang-outan). En outre, 'enfant malade devait
porter un capuchon rouge.

Quel est le rapport entre la légende de Bodh1dharma telle
quelle se développe initialement dans le Chan, et la poupée
Daruma de 1’épogque d’Edo ? Ou, pour le dire autrement, comment
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I"austere patriarche du Chan a-t-il pu devenir une poupée bascu-
lante? C’est une histoire compliquée, et passablement obscure.
Pour la comprendre, il faut déméler de nombreux fils qui ont été

tissés en un motif unique. Daruma va ainsi nous apparaitre succes-
sivement commne :

a. un esprit malveillant {oaryd),

b. une divinité des carrefours (ddsojin),

c. une divinité du placenta (ena kéjin),

d. une divinité épidémicque (ekijin} « étrangere »,
e. une divinit¢ de la variole (hdségami),

f. un dieu du bonheur (fitkujin).

D’ autres éléments ont sans doute contribué a la transformation
de Ia 1égende en mythe, notamment

~ Le symbolisme de I'incubation (kemori), associé aux no-
tions de gestation, de réclusion, et & 1’accouchement facile (ainsi
qu’a la sériciculture).

— Le symbolisme de la couleur rouge, associé au yang, a la
direction sud, & la purification et 4 |’exorcisme, mais aussi au sang,
a la figvre, a I’épidémie.

- Le symbolisme de la poupée basculante (rebondissement,
rétablissement, rencuveau, sexualité).

Cet entrecroisement de motifs s’est fait pour I’essentiel durant
la période médiévale. Nous allons donc nous efforcer de suivre les
principaux d’entre eux, dans un ordre approximativement chrono-
logique.

UN ESPRIT QUI VOUS VEUT DU MAL

Avant méme de prendre connaissance des sources japonaises,

~ jai de longue date suspecté que le choix rétrospectif, en apparence

arbitraire, du moine indien Bodhidharma comme patriarche de
I’école du Chan avait pu résulter d’un mécanisme de désignation
de bouc émissaire, tel que 1’a décrit René Girard dans La Vielence
et le sacré (GirarD 1972). Fondée ou non, la croyance que Bodhi
dharma avait ét€ empoisonné par des rivaux s’est trés (6t répandue,
et constitue en quelque sorte ]’aboutissement logique de la série
de vicissitudes qu’avait, & en croire sa « biographie », endurées le
moine éfranger. Un écho distant des rumeurs circulant a son pro-
pos sous les Tang se fait peut-8tre entendre dans les lamentations
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(quelque peu hypocrites) d’un érudit d’Edo, Tominaga Nakamoto -

{1715-1746). Tominaga voyait en Bodhidharma un &tre pitoyable,
dont les efforts de conversion des Chinois ont été vains dés le dé-
part, et conduisirent a son meurtre (TOMINAGA 1990 : 152). Il ne
semble donc pas exagéré de penser que certains des contemporaing
de Bodhidharma, convaincus de sa fin malheureuse, le tenaient
pour un mort potentiellement dangereux, prét a se venger. -

La tradition japonaise abonde en histoire de momes charisma-
tiques qui, & cause du ressentiment causé par une mort injuste et
prématurée, reviennent sous la forme d’esprits vengeurs (onryd),
ou renaissent dans des destinées mauvaises — par exemple, sous
la forme de tengu, étres démoniaques représentés avec un bec
d’oiseau ou un 16ng nez phallique. Bien que Bodhidharma ne soit
jamais décrit comme un fengi, P'association d’idées n’est _peut_
gtre pas trés loin. Un exemple suggestif est celui d’u-n magmﬁql%e
netsuke du British Museumn représentant un fengu-01seau en train
d’éclore de son oeuf. Ce personnage ovoide rappelle de fagon frap-
pante certaines représentations populaires de Daruma. Mais l'es
affinités de Bodhidharma avec les fengu importent peu, 1’essentiel
étant que sa mort tragique, dans la mesure ou elle n’¢tait pas sim-
plement niée par son immortalité présumée, Iui ait donné une aura
d’esprit. On sait I’importance que prirent a 1'époque c}e Heian ces
esprits divinisés sous le nom de goryd (« augusies esprits »). Le cas
le plus célebre reste celui de Sugawara no Michizane (845—-903),
homme d’Frat mort en exil a la suite d’une injuste accusation et
dont la colére foudroyante frappa bientdt la Cour. Celle-ci chercha
a I’apaiser en !’élevant au rang de Divinité céleste (Tenjin) eF en lui
consacrant le sanctuaire de Kitano 4. Bodhidharma devait suivre un
chemin différent, plus obscur et tortueux.

DARUMA A LA CROISEE DES CHEMINS

On a vu comment le personnage de Daruma parvint a ’immis-
cer dans la légende de Shotoku Taishi par I’entremise du mendiant
famélique de Kataoka. Selon Rotermund, le don d’un poeme par
Shotoku avait pour objet de revivifier les esprits vitaux (fama) du

4 A propos de Sugawara no Michizane, voir KYBURZ 1997 et, plus

loin dans le présent volume, « Dans le miroir de I'histoire : Les vicissl
tudes de Sugawara no Michizane du Moyen Age anos jonrs ».
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mourant. Shitoku aurait également donné sa robe au mendiant.

. Cet acte, qui semble s’apparenter & ['obole de Saint Martin, a

donne lieu a toutes sortes d’interprétations, dans lesquelles il ne
nous est pas possible d’entrer ici. Rotermund note quant 4 lui que
cette offrande de vétement rappelle les offrandes de tissu 4 faire en
certains lieux jugés dangereux, comme les carrefours ou les cols,
et il se demande si on n’a pas 14 affaire a un acte destiné 4 apaiser
les morts (RoTERMUND 1988 : 19-20),

Cet épisode de la légende de Shotoku avait peut-&tre pour but
de récupérer des rites préexistants de purification des carrefours
(chimata). Au croisement des routes reliant Naniwa & la région
d’Asuka, ou se trouvait la cour & 1’époque, Kataoka constituait
un espace tituel important. Divers historiens ont souligné que le
culte de Shotoku était peut-&tre lui méme un culte visant 4 apaiser
I"esprit malveillant du défunt, dont la famille avait été décimée par
ses ennemis politiques. Mais, de son vivant, Shétoku n’a pas été
le souverain 4 ’dme et aux mains pures que la légende a glorifié.
Il n’est pas impossible qu’il ait cherché a apaiser rituellement les
esprits vengeurs des ennemis qu’il avait tués, comme ce Mono-
nobe no Moriya dont il sera question un peu plus loin. Kataoka
semble avoir été un licu ol de tels rites étaient régulierement exé-
cutés par la cour du Yamato (Como 2000 : 222-24). Ces rites de
purification étaient placés sous 1’égide du dieu du feu (une divinité
rouge, comme Daruma), et ils visaient 4 purifier le pays en en-
voyant les esprits malveillants au Pays des Ombres (Ne no kuni).
Iis comportaient I’usage de- poupées rituelles (hitogata), corps de
substitution que I’on habillait avec les habits du souverain avant
de les expulser comme boucs émissaires, porteurs de la souillure
collective. Drans ce contexte, I’offrande que fait Shétoku Taishi de
son vétement au mendiant n’a plus rien de trés généreux, ¢’est un
rite de purification et de réjuvénation, apparenté au rites de Nouvel

~ An (Como 2000 : 225-227). Si Bodhidbarma était pergu comme

une victime de la male mort, un esprit « étranger » potentiellement

“ dangereux, il n’est pas surprenant que son image ait pu, aprés di-
vers glissements symboliques, se superposer a celle du mendiant

de Kataoka, personnage menagant que I’on devait propitier (CoMo

- 2000 : 223-228). ‘

Le fait que les rites de Kataoka soient effectués 3 un carrefour

- les apparente aussi & ceux de ces dieux des carrefours que sont

les dosojin. Ceux-ci, également appelés sae no kami (divinités
«bloquant le passage », autrement dit, divinités préventives),
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étaient censés protéger des épidémies et autres calamit€s (insectes,

sécheresse, etc.). On les vénérait an début de I’année sous la forme
de deux poupées maile et femelle, que I’on briilait pour purifier la
communauté de ses maux. Ils étaient d’ordinaire symbolisés par
une pierre érigée a la limite des villes et villages. Souvent, deux
personnages — un homme et une femme — étajent gravés sar i
pierre, dans une attitude plus ou moins explicitement sexuelle. Leg
désojin passaient également pour assurer la puissance sexuelle aux
hommes et la fécondité aux femmes. On leur offrait entre autres
des 1égumes et fruits symbolisant les organes sexuels.

Cette divinité duelle a pour modele le couple divin formé par
Ame no Uzume no mikoto et Sarutahiko no mikoto. Uzume est
restée célebre pour la danse lascive qu’elle exécuta devan:u la grotte
céleste ot s”était réfugiée la déesse du soleil Amaterasu Omikami.
Mais 1’autre épisode mythologique qui allait lui assurer une place
parmi les désojin est sa rencontre avec Sarutahiko. Lorsqu’ Ama-
terasu décida d’envoyer son petit-fils, Ninigi no mikoto, pour
gouverner le Japon, elle entendit dire qu’un €tre étrange et poten-
tiellement menagant, 4 1’allure simiesque, se tenait au carrefour des
huit voies. Dans le folklore japonais, Sarutahiko est parfois décrit
comme une sorte de fengy, avec un long nez rouge, éminemment
phallique . Uzume fut donc envoyée en avant-garde, pour s’assu-
rer de ses intentions pacifiques. Le résultat fut concluant, et cette
entrevue déboucha sur I’anion d’Uzume et de Sarutahiko.

On retronve Uzume 4 1I’époque d’Edo, sous le nom d’Ckame,
dans le role de « Madame Daruma ». On peut donc penser que
Bodhidharma, en s’identifiant au mendiant de Kataokoka — lequel
était une divinité des carrefours — devint a son tour un ddsojin, et
qu’il supplanta ou s’identifia & Sarutahiko comme conjoint d’Uz_ur}ne.
Il n’est pas étonnant qu’il soit devenu un symbole de sexualité et
de fécondité, et notamment une divinité des accouchements fa-
ciles. On a vu que la poupée Daruma basculante, ou okiagari-
Daruma, avait une connotation sexuelle : ce qui tombe et se releve

est le pénis. Ce symbolisme sexuel est tout & fait €vident dans la

forme pha]lo‘i‘de de certaines de ces poupées. Par ailleurs, en rai-
son de la prohibition des représentations de Konsei my&jin hE
W (une divinité 2 forme phallique vénérée entre autres par les
prostituées), toutes sortes de substituts symboliqugs furent trouveés,

5. Dans ’argot populaire d’Edo, le pénis était d’ailleurs appele «nez de
tengu » (tengu no hana). On trouve aussi un okiagari tengu (« fengu qui tombe
et se reléve »).
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notamment des champignons et des okiagari-Darama. Les petits
phallus en papier maché vendus lors des fétes des temples farent
€galement remplacés par des représentations des dieux Ebisu et
Daikoku, une autre paire célébre, parfois décrits comme mari et
femme. Enfin, certaines représentations de Daruma rappellent les
pierres dites Yin et Yang, symbolisant les organes sexuels fémi-
nin et masculin. De méme, 1'"image d’un dragon lové autour de
Daruma (ryfimaki-Daruma HE#3ERE) évoque la kundalini tan-
trique, I’énergie féminine représentée sous la forme d’un serpent
enroul¢ autour de I’artére centrale du corps; ainsi que, dans ’éso-
térisme japonais, le dragon Kurikara enroulé autour de I’épée de
Fud6é Myd6. Un exemple de ce motif (ryimaki-Daruma) — pré-
servé dans une chapelle dite du « Daruma des naissances faciles »
(dans le village de Sonoda en Rikuzen, actuel département de
Miyagi) — fait aussi penser aux représentations du dien Ugajin,
une forme de la déesse-dragonne Benzaiten. Derriére cette chapelle,
se trouvait une stele au dos de laquelle étaient gravés ces mots
€vocateurs: « Daruma! Daruma! Ah! Daruma! Ah! Ah! Darama,
Daruma! » {(Kipo 1932 : 573)

DE LA MATRICE A LA VOUTE CELESTE

Ce symbolisme de fécondité nous conduit & considérer I'image
de Darama en gestation embryonnaire. Dans la tradition ésotérigue
du Zen, fortement influencée par le bouddhisme tantrique, 1’épi-
sode mythique de Bodhidharma passant neuf années plongé en
« contemplation murale » dans une grotte du Songshan est parfois
interprété comme une allégorie embryologique:

Question: « Parlez-moi de Bodhidharma avec le placenta,
de Bodhidharma avant toutes distinctions, de Bodhidharma
passant neuf années devant le mur. »

Réponse: « Cela désigne le fait que, au cours des neuf mois
passés dans la matrice maternelle, {le feetus] se couvre du
placenta. Durant ses neuf années de méditation assise,
Bodhidharma s’est couvert d'un placenta de peau — afin
de se garder des trois poisons et de protéger ses racines
vitales. » (Suzukr 1968 : 293)

Plusieurs documents mentionnent dans ce contexte le fameux
kban de «|’homme perché dans I'arbre », tiré du recueil de la
Passe sans Porte (Wumenguan):
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Le moine Xiangyan dit: « Imaginez un homme perché sur
un arbre. 1l se tient 2 une branche par les dents. Sa main
ne trouve pas de branche ol s’accrocher, et ses pieds ne
touchent pas le tronc. Sous 1’arbre se trouve quelqu’un, qui
lui demande: “Quel est le sens de la venue de 1'Ouest de
Bodhidharma 7 Si1’homme ne répond rien, il fait défaut an
questionneur ; mais s’il répond, il tombe et se tue. Dans une
telle situation, comment doit-on répondre 7 » (SUZUKI 1968 :
293-294)

Suzuki Daisetsu, qui, dans un de ses ouvrages sur le Zen, cite
ce dialogue, donne également une série de gloses trad.itio%melles,
parmi lesquelles plusieurs relevant de « traditions orales » influen-
cées par le tantrisme — et peu & son goiit. L'une d’entre elles, Flans
un texte daté du xvire siécle, donne un bel exemple de symbolisme
embryologique:

Cas principal : Le maitre Chan Xiangyan Zhixian, s adressant
4 la communauté, dit: « Qu’en est-il de I’homme perché sur
I’arbre ? » '

Setché dit: « Sur Iarbre, c’est facile A dire; sous I’arbre,
c’est difficile a dire. » E

Le maitre demande: «Larbre, quest-ce que c’est?»
Explication: « L arbre, c’est le corps maternel. »
Commentaire : « Un arbre sans racines sur un rocher. »

Que veut dire « sur I’arbre » ?

Explication: « C’est le lien ob réside Venfant, dans la
matrice maternelle. » -

[...] :

Commentaire : Pendant neuf ans face au mur, sa bouche est
celle d’un muet. Ou encore: Pendant ces neuf ans face au
mur, pas un souffle de vent n’a passé. Les cing pétales se
sont ouverts, les fleurs sc sont dispersées; au dehors, ¢’est
le printemps.

Explication : Les neuf années passées devant le mur sont le-s
neufs mois dans la matrice, recouvert du placenta. Le fait
que Bodhidharma face au mur s¢ couvre la téte de sa robe
rouge symbolise le placenta (Suzukr 1968 293).

Plusieurs documents ésotériques (kirigami) de 1'école Soto
relient la réclusion de Bodhidharma dans la grotte du Songshan
au mythe de la déesse solaire se retirant dans la grotte céleste pour
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€chapper a son frére Susanoco. Comme le dit un texte syncrétique
de I’époque d’Edo, le Sangai isshinki:

Le retrait d’Amaterasu dans la grotte céleste est comme le
séjour de 'enfant dans la matrice. La matrice maternelle
correspond au Sanctuaire [d’Ise], I'enfant, au kami qui y
réside, et la vulve de la mere, au torii S

En se greffant sur la notion de placenta (ena #3), la théorie
embryologique médiévale dite des « cing stades de la gestation »
donna naissance & un culte particulier, celui du « dieu du placenta »
(ena kojin IXTARFEAN). Un kirigami de Iécole SOt9, intitulé « Rite
de transmission de la robe, du bol et de la charte lignagére »
(Ehatsu kechimyaku denju sahd), déclare par exemple::

« Réception de la robe »: Aprés avoir passé quatre-vingt-
dix jours dans le corps du pére, on passe neuf mois dans le
corps de la mére. La séquence de la pratique durant ceite
période est appelée «rite de réception de la robe ». En
derniére analyse, la robe monastique symbolise Ie placenta
[ena]; on I'appelle aussi ena kdjin, terme qui désigne le dieu
.qui protége la vitalité corporelle. On le nomme également
«dieu du clan » [ujigami]. C’est un kami qui protége en
permanence la vie des hommes. 7

En tant qu’enveloppe protégeant et nourrissant le feetus, le pla-
centa cst souvent comparé a la robe monastique (kesa), et parfois
¢galement au cocon du ver a soie. La notion que ce placenta est le
double ou le jumean du feetus, et par conséquent son protecteur, se
retrouve dans de nombreuses cultures traditionnelles et explique
les précautions prises pour s’en débarrasser aprés 1’accouche-
ment®. L'enterrement du placenta faisait au Japon I’objet d’un rite

_ funéraire simplifié. Mais méme aprés celui-ci, le placenta conti-
Tnuait a entretenir avec I’enfarnit des relations de gémellité®,

Mon hypothése est que Bodhidharma en vint, dans des circons-
tances pour I’instant obscures, 4 €tre pergu comme une divinité
du placenta. Deux autres exemples de ces divinités sont ceux de

6. Cf. Sangai isshinki {variante: Sanken itchi sho', vers 1644) du moine Zen
Dairyii, in Wasnio 1930 : 530.

7. Cf. Ismkawa 1985 : 109. Pour plus de détails, cf. Faure 1995,

8. Cf. par exemple le cas javanais, décrit par C. G Seligman (SELIGMAN
1938).

9. Sur ce point, on se reportera & "étude de Nakamura Teiri (NAKAMURA
1999). '
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J{izenji et d’Ugajin. Jizenji était 1'une des divinités c}u sanc:nuaire
de Hie (I'actuel Hiyoshi jinja), au pied du Mont Hiei. Représenté
d’ordinaire comme un jeune novice bonddhique, il était associé,
sur le versant shintd, au dieu-enfant Ninigi no mikoto, petit-fils de
la déesse solaire Amaterasu; et sur le versant bouddhique, & une
autre figure juvénile, le bodhisattva Jizd (ou parfois Miroku, }e futul.-
bouddha). Selon le Sanné hiydki, par exemple : « Il est le dieu [qui
veille sur] la longévité et le bien-étre du placenta [ena] de tous les
atres. Dés Iorigine, depuis les cing révolutions dans le Sfain.mater-
nel, jusqu’an calme de la pensée ultime 4 la fin de la vie, il n’est
rien qui ne soit sous la protection de ce dieu'™. » _

La qualité démiurgique de JOzenji ressort de .d.w’ers t‘extes‘
qui déclarent que ce dernier n’est autre que la divinité (:vhmmez
#HHA) de 1a chaine et de la trame du Ciel et de la Terre. La méme ex-
pression est appliquée & Ugajin (Yamamoto 1998 : 348-355). L'un
et I’autre sont qualifiés de dieux « de la Jongévité et du bonhfaur »,
Tous deux sont des divinités du placenta, qui proteégent la vie hu-
maine du débui 4 la fin, ou mieux, dés avant la conception ¢t jus-
qu’aprés la mort (puisque, selon le bouddhisme, le cycle des vies.et
des morts transcende la vie humaine présente). En tant que tels, ils
s’apparentent au dieu stellaire du « Destin fondamentql_ » (honmyd
A7), autrement dit, I’étoile polaire. Tl est dit de Jizenji que : « Sur
terre, il a pour nom Jizé; au Ciel, il & pour nom Kokizo ", » Ces
deux bodhisattva, dont les noms signifient litiéralement « Matrice
de la Terre » (ou « Celui qui a la terre pour matrice ») et « Matrice
du Ciel » (ou « Celui qui a le ciel pour matrice ») sont les em-
blemes de la Terre et du Ciel, du Yin et du Yang.

Mais ce Jfizenji qui protége les humains contre les inﬂugnpqs
pernicieuses, représentées par des entités comme les « divini-
tés violentes » (kdjin FoA¥), était lui-méme pergu comme l'une
d’entre elles. Son ambivalence se révele dans la croyance qu’il pro-
fite aux bons, mais se manifeste aux méchants comme une divinité
courroucée. La mé&me chose vaut pour Ugajin, ou pour une antre
importante figure du tantrisme médiéval, Matarajin;.fior}t Suzuki
Masataka a récemment moniré qu’il €tait I'un des principaux as-
pects d’une « divimité du destin » (shukujin T6 1), 4 la fois divinité
astrale et embryologique, régissant la vie sur les deux plans macro-
cosmique et microcosmique, astral et intra-utérin (Suzukr 2001 :
264-338). _

La prévalence de I’orthodoxie Zen explique sans doute pour-

10. Cf., entre autres, le Sannd hiyoki, in Shintd taikei ronsersu hen 31 539.
11. Cf., entre autres, le Shichisha ryakuki, in Shinté taiket, Jinja-hen 29 132,
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quoi on ne posséde malheureusement pas de documents concernant
Bodhidharma dans son réle de démiurge. II faut chercher ailleurs,
dans des sources moins contrélées, comme les traditions iconogra-
phiques ou légendaires. Ainsi, il existe au Daruma-dera de Kyoto
une représentation de ce personnage sous la forme d’une statue
de pierre ovoide, au centre des douze animaux ou signes spatio-
temporels du cycle chinois (rat, beeuf, tigre, etc.). Ce simple
exemple, quoique non concluant, suggére qu’il était bien pergu
dans certains milieux, au méme titre que Jlzenji et Ugajin, comme
le régisseur du temps et de I’espace, et comme le maitre des desti-
nées humaines.

La perception de Daruma comme shukiujin est suggérée par
d’autres sources, comme le Meishukushii du dramatarge Konparu
Zenchiku (PinninGTon 1998 @ 492-518). L'ouvrage en question
donne & un vieillard, connu dans la tradition japonaise sous le nom
d’Okina, ce méme caractére de divinité primordiale, et s’efforce
d’établir que les principaux dieux japonais et patriarches bouddhi-
ques sont autant de manifestations d’Okina. Iun de ces patriarches
est précisément Bodhidharma, dont Zenchiku mentionne entre
autres les rapports avec Shétoku. Il raconte en particulier I’ histoire
insolite selon laquelle, lors d™un rituel consacré a la récitation du
Shomangyd (Shrimdlddevi-simhandda-siitra), I'un des prétres, en
ralentissant ind{iment la cadence, menagait de faire dérailler la cé-
rémonie, lorsqu’une grenouille de la mare devant le temple, sautant
sur un rocher, se mit & coasser en cadence et finit par imposer le
bon rythme aux moines médusés. Interrogé sur Iincident, Shotoku
déclara que cette grenouille était une manifestation de Bodhidhar-
ma, venu Jui préter main (ou voix) forte. Cette remarque, toute apo-
cryphe qu’elle soit, laisse deviner une conception de Bodhidharma
bien différente de celle qui prévaut dans le Chan/zen'?. Pourtant,
comme son nom le suggére, Zenchiku connaissait bien le zen, et il
décrit d’ailleurs Okina en termes empruntés i cette école.

Mais les rapports entre Bodhidharma et Okina comme divinité
primordiale, dans son r6le de shukujin, autrement dit, en dieu du

12. Selon la tradition chinoise, Bodhidharma était une manifestation du
bodhisaitva Avalokiteshvara, tout comme Shtoku. Selon la tradition japonaise, il
se serait également réincarné dans la personne de moines éminents comme Gydki
et Eisai. Le Keiran shiiydshii note en passant ce détail biographique aprés avoir
rapporté comment, lors de son retour de Chine, le bateau d’Eisai fut suivi un temps
par une ile flottante. Par a suite, Fisai révéle qu’il s’agissait en fait d’un prétre du
nom de Hossho-b6, réincarné en 1'un des dragons du palais sous-marin des dra-
gons (et assimilé ici implicitement 4 1a divinité Benzaiten). Cf. T 76: 627b.
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destin et des astres, mais aussi en divinité des stations et des Iimites
_ autant d’associations suggérées par le terme shuku f& — sont
encore plus complexes que ne le suggere Zenchiku.. ,Notons en pas-
sant que ce texte de Zenchiku a souvent été déprécie par les spécia-
listes du nd, qui n’y ont vu qu’une série d’élucubrations. Blep an
contraire, Zenchiku semble s’inscrire dans une tradition ésotérique
bien réclle, et certaines de ses idées religicuses se retrouvent,
quoique moins développées, chez Zeami. Zenchiku fait remonter
1a tradition du sarugaku aux soixante-six pieces de pantomime que
Shotoku Taishi aurait demandé i son ministre Hata no Kokatsu
d’exécuter, pour pacifier le pays lors d'une série de troubles. Pour
le remercier, Shotoku aurait donné a Kokatsu deux masques, ll’un
d’Okina, I’autre d’un démon. Mais Kokatsu dfit bientdt venir i
nouveau en aide i Shotoku, lorsque celui-ci se trouva directement
menacé par son adversaire Moriya, le chef du clan Mononobe.
Kokatsu aurait alors tranché la téte de Moriya . A
Cependant, si ce dernier joue dans la légende de Shotgku ]e_
role d’adversaire démoniaque, son vainqueur, Kobkatsu, a lui aussi
décidément un aspect démoniaque. La légende rapporte en e*fﬁ?t
que ce personnage, qui avait &t découvert enfant dan§ un esquif
échoué sur la rive, repartit vers la fin de sa vie par la voie de-s flots.
Sa barque finit par échouer dans la baie de Sha_kushi en\Haru\na’,. et
lorsque des pécheurs la hisserent sur le rivage, ils trouvérent a I'in-
térieur un étre qui n’avait plus forme humaine. Cet &tre comumenca
a les hanter et 2 provoguer toutes sortes d’¢vénements éFranges, de
sorte que les gens du lieu, pour I'apaiser, finirent par lui consacrer
un culte. Ce nouveau dieu prit pour nom Daikd [var. Osake] Dai-
mydiin, la Grande Divinité Terrible 14 Cest ce méme dielg qui fut
vénéré par la suite au Ko6ryiji, dans le quartier d’Uzumasa a Kyoto\,
temple 2 'origine fondé pour Hata no Kakatsu ej[ son ’cllan, et o
se pratique encore le culte de Matarajin, autre d;y‘l‘mte étrangere
associée aux épidémies, et également manifestation du shukigin
(« divinité du destin »). i o
Dans son role comme protecteur de Shotoku, Kokatsu, I'an-
cétre du clan Hata, d’origine coréenne, est concurrencé par un
autre coréen, le général Nichira. Aprés étre devenu le précepteur de
Shétoku, Nichira a une entrevue violente avec Moriya, qui est ter-
rassé (mais non tué) par le protecteur invisible de Nichira, le tengu

13. Cf. Zenchiku, Meishukushil, in OMOTE ct Katd 1974 ; 407. ‘ _
14, Cf. Zeami, Ftshikaden, in OmoTe et Kato 1974 ¢ 39-40; cf. aussi RIMER
ef YaMazAKL 1084 : 34,
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Zegaibd. Nichira se retire du monde lorsqu’il apprend que sa fa-
mille, restée en Corée, a ét€ massacrée par le roi de Packche. Il entre
alors en samddhi permanent sur le Mont Atago®. Ici, le théme
Shingon de I'« obtention de la bouddhéité en ce corps méme »
(sokushin jobutsu) semble se superposer a la notion de male mort.
Nichira est donc, tout comme Kdkatsu, une sorte d’esprit vengeur
(gory0). Il est par la suite déifié au Mont Atago comme un avatar
de Shogun Jizd (« Général Jizd ») et commandant des troupes de
tengu. Comme I’a montré Yanagita Kunio, le terme « Shogun »
renvoie aussi a ’astre ambulant Daishdgun et aux « tertres de
Daishdgun », censés protéger, comme le Mont Atago lui-méme, le
nord-ouest de la capitale, direction tenue pour source d’intrusions
démoniaques et d’épidémies (YanaciTa 1990, 15:23, 76). La mon-
ture de Nichira (Shogun Jiz6) est d’ailleurs le sanglier, symbole du
nord-ouest. Il est le maitre des fengu, et semble en méme temps
participer de leur nature démoniaque. Le caractére ambivalent de
ce personnage suggere qu’il sagit 14 encore, comme dans le cas
des sae no kami (ou ddsojin), d’un dieu des limites. On retrouve
également sous cette forme du bodhisattva Jizd, protecteur des en-
fants, I’aspect « dieu du placenta » (ena kdjin).

Kokatsu et Nichira ont pour point commun d’&tre des alliés
surnaturels de Shotoku dans sa lutte contre les puissances du Mal
(c’est-a-dire, en I’occurrence, opposées au bouddhisme), représen-
tées par Moriya. La méme chose vaut pour Bodhidharma. On1’a vu
intervenir a deux reprises, comme protecteur d’un point stratégique
(Kataoka) sous forme de divinité des carrefours, et comme chef de
cérémonie, sous forme de batracien, dans un rite de protection de
I’Etat. Sous sa forme d’esprit vengeur, il aurait également, selon
une piece de joriri par Chikamatsu, aveuglé Moriya'®. Ainsi donc,
Bodhidharma, Nichira et Hata no Kokatsu semblent fonctionnelle-
ment apparentés comme protecteurs et/ou précepteurs de Shétoku,
et il est tentant de suivre Zenchiku lorsqu’il les considére comme
trois aspects de la méme divinité primordiale, Okina sous la forme
de shikujin, divinité du destin ambivalente, vénérée entre autres
comme un dieu des épidémies. Le terme shukujin s’ écrit parfois
aussi shugtjin ~FE ! (divinité protectrice du palais), et ce dieu
semble avoir effectivement protégé le palais impérial. Mais, si I'on

15. Cf. BoucHy 1979. Selon une autre version, Nichira aurait été tué par les
€missaires du roi de Paekche. Dans fes deux cas, il a toutes les caractéristiques
d’un « esprit vengeur » (onryé).

16. Cf. Shétoku taishi e denki, cité in Ko 1932 ; 398-99,
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considére que le terme « palais » désigne aussi la matrice mater-
nelle, cette appellation de shugiijin convient €galement & un dieu
du placenta.

UN DEMON VENU I’ AILLEURS

Comme Nichira, Daruma est venu de I’Ouest. Malheureuse-
ment, il n’apparait guere dans les sources médiévales en dehors de
la tradition Zen, et lorsqu’il est question de lui, ¢’est toujours dans
son role de patriarche. Toutefois, certains documents de la tradition
Tendai fournissent peut-étre un indice quant a d’autres tdles qu’il
a pu jouer. Ces documents ont trait & une divinité tui€laire de la
branche du Onjdji (ou Miidera), divinité elle aussi associce a la
Corée, Shinra mydjin £ #ERIHT (lictéralement « Claire Divinité de
Silla »). La référence au royaume coréen de Silla ne doit pas étre
prise trop  la lettre, elle souligne simplement le caractére étranger
du dien. '

1l existe peut-&tre un rapport entre ce Shinra my6jin et Bodhi-
dharma. Selon la tradition du Miidera, Shinra mydjin avait suivi
Enchin (ca. 814-891) lors de son retour de Chine, et s’était institné
protecteur de son monastére. Or, ce diev mystérieux est dans cer-
tains textes assimilé au dieu du Songshan, et il passait de surcroit
pour une divinité épidémique pouvant causer la maladie aussi bien
que protéger contre elle (YamamoTo 1998 : 86-98). On trouve dans
plusieurs biographies de maftres Chan 'histoire de la conversion
de ce dieu au bouddhisme Chan, Tl aurait ainsi regu les Défenses
zen (aussi appelés « Défenses spirituelles de Bodhidharma »). Son
temple était une grotte du Songshan, peut-étre la méme que celle
ot Bodhidharma passa ses neuf années en méditation. Il semble
donc tout a fait possible que, dans I’imaginaire populaire, 1'image
du farouche ascéte indien ait pu fusionner avec celle du dieu de la
montagne. Cet amalgame aurait au moins le mérite de nous fournir
un lien entre la légende chinoise de Bodhidharma et la redéfinition
ultéricure du personnage, diiment japonisé, comme divinité de la
variole.

Une autre piste intéressante est celle qui méne de Shinra
mybdjin au « dieu rageur » Susanoo no mikoto. Selon certaines
sources, ce dernier, aprés avoir été envoyé en exil pour avoir me-
nacé sa sceur Amaterasu, aurait émigré en Corée (Yamamoto 1998 :
151-152). Susanoo est aussi identifié 4 Gozu tennd, un trés puissant
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dieu des €pidémies, qui protége ceux qui le vénérent, mais décime
les infideles. Ainsi, les prétres du Miidera ou du sanctuaire de Gion
tenaient cette menace a peine voilée au-dessus des tétes de 1’empe-
reur et de son peuple,

Selon une légende citée par Yamamoto Hiroko, Susanoo se
serait lui-méme manifesté en Chine comme dieu du Songshan
(Yamamoro 1998 : 96-97). 1l apparut tout d’abord au prétre En-
chin comme un étre thériomorphique, avec une téte de vieillard
et un corps de serpent. Sous cette forme, il prétend se nommer
Ugajin, un nom qui, comme on 1’a noté, est associé a la déesse
Benzaiten. Nous semblons bien loin de Bodhidharma. Et pourtant,
le nom d’Ugajin rappelle une représentation de Bodhidharma, le
ryiimaki-Daruma, dont la téte émerge des anneaux d’un énorme
serpent ou dragon (Kipo 1932 : 573). 1l existe d’autres associations
symboliques possibles entre Bodhidharma et Ugajin, en tant que
dieux du placenta. Mentionnons par ailleurs une poupée Daruma
dotée d’une barbe et de longs sourcils formant le caractére chinois
« huit », et nommée « Hachi6ji no Daruma » (le « Daruma au
caractére huit»}). Le terme « Aachidji » évoque immédiatement
les « Huit Princes » (Hachiji), enfants ou émissaires du dieu des
épidémies Gozu tennd, mentionné plus haut. Une autre forme de
Daruma, dite « Tama-Daruma » 2 EEEEE (Darama au Joyau),
était répandue dans les régions de séricieulture, ou fleurissait le
cuite des kachidji.

DARUMA, DIEU DE LA VARIOLE

La premiére épidémie de variole est enregistrée au Japon au
début du vur sigcle, durant 1’ére Tenpyd. A mesure que Ja mala-
die devient endémique, les gens se résignent & 1’attraper une fois
dans leur vie et prient seulement pour qu’elle soit 1égére. La robe
rouge de Daruma est de toute évidence I'un des éléments qui ont
contribué a la métamorphose de Daruma en dicu des épidémies, et
plus précisément en dieu de la variole — & moins que ce ne soit
I'inverse. En effet, le dieu de la variole est censé aimer le rouge,
et on essaje donc de lui plaire en peignant tout en rouge, dans
I’espoir d’un rétablissement rapide du malade. Le symbolisme de
la couleur rouge est surdéterminé. En tant que couleur du sang et
de la vie, ¢’€tait notamment un élément apotropaique largement
utilisé dans les exorcismes. Ce symbolisme a récemment . &té
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étudié par Yoshino Hiroko dans un ouvrage consacr€, précisément, -
a Daruma

Il faut aussi mentionner dans ce contexte épidémique la relation
entre Daruma et la figure du shdjé (orang-outan). Dans I'imagi-
naire chinois et japonais prémoderne, 1’orang-outan est un singe
4uX traits humains qui aime le vin (d’ol son teint cramoisi). Le
terme shdjé est employé au sens figuré pour désigner un ivrogne,
et la « fisvre d’orang-outan » (shéjé netsu) désigne la scarlatine™®,
Il était également réputé pour sa bétise. Selon Kita Sadakichi,
vers 1’époque de Muromachi, 1’image du shdjé s'est transformée,
pour des raisons obscures, de celle d’un singe anthropoide assez.
stupide en celle d’un dien du bonheur vivant dans la mer (et plus
précisément dans le palais du roi-dragon) et susceptible d’offrir
I’immortalité aux hommes . Tl fut méme pendant un temps inclus
dans le groupe des « Sept dieux du bonheur » (shichi fukujin). Dans
la pigce nd « Shojo », un shdjo appara.lt sous la forme d’un enfant 3
un tavernier pour lui acheter du vin, tandis qu’un autre se fait pren-
dre dans le filet d’un pécheur, qu’il récompensera plus tard pour
T’avoir reldché (Kira 1976 : 298-99). Le shdjo était également censé
posséder un flacon de vin qui ne se vidait jamais, signe qu’il éiait
un dieu de la richesse et de 'immortalité. Cependant, il était aussi
considéré comme un esprit malveillant (goryd), celui des individns
morts en exil. Il en vint & &tre per¢u comme un dieu des épidémies,
et notamment de la variole — 14 encore, sans douie a cause de sa
couleur rouge. Pour ne citer qu’un exemple, la féte du Adsdgami qui
eut lieu en 1836 fut nommée shdjé matsuri*. Son iniage est parfois
associée a celle de Shuten doji, le juvénile démon d’Oeyama, grand
buveur de vin et divinité épidémique (Takanasur 1992 : 102-104).

17. Cf. Yostmo 1995, Malheureusement, Uautenr tend & réduire toutes les
données mythologiques & des élucubrations complexes sur ke symbolisme du Yin
et du Yang et des Cing Phases on Eléments (wuxing) de la cosmglogie chinoise.
Si, dans le cas de Daruma, sa théorie a le mérite d’attirer I’ attention sur 1’impor-
tance symbolique de I”« homme rouge », elle péche par excés en faisant de celui-
ci un simpte symbole dec 1'élément Feu, Elie omet d’ailleurs de mentionner que
Darzma était ine divinité de la variole, et se concentre sur la féte du Nouvel An,
au cours de laquelle sont vendues les poupées Daruma, en 1'interprétant comine '
un festival du feu. '

.18, Rotermund (1991 : 274) note que le terme shdjo désigne aussi «un
masque de N6, représentant un jeune homme fantdme aux memes couleurs, ainsi
quiun foulard rouge dont on aurait — geste magico-thérapeutique — couvert la
téte du malade. »

19. Cf. Krra 1976 : 296-300; et CasaL 1956: 48-49. Casal pense que la
figure du shijé a pu étre influencée par celle du satyre grec, autre grand amateur
de beuveries.

20. Cf. Fude makase, s.v. 12/2/1836 cité in ROTERMUND 1991 274,
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Une poupée de shdjd, ressemblant parfois & celle de Daruma,
était vénérée dans les maisons frappées par la variole. Le culte
du shdjo est dit remonter au fondateur de la secte Zen Obaku, le
maitre chinois Ingen (Yinyuan Longqi, 1592-1673), qui aurait
établi un rite prenant pour objet ce personnage dans le but de
rendre une épidémie de variole plus légére®. Selon cette tradition,
ce méme Ingen serait le modéle des poupées du « moinillon qui se
releve » (okiagari koboshi). En effet, pour remercier Ingen d’avoir
amadoué le shdjd et rendu I'épidémie 1égére, les fideles auraient
fabriqué une image de lui ressemblant au « vieillard inversable »
(budaoweng TH)%5) de la tradition chinoise, et les deux images
(du shdjé et du moine) en vinrent ainsi i étre vénérées cite 2 cdte.
On trouve certaines représentations du s4676 sous la forme de deux
poupées, ressemblant a des Daruma et tenant une louche, accompa-
enées de deux okiagari koboshi, poupées Daruma des deux sexes.
Ce n’est donc pas par pure coincidence que la poupée Daruma se
retrouve aux cdtés de celle du shdjé sur I’autel domestique dédié
aux dieux de la variole.

A ces affinités « épidémiques », suggérées par la rougeur du
teint ou du vétement, il faudrait ajouter d’autres affinités moins
€pidermiques, comme les rapports élusifs de Daruma avec les
singes en général, et peut-&tre avec le simiesque Sarutahiko. Pour
des raisons passablement obscures, Daruma est dit étre le patron
des chevaux et des singes. Une autre histoire insolite a trait & ses
rapports avec le « Prince de I'écurie » (Umayado no 6ji), autre-
ment dit Shotoku, que sa 1égende fait naitre dans une écurie. A
cette occasion, Bodhidharma, réincarné en cheval, aurait henni par
trois fois (Kipo 1932 : 526). Daruma était également le patron des
vétérinaires pour chevaux. La fonction de protecteur des chevanx
évoque €galement des figures comme les bodhisattva Kokiizd et
Batd Kannon, et les Iégendes relatives a I’origine des vers a soie.
Hata no Kdkatsu, le contemporain de Bodhidharma dans la 18-
gende, s”était aussi illustré en mettant fin & un culte dont la divinité
était un « ver » — et on trouve non loin du Koryiiji, dans le quartier
d’Uzumasa (dans la banlieue ouest de Kyoto), ancien fief des Hata,
un sanctuajre dédié  la divinité des vers 4 sole®,

Les singes étaient apparcmment utilisés dans certains rites
contre la variole. Ils étaient percus comme des messagers du dieu

21. Cf. Jashit honsd kémoku keimé (1844), cité in RoTERMUND 1991 : 96-97.
22. Sur le culte de cette étrange divinité, of. Nihonshoki, NKBT, dans la tra-
duction de W. G. Aston (Aston 1972: 188-189).
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Shézenshin, une divinité d’origine indienne dont Bodhidharmga
aurait transmis le rite. Il vaut la peine de noter que le nom de ce
dieu rappelle celui de Jiizenji, divinit¢ du Mont Hiei dont nous
avons vu le rdle important, et qui avait elle aussi des singes pour
émissaires. Dans Jes rites contre la variole, on faisait dapser up
singe (saru-mawashi) pour déterminer si la maladie serait 1égére
ou non. Selon le Sarumawashi ki, « La divinité principale {(honzon)
du saru-mawashi est le premier patriarche [Bodhidharmal], la divi-
nité protectrice en est Sarutahiko. » (Ko 1932 : 527) La fonction
apotropaique de ce rituel est soulignées par le Saruya denki, qui
mentionne une légende selon laquelle Sarutahiko aurait fait danser
des singes pour mettre en déroute I'armée des démons (Kipo 1932
528).

Daruma est donc I'un de ces « dieux en vogue » (hayarigami)
dont on a voulu faire une des caractéristiques de 1’époque d’Edo .
Un cas classique de havarigami est le namazu, divinité a forme de
poisson-chat tenue pour responsable des séismes et que 1'on s’ef-
forcait de se propitier par un culte. Cornelius Ouwehand a décrit
la résurgence de ce culte i la suite du grand tremblement de terre
d’Edo en 1855 (Ouwrnann 1964). Ses affinités avec Daruma en
tant que dicu des calamités (yakujin JEAH) ressortent par exemple
d’un wukivo-e représentant Daruma en poisson-chat. Tl s’agit en
["occurrence d’une sorte de jeu visuel, dans lequel la gueule du
monstre devient le visage de Daruma, lequel nous regarde a travers
une bréche dans un mur (Kino 1932 : 510). Selon W. L. Hildburgh,
Daruma était effectivement encore vénéré au début du siécle
comme protecteur contre les séismes”. Mais le personnage a des
aspects inquiétants. 11 était par exemple le patron des mendiants, et
par conséquent, comme le namazu, une fisure du chaos menagant
I’ordre établi. Un autre dessin le représente comme un monstre
aux longues dents (kikai no Daruma &% D), appelé mons-
tre Daruma (Ko 1932 : 511, 523). Le ¢6té « rouge » de Bodhi-
dharma prend aussi une connotation plus sombre avee le motif du
« Daruma sanglant » (chi Daruma IfiL3EES), renvoyant & diverses
pigces dramatiques du théétre d’Edo, au cours desquelles 1’image
de Daruma se trouve maculée de sang®. Ce genre d’associations

23. Sur cette question, 1"onvrage fondamental reste celui de Miyata Noboru
(MrvaTa 1993).

24. Cf. HipeurcH 1918 : 57. Hildburgh omet de mentionner le rapport avec
le namazu et ne retient que I'image du Daruma « inébranlable ».

25. Cf. par exemple Asakusa reikenki, cité in Kipo 1932 : 403-411.
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n’est pas gratuit; il suggere que Bodhidharma n’était pas toujours
I’innocent compagnon des jeux enfantins, mais pouvait 4 1"occa-
sion étre le témoin, sinon la cause, de sombres tragédies.

BODHIDHARMA A CONTRE-COURANT

Arrétons-nous un moment sur la représentation de « Bodhi-
dharma traversant le Yangze sur une feuille de roscau, » bien con-
nue des historiens de I’art sino-japonais. Le plus ancien traitement
du theme date du début du x1® siécle et contient une inscription de
Rujing (1163-1228), le maitre du fondateur de I’école japonaise du
5616, Dogen (1200-1253). Un second tableau, préservé au Japon,
contient une inscription du mafitre Chan Wuzhun Shifan (1177-
1249)%, On a également un estampage sur pierre du monastére
de Shaolin, daté du milieu du x1® siécle. Une premiére étude a été
effectuée par Li Chu-tsing. Li se concentre sur un tableau de Ding
Yunpeng, conservé dans la Collection Charles A, Drenowatz a
Ziirich, et le trouve atypique des peintures Chan sur le méme théme.
Il n’y voit qu’un « interlude intéressant dans le développement de
la peinture Chan ». Son interprétation reléve de "orthodoxie Chan
et sa méthodologie est celle de ’histoire de [art classique.

Une tentative d’interprétation plus récente et intéressante est
celle de Charles Lachman. Celui-ci note que la premi¢re « biogra-
phie » de Bodhidharma qui mentionne la traversée insolite date de
1108, et que le théme ne devient pas courant avant le xi® siécle
(Lacuman 1993 : 257). Se demandant pourquoi cet épisode, repré-
senté sur la pierre et en peinture, a €€ omis des recueils écrits con-
temporains, il remargue : « A moins, bien s{ir, que la représentation
de Bodhidharma sur un roseau n’ait eu 4 I’époque une signification
différente de celle qu’elle devait acquérir par la suite. » 1l semble
avoir touché juste sur ce point, méme s’il reste en fin de compte
prisonnier des contraintes interprétatives du Chan traditionnel.
Ainsi, tout en soulignant, a juste titre, que le motif du roseau a été
dans I’ensemble ignoré tant par les historiens de I'art que par les
bouddhologues, Lachman lui-méme élude le probléme - non sans
remarquer que, pour traverser un fleuve aussi large que le Yangze,
«la feuille de roseau ne semblait pas la solution évidente ».
(LAacaman 1993 : 258). 1l est significatif que le titre de son essai
soit devenu « Why Did The Patriarch Cross The River? » et que le

26. Cité in Lachman 1993 253,
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roseau n’apparaisse plus que dans le sous-titre, pour qualifier le pa-
triarche indien (« The “Rushleaf Bodhidharma” Reconsidered »).

Selon Lachman, qui reprend ici une suggestion de Helmut
Brinker (BRINKER 1973 : 29-30), cette image est une combinaison
de (ou entre en résonance avec) divers thémes et sources, notam-
ment « Shikyamuni sortant de la montagne » et « Guanyin i la
branche de saule ». Cependant, nous dit Lachman, le récit de la tra-
versée du Yangze sur une feuille de rosean n’est pas en son essence
biographique, comme on 1’a cru jusqu’ici; ¢’est bien plutdt « une
icone sédimentée et polysémique du patriarche paradigmatique,
une image qui, structureilement et thématiquement, fait simukta-
nément référence au Bouddha et a sa décision cruciale de sortir de
la montagne; aux arhats qui luttent assidliment pour traverser le
gué; et a la voix poétigue (du Classique de la Poésie) qui refuse
d’étre empéchée d’atteindre son but par de simples obstacles phy-
siques. D’une certaine maniere, chacun de ces éléments s’inscrit
dans I'effort de salut individue! et la détermination que ’école du
Chan défendait en général, et qu’elle investit dans Bodhidharma
en particulier. » (LACHMAN 1993 : 266) 11 est possible que ces réfé-
rences aient joué dans le contexte du Chan ou de la peinture lettrée.
Mais de toute évidence, & part I'allusion au passage du Shi jing
{« Qui dit que la riviére est large?/ On peut la passer sur un simple
roseau ! »), aucune d’entre elles ne renvoie au motif qu’elles sont
censées expliquer, qui est précisément le roseau. C’est ke probleme
lorsqu’on limite U'interprétation au contexte Chan de la (ransmis-
sion patriarcale ou au contexte artistique, alors que la figure de
Bodhidharma avait de toute évidence dépassé ces domaines pour
se diffuser dans la culture populaire et fusionner avec des motifs
folkloriques. Ce second niveau d’interprétation apparait plutét an
sein d’arts décoratifs tels que les ukivo-e, netsuke, e-hon, etc., ot le
récit est moins convenu que dans la tradition textuelle .orthodoxe.
Ce qui parait n’€tre qu’un syncrétisme douteux, aberrant, et par
conséquent indigne d’étre étudié, releve peut-étre en réalité d’une
logique plus profonde.

Un indice est fourni involontairement par Li Chu-tsing lors-
qu’il signale I'existence d’une peinture japonaise du début du
xivesiecle (actuellement au J6doji, dans le département de Shi-
zuoka), comportant une inscription du maitre Chan Yishan Yining
(jap. Issan Ichinei, 1244-1317). Cette ocuvre dépeint Bodhidharma
« comme un personnage massif et musclé, doté d’une énornme téte
aux traits impressionnants, [...] tenant un trident, la téte entourée
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d’un halo » (L1 1971 : 69). Le motif du trident rappelle plutdt les
divinités tantriques: dans le contexte sino-japonais, on connait par

_exemple plusieurs représentations du Roi Gandharva, personnage’

redoutable, qui dompte les démons des maladies infantiles et em-
pale leurs tétes sur son trident — tout en étant visiblement luyi-
méme d’origine démoniaque ¥. '

Mais Ie motif de la feuille de roseau pointe dans la méme di-
rection — celle des divinités épidémiques. On trouve dans certains
documents dn sanctuaire de Gozu tenn& i Tsushima (en Owari,
actuel département d’Aichi) une version du mythe de 1a création
de 1’archipel japonais, dans laquelle la déesse Amaterasu, debout
sur le pont flottant céleste, agite de la pointe de sa lance 1"océan
en dessous, et de ’écume ainsi produite crée 1'fle de Tsushima.
Apparait alors, flottant sur une feuille de roseau, un vieillard qui se
présente comme le dieu tutélaire du lien, et déclare qu’il deviendra
par la suite un dicu des ¢pidémies. Dans d’autres variantes, il s”agit
clairement de Gozu tennd, et la feuille de roscau se tranforme en
un vajra A une pointe, instrument rituel tantrique, qui se métamor-
phose & son tour pour donner naissance a 1’archipel japonais*. Au
cours du rituel d’expulsion des €pidémies tel qu’il se pratique en-
core & Tsushima, Gozu tennd, aprés avoir ét€ diment vénéré dans
son sanctuaire, est renvoyé sur un esquif de roscaux. Le motif de
la feuiile de roseau semble donc relier Gozu tennd et Bodhidharma
comme dieux épidémiques.

Méme dans [’école Zen, on voit se profiler une autre concep-
tion, plus complexe, de Bodhidharma. Ainsi, dans une biographie
tardive de Dogen, on apprend que ce dernier, étant tombé malade
durant son séjour en Chine, fut sauvé in extremis par le kami Tnari,
lequel lui denna une pilule qui « disperse les poisons et guérit tous
les maux® ». Toutefois, dans les premiéres versions, il s’agissait
du dieu chinois Daigenshuri, un dieu de la montagne, et protecteur
du monastére ol avait résidé Dogen (Durt 1983 607-608). Dans
une variante ultérieure, il s’agit de la fille du roi-niga (qui dans
le Shitra du Lotus donne au Bouddha le joyau qui exauce tous les
voeux). Celle-ci est dépeinte sortant de I'cau et donnant le reméde
aux compagnons de Dégen, tandis qu’un gigantesque et spectral

27. Cf. par exemple Kakuzenshd, in T. Zuzd 4: 366-375.

28. Cf. YamamoTo 1998 @ 586-588. Sur le Japon, « pays divin » en forme de
vajra i une pointe, cf. aussi Keiran shilydshi, T. 76: 626.

29. L’histoire apparait dans le Teiho kenzeiki zue (1802), in Sétéshil zensho,
Shiden 2: 90-91.
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Daruma surgit d’une vallée, derriére les collines *. On se souvient
que Daruma a €t€ lui-méme empoisonné, ce qui, dans la logique
hagiographique, fait de lui un « maftre des poisons ». D’ailleurs,
la 1égende précise qu’il avait déja pris par deux fois du poison, en
connaissance de cause et sans en souffrir; ce n’est qu’a la troisiéme
tentative d’empoisonnement, aprés avoir (ransmis son enseigne-
ment 4 son disciple Huike, qu’il résolut de tirer sa révérence — et
encore, comme on 1’a vu, s’ agissait-il d’une mort apparente. Il vant
la peine de noter que la variole était aussi pergue comme une sorte
d’empoisonnement « feetal » — sinon fatal — transmis par la mére
a I'enfant (FurTH 1999 : 172-182). Par ailleurs, la fonction de rec-
teur des destinées, que nous avons mentionnée plus haut, évoque
également ces textes, répandus dans le Tendai et largement inspi-
1és du taoisme, sur « la méthode de Bodhidharma pour connaitre
Pheure de sa mort™® ». On notera enfin que Daruma et Daigenshuri
sont vénérés a ’arriére de |’ autel principal, en paire (DurT 1983 :
608). Ce culte n’est pas sans rappeler celui de la « porte de der-
riere » (ushirodo) des temples, dédié 4 Matarajin ou 4 d’autres
divinités semblables, protecteurs au passé douteux et a la nature
ambivalente*2, Daruma est en général placé i gauche {au nord-
ouest), Daigenshuri & droite (au nord-est). Les deux directions sont
associées a la « porte des démomns » (kimmon).

DARUMA DIEU DU BONHEUR

Nous pouvons maintenant retourner a notre question du départ :

comment expliquer le fait que Daruma soit devenu si populaire a

I’époque d’Edo 7 C’est I’aboutissement d’une évolution complexe,
qui I’a métamorphosé d’« esprit malveillant » en divinité des ca-
refours, en dieu du placenta et recteur des destinées humaines, et
pour finir en dieu des épidémies et dieu du bonheur. Beaucoup de
facteurs ont contribué a cette évolution. Si I’on a ici insist€ sur
la dimension symboligue, il est clair que tout ne s’est pas joué a
ce niveau et que des facteurs sociologiques et économiques sont
également entrés en ligne de compte (BeLLeviLLE 2000). Le déve-

30. Cf. Echizen no kuni Fiheiji kaisanki {1689), coll. Tokyo University
Historiographical Institute; publié in Yoxorama 1968: 248-270. (Je dois cette
information & Duncan Williams.)

31. Cf. entre autres Keiran shitvéshii, T 76: 779¢, 781c¢; et Faure 1991 ;
185-187.

32. Voir notamment & ce sujet Suzukr 2001 : 197-337.
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loppement, & partir de la fin de I'époque de Muromachi, de larges
agglomérations urbaines et commerciales comme Sakai, Osaka et
Edo, et de centres de production et de dissémination de produits
répondant a la nouvelle culture urbaine entrent bien évidemment
en ligne de compte. C’est 4 ce moment qu’apparaissent les « mar-
chés de Daruma™® ». A cela vient peut-8tre s’ajouter la disparition
progressive de groupes sociaux comme les shémonji, qui, dans leur
porte-a-porte (kadozuke) du Nouvel An, ont joué un réle important
dans le développement et la préservation des rituels centrés sur
certaines divinités du bonheur, et en méme temps freiné leur « po-
pularisation ». Selon Komatsu Kazuhiko, ces divinités, & partir du
moment ou elles ne furent plus associées a des groupes spécialisés
et de basse condition (comme les shdmonji ou les hinin), auraient
perdu leur aura d’étrangeté et se seraient folklorisées (Komarsu
1998 138-140).

La popularit€¢ de Daruma est aussi de toute évidence lie a
la vogue des poupées basculantes comme porte-bonheur. Les pre-
mieres poupées de ce type au Japon ne sont d’ailleurs pas celles de
Daruma, mais d’un personnage nommé okiagari koboshi, le « moi-
nillon qui se reléve ». Le terme, comme celui de Daruma plus tard,
désignait en argot les prostituées (Kmo 1932 ; 568). Ce moinillon
{ou « gamin », autre signification de koboshi) n’apparait au Japon
que vers ’époque de Muromachi, mais il existe un prédécesseur
chinois, qui semble avoir ét€ en vogue depuis les Tang. La poupée
chinoise avait pour nom budaoweng (« vieillard inversable ).
Comme on I’a noté, outre les connotations sexuelles, le symbo-
lisme de « culbute » évoquait le rétablissement rapide. Ce n’est en
effet qu’a partir du moment ot les poupées en question {okiagari
koboshi ou okiagari Daruma) sont associées 4 la variole qu’elles
deviennent vraiment populaires, plus qu’elles ne 1’avaient jamais
été en Chine.

Lorsqu’on retrace le chemin parcouru, on constate qu’il exisie,
concernant Bodhidharma, non pas une, mais deux traditions de
statut bien différent: tout comme Freud distinguait entre le con-
tenu manifeste et le contenu latent des réves, il est possible de
distinguer dans le cas présent entre la sigmification symbolique
manifeste, relevant de la tradition orthodoxe qui réduit Bodhidhar-
ma a un patriarche zen, et les sigmfications latentes, relevant des
traditions populaires, et reposant sur une constante dissémination

33, L'aspect commercial du culte de Daruma est décrit in Minecisul 2002 et
McFarLanD 1987.
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symbolique. La premiére tend a s’imposer et & imposer le silence
aux secondes, mais celles-ci interrompent parfois son discours
hégémonique et monotone, faisant irruption aux endroits les plus
imprévus, sous les aspects les plus insolites. Ce sont certains de
ses aspects que j'ai cherché & décrire. En résumé, Bodhidharma est
un dieu aux nombreux visages, initialement courrouc<, mais qui,
apres bien des rebondissements, a su devenir un dieu du bonheur.

Cette évolution participe d’un processus d’euphémisation des
divinités médiévales, dont la période d’Edo marque un tournant,
De nombreux dieux qui, dans le Japon médiéval, étaient au centre
de rituels secrets et parfois sombres, deviennent apres I’époque
de Muromachi des divinités folkloriques « populaires ». Le chan-
gement qui se produit A cette époque peut se caractériser comme
une domestication des dieux. C’est ainsi que les ambivalents
ddsojfin ou sai no kami, dieux sexuels et divinités des obstacles, se
transforment en divinités de la richesse. La déesse Uzume devient
la joufflue Okame, le « dieu sombre » Daikoku prend du ventre et
se fait jovial. Tous deviennent plus pragmatiques et ludiques, et
leurs aspects sexuels, tout en étant mis en avant, sont vidés de leur
contenu religicux. On voit ainsi Okame en admiration devant un
masque de Tengu (Sarutahiko) dont le nez se dresse verticalement,
comme un phallus en érection. Dans d’autres représentations, le
nez est devenu gigantesque et une minuscule Okame a enirepris
d’y grimper. Dans certaines statuettes du couple, les joues et les
levres d’Okame représentent unc vulve, le nez de Sarutahiko
un pénis. Dans les marchés d'Edo, par exemple dans celui du
temple de Kannon d’ Asakusa, on vendait aussi des phallus rouges
talismaniques ressemblant & Daruma. On pourrait multiplier les
exemples.

Mais cette désacralisation débonnaire participe du méme mou-
vement de sécularisation qui explique que ces symboles sexuels,
désormais incompris, seront a I’époque Meiji jugés scandaleux, et
censurés dés 1873, Pour un temps, |"humour populaire s’amuse &
les déguiser sous des formes anodines, repérables aux seuls yeux
exercés. C’est ainsi qu’Okame, dans une chapelle du Senbon Sha-
kadd i Kyoto, tient dans ses mains un étrange champignon qu’elle
semble offrir aux fideles. De méme, certaines statues apparemment
orthodoxes de Daikoku et de Jizd, coiffées d’un capuchon, réve-
lent, lorsqu’on les examine de derriére, une silhouette éminemment
phallique. Les éléments ambivalents sont maintenant marginalisés
ou réprimés. Privé de son aura de sacralité, le sexe s’est trouvé
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réduit a la paillardise ou 4 la pornographie, tandis que certains rites
sexuels tantriques étaient condamnés comme hérétiques, relevant
de la magie noire. Quant a leurs représentants divins ou 4 leurs ob-
jets de culte, ils ont perdu le mystére qui faisait leur pouvoir. Ainsi
donc, I'atmosphére paillarde des cultes phalliques de 1’époque
d’Edo ne doit pas nous tromper: si par certains ¢dtés ils préservent
les anciens rites agraires, par d’autres ils participent activement a la
« démythologisation » de la religion japonaise. Au terme de ce pro-
cessus, les poupées Daruma ont perdu leur symbolisme phallique
pour devenir de simples jouets ou souvenirs. Peut-8tre Ia dérision
qui frappe les anciens symboles phalliques n’est-¢lle pas simple-
ment la marque d’un recu! du religieux, mais aussi dans certaing
cas le revers de la peur — une peur qui est maintenant réprimée,
incapable de s’exprimer symboliquement comme elle pouvait le
faire par le biais des divinités médiévales.

Au cours de F'époque d’Edo, les dieux des épidémies ont donc
fini par devenir des dieux du bonheur, perdant ainsi leurs aspects
terrfiants. La transformation de Daruma suit le méme modéle par
lesquels les « esprits malveillants » (onryd) s’étaient transformés
en « augustes esprits » (goryd), et finalement en dieux du bonheur.
Telle est ’ambivalence des dieux japonais, qui, méme s’ils peuvent
punir ceux qui les ignorent, protégent ceux qui les vénérent. Mais
a4 l'inverse, méme une fois établis dans leur réle de « dieux du
bonheur », ils sont toujours susceptibles de créer des ennuis si on
leur manque de respect. Divers indices suggérent que Daruma fut
vénéré initialement (du moins en dehors des milieux zen) comme
I’'un de ces esprits malveillants. S’il fut par la suite euphémisé,
voire tourné en ridicule, c’est précisément parce qu’il avait ins-
piré¢ (et continuait peut-€tre dans certains cas a inspirer) la peur.
Toutefois, la logique du marché capitaliste, avec la prolifération
fétichiste qu’elle entraine — d’une échelle bien supérieure 4 celle

--des marchés d’Edo — semble avoir porté & la crédibilité de Bodhi-

dharma un coup dont il se relévera difficilement. Passe encore de se
retrouver associé€ a la comique Okame, mais le comble du ridicule
— celui qui tue — semble atteint pour un patriarche jadis imposant
lorsqu’il devient, sous la miévre forme de « Kitty-Daruma », un
fétiche pour lycéennes.
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JOSEF A. KYBURZ

DANS LE MIROIR DE IHISTOIRE :
LES VICISSITUDES DE SUGAWARA NO MICHIZANE
DU MOYEN AGE A NOS JOURS

CURRICULUM VITA TERRESTRIS

Nom: SUGAWARA no Michizane

MNaissance : Jowa 12.3.25 (845), a la résidence de la
famille dans la capitale (Heian), Fils de Sugawara no Koreyoshi
{docteur en lettres), du troisieme rang inférieur; petit-fils de Kiyokimi
(770-842), lui aussi docteur et professeur de I’Office des études su-
périeures, ainsi qu’officier de I’ambassade en Chine partic en 804
avec le moine Saichd {début des liens des Sugawara avec 1’école
Tendai et le mont Hiei) '

Carriere: Recu docteur de la voie des lettres en 877 ;
nommé ambassadeur en Chine en 8%4: hote officiel de Pambas-
sade du royaume de Palhae en 883 et en 895 ; ministre de droite en
899,

Rang decour:  Recoit le deuxiéme rang inférieur en 901,
deux semaines avant sa condamnation a I’exil; en geste d’apaise-
ment de son dme, I’empereur ’éleve en 993 4 1a dignité de ministre
des affaires suprémes assorti du premier rang supéricur.

Mort: Engi 3.2.25 (903), en exil & Dazaifu (Kyish(),
victime d’une cabale montée contre lui par les Fujiwara, en téte
desquels Tokihira, son rival et ministre de gauche.- .

Connu comme: Poéte (poésie chinoise et japonaise) ; rédac-
teur et compilateur, & partir de 893, du Nikon sandai jitsuroku et du
Ruijfi kokushi, deux histoires officielles); calligraphe (pour cette
réputation, apocryphe, voir 1008); dieu et patron des lettres, des
études chinoises, de 1’érudition, de la calligraphie, de la réussite
aux examens.




