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L'HOMME INTERIEUR 
DANS LE BOUDDHISME ZEN 

La conception que le bouddhisme Zen se fait du monde, sous ses 

aspects a la fois pratiques et th^oriques, est essentiellement anthropo 
centrique. Cela revient a dire que rhomme se situe au cceur meme de la 

conception Zen du monde. II n'y a en effet aucune exageration a affirmer 

que rhomme est, sur le plan pratique et philosophique, la preoccupation 
unique et exclusive du Zen. Tout tourne autour de rhomme. II est litte 
ralement I'axis mundi. Une Weltanschauung totale a pour fondement 
Thomme en tant que pivot de toutes choses. Si le Zen montre parfois ? ou semble montrer ? un vif interet pour des choses differentes et 
autres que Thomme, il ne le fait qu'en fonction de ? ou selon ? l'impor 
tance que ces choses revetent precisement pour Thomme. S'interesser a 

d'autres choses que Thomme, independamment de Timportance existen 
tielle qu'elles ont pour Thomme, n'est, au point de vue du Zen, qu'un 
passe-temps inutile, une perte de temps pure et simple. 

Historiquement cette tendance anthropocentrique du Zen est Theri 

tage direct du bouddhisme primitif. Depuis la toute premiere phase de 
son deVeloppement, bien avant la naissance du bouddhisme Mahayana1 
dont le Zen n'est qu'un rejeton tardif en Chine, le bouddhisme s'est 
interesse essentiellement au probleme de Thomme. N'oublions pas que 
le Bouddha lui-meme, le fondateur du bouddhisme, fut incite a commencer 
son voyage spirituel vers T ?illumination ? par son observation des souf 
frances reelles de Texistence humaine. D'ou viennent toutes ces souf 
frances ? Qu'elle en est la cause ? Comment les surmonter ? Voila les pro 
blemes qui absorbaient, tourmentaient et torturaient depuis longtemps 

Les Eludes philosophiques, n? 4/1983 

I. Bouddhisme du ? grand vehicule ?. La doctrine primitive qui remonte au Bouddha 

historique est designee sous le nom de ? petit vehicule ? (Hinayana). Par vehicule il faut 
entendre la barque qui permet de passer le fleuve des reincarnations et de la douleur, et 
d'arriver a la rive du nirv&na. (N. d. T.) 
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426 Toshihiko l^utsu 

l'esprit de Bouddha et qui Pamenerent finalement a se decider pour la 

quete ardue de la ? v&rite ? : la verite ultime de l'existence m6me de 
rhomme en ce monde. 

Le fait que le bouddhisme commen$a de cette maniere particuliere 
est d'une importance decisive si nous voulons comprendre le point de vue 

philosophique du Zen et sa preoccupation pour le probleme de l'homme. 
Car il eclaire Tangle a partir duquel le Zen aborde la probl^matique 
de Texistence humaine. 

Ainsi le bouddhisme Zen commence par poser une question fonda 
mentale sur Phomme. II pose cette question d'une maniere tres particu 
liere. La premiere chose a noter a cet egard est que le Zen ne souleve pas 
le probleme de l'homme comme s'il s'agissait d'un probleme objectif. 
II s'agit plutot d'une question subjective, existentielle. En termes plus 
concrets, le Zen ne demande pas : ? Qu'est-ce que Phomme ? ? Ce serait 
une question aristotelicienne sur P ? essence ? de l'homme en general. La 

question aristotelicienne ? Qu'est-ce au juste ? (to ti yjv slvat) 
? 

interroga 
tion sur la quiddite?est typique de la tendance de l'esprit humain a recher 
cher Pessence des choses, a ? essentielliser ?. Et, en clair, cette tendance 
essentiellisante est une tendance objectivante. Une question de ce genre 
au sujet de l'homme n'est pas sitot posee qu'elle active ce penchant de 

l'esprit a Pobjectivation, faisant de l'homme une ? substance ? douee 
d'une essence fixee d'une maniere permanente et immuable. Comme 

Pindique par exemple cette definition trop bien connue : ? L'homme est 
un animal rationnel. ? Sans se soucier de savoir si cette proposition est 
vraie ou non, le predicat ? animal rationnel ? vise a definir l'homme, 
c'est-d-dire a indiquer son ? essence ?. 

Le bouddhisme Zen s'oppose a ce que se produise precisement une 

situation essentiellisante. Du point de vue du Zen, cette question a 6te 
mal posee. II est a la fois faux et absurde de s'interroger sur P ? essence ? a 

jamais fixee de Phomme, car il n'existe rien de tel. Selon le Zen, l'homme 
? ou aussi bien toute chose quelle qu'elle soit ? n'est pas doue d'un 
centre ontologique solidement fixe qui le maintiendrait d'une fa$on 
permanente dans ses limites essentielles. En d'autres termes, Phomme 
n'a pas d' ? essence ? ni de ? quiddity ? (svabaha en Sanscrit, t%u hsing en 

chinois) qui le maintiendrait invariablement lie a l'homme en tant qu'etre. 
J'expliquerai par la suite, plus a fond, Pid6e de la ? non-essence ? des 
choses et de ses implications metaphysico-ontologiques. 

J'aimerais simplement signaler avant d'aller plus loin que pour le Zen 
la question de l'homme doit 6tre posee des le debut d'une maniere 
absolument opposee a celle d'Aristote. Au lieu d'etre posee comme 

question generale, objective, objectivante sur la nature essentielle de 

l'homme, elle doit Petre comme question intimement personnelle et 

existentielle sur la subjectivity absolue d'un individu. Le vrai probleme 
n'est pas : qu'est-ce que l'homme ? II est plutot : qui es-tu ? C'est toi 
meme qui es le probleme, sans tenir compte de ce que peut etre Phomme 
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Uhomme interieur 427 

en general. Certes on ne peut nier que la question ? Qu'est-ce que 
Thomme ? ? soit en elle-meme parfaitement valable sur le plan philoso 
phique. Mais le Zen tout simplement ne cherche pas a obtenir la response 
exacte a cette question. II s'interesse au sujet lui-meme, le sujet humain 

qui pose ce genre de question sur Thomme, c'est-a-dire, sur lui-meme. 
En d'autres termes, le Zen pose la question ? Qui es-tu ? ? a celui qui 
demande ? Qu'est-ce que l'homme ? ? Du point de vue Zen, la question 
? Qui es-tu ? peut se reformuler de mani&re plus explicite : ?j2#'est-ce qui 
pose pareille question ? ?, c'est-a-dire, ? Qu'est-ce qui te pousse a agir 
comme tu le fais maintenant et qu'est-ce qui te donne l'air d'etre toi ? ? 

L'? homme ? qui apparait dans la question aristotelicienne ? Qu'est-ce 
que l'homme ? ? n'est qu'une chose ou creature par mi toutes les autres. 
C'est un homme objective (l'homme en tant qu'objet). Ce que le Zen 
reconnait comme ? homme ?, au contraire, est le sujet (le vrai Sujet 
absolu anterieur a son objectivation en chose. Ainsi, afin d'obtenir 
la vraie image de Thomme selon le Zen, nous devons renoncer a nous 

interroger sur Thomme en ces termes : ? Qu'est-ce que Thomme ? ? 

La question doit prendre la forme de ? Qui es-tu ? ? Et cette derni&re 

question, si on y repond correctement, nous am&nera (ou du moins est 
censee nous amener) a comprendre le vrai centre absolu de notre existence, 
la presence du Sujet reel dans sa subjectivite inconditionnelle en nous, 
Thomme du dedans, THomme interieur. Dans un contexte Zen authen 

tique, la question ? Qui es-tu ? ? s'adresse toujours et invariablement a 

THomme interieur. Par consequent on s'attend a ce que la reponse vienne 
de THomme interieur. Aucune r6ponse dictee par Tego empirique ne 

satisfait le Zen. Cette id?e de THomme interieur ne peut etre convena 
blement saisie et, sans en negliger le contexte, que par rapport a une 

theorie particuliere de la conscience qui s'est developpee dans le boud 
dhisme Zen au cours de son histoire en Chine et au Japon. Et la theorie 
Zen de la conscience est ?troitement liee a Tontologie Zen. Cette derni&re 
est essentiellement d'une structure tr&s simple. Elle reconnait deux 
dimensions fondamentales de la realite et fait la distinction entre elles : 

1) Sheng ti (en japonais : shotai) signifiant litteralement ? verite sacree ?, 
c'est-a-dire la dimension sacree ou ? secrete de la realite, et 2) su ti (en 
japonais : %pkutai) signifiant litteralement? verite populaire ?, c'est-a-dire la 
dimension empirique, ordinaire de la realite. La premiere renvoie au monde 
de Tetre vu par un homme ? illumine ?, alors que la seconde renvoie 
au monde de T&tre tel qu'il apparait a Thomme ordinaire non illumine. 

En epistemologie egalement, le Zen reconnait deux couches ou 

niveaux de conscience : 1) le niveau superficiel qui s'adapte a la structure 
du monde empirique et 2) le niveau plus profond adapte a la nature et a la 
structure de la realite des profondeurs. 

Le Zen ne represente pas la conscience humaine comme un plan 

unique et homogene. Ce que nous considerons communement comme 
? conscience ? est, du point de vue Zen, seulement le domaine superficiel 
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428 Toshihiko I^utsu 

ou se produisent la sensation, la perception et le rationnel. Cette dimen 
sion de la conscience est le lieu ou ce qu'on appelle Pego entre en contact 
avec ce qu'on appelle le monde exterieur; c'est le point de contact 
entre le sujet et l'objet. 

Sous le niveau superficiel se dissimule un autre niveau de conscience 
aux profondeurs insondables. La, les mots dont nous nous servons 

d'habitude pour nous referer a l'aspect subjectif de la cognition tels 

que ? je ?, ? mon ?, ? le mien ?... sont prives de leurs references seman 

tiques, et, du cote objectif de la cognition, les choses (comme ? fleur ?, 
? oiseau ?,? montagne ?, et? fleuve ?) perdent leurs limites essentielles et 
ne se distinguent pas les unes des autres. Plus nous approfondissons, plus 
les choses deviennent indistinguibles, jusqu'a ce qu'elles atteignent le 

degre ou elles ne se distinguent que potentiellement les unes des autres 

(degre comparable au stade metaphysique du wahidiyah,?l'unicite synthe 

tique ? de la philosophic gnostique islamique. Et si nous allons encore 

plus loin, meme la distinction potentielle disparait et toutes les choses 
se perdent dans les tenebres d'une confusion absolue (a comparer au stade 
de Fahadijah, P ? unicite absolue ? de la philosophic gnostique islamique). 
Ce processus qui reduit toutes choses a l'etat ultime d'indifferenciation 
totale et absolue est exprime par le celebre koan Zen qui dit: 

? Toutes choses finissent par se reduire a Pun. 
Alors a quoi Pun peut-il se reduire ? ? 

Dans la terminologie traditionnelle du bouddhisme Mahayana cet etat 
de non-articulation fondamental et primordial est connu sous le nom 
de sunyata (en chinois : k'ung), le vide ou neant. II est important de signaler 
que le sunyata, le Neant ou l'etat d'indifferenciation de la philosophic 
bouddhique n'est pas un Absolu transcendantal, tres eloigne du monde 

empirique de la differenciation et completement independant des pheno 
menes. Bien au contraire,?les choses sensibles sont le Neant, et le Neant, 
les choses sensibles ? (prajna-paramita sutra), c'est-a-dire le monde du 
differencie est Plndifferencie, et Plndifferencie est le difference. 

Au regard de la theorie Zen de la conscience, ceci voudrait dire que le 
niveau superficiel de la conscience et sa couche plus profonde ne sont 

pas deux regions independantes de Pesprit, et qu'au contraire elles 
sont si etroitement liees qu'elles ne font finalement qu'une en ce sens 

que tout ce qu'on peut observer a la surface (que ce soit une image, 
une idee ou un concept) est Pemergence directe de cette energie spiri 
tuelle qui penetre completement la couche plus profonde de la cons 

cience. Celle-ci, comme nous Pavons vu, est le Neant lui-meme qui fonc 
tionne comme la source parfaitement indifferenciee de toutes les differen 
ciations et de toutes les articulations. 

Nous voyons une chose, une fleur par exemple. Nous entendons 
un son, celui d'une cloche de temple par exemple. Nous reconnaissons 
la fleur comme fleur et le son comme son de cloche. Dans ces actes ou 
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Uhomme interieur 

evenements dits ? mentaux ? (ainsi que tous les autres) operant a la surface 
de la conscience, la couche profonde de la conscience, c'est-a-dire le 

Neant est a Pceuvre. 

Couche superficielle 
de la conscience -> 

Couche profonde 
de la conscience -> 

Cette situation peut s'exprimer plus categoriquement en disant 

que le Neant est en fait le vrai ? sujet? de tous les actes mentaux. Le 
Neant compris en ce sens, c'est-a-dire comme le centre absolu de la 
conscience humaine, peut etre rendu concr&tement par cette image de 
PHomme interieur. Dans chacun d'entre nous il y a un Homme int6rieur 

toujours eveille et toujours actif, pr?t a manifester sa presence a tout 
instant au niveau superficiel de la conscience sous forme d'un acte empi 
rique de cognition ou de volition. II est toujours present en nous mais 

g?neralement nous n'avons pas conscience de sa presence. L'experience 
du Zen qu'on appelle ? illumination ? est tout simplement la prise de 
conscience de sa presence. Cette prise de conscience existentielle de 
PHomme interieur est pour le Zen ce qui difKrentie le plus fondamenta 
lement Phomme ? d'apres Pillumination ? de Phomme ? d'avant 
Pillumination ?. 

La litterature Zen classique abonde en aphorismes qui se referent 
directement a PHomme interieur. Pour donner un exemple concret 

je citerai un koan tres peu courant qui nous rapporte un dialogue entre 
deux Hommes interieurs (Pi Yen Lu, Hekigan-Roku, koan n? 68). Toute 
fois ce koan exige quelques remarques preliminaires sur la question typi 
quement Zen ? Quel est ton nom ? ? Cette forme particuliere de question 
(quel est ton nom ?) est tr&s courante dans le monde du Zen; c'est une 
variante du ? Qui es-tu ? ? mentionne plus haut, dont Pimportance capi 
tale dans un contexte Zen authentique a d6ja ete signalie. En fait, lors 

qu'on nous demande ? Qui es-tu ? ?, nous r6pondons d'habitude en 

donnant notre nom. Question :? Qui es-tu ? ? Reponse:? Je suis Izutsu.? 
Cela signifie qu'on a tendance a prendre son nom (designation ? a usage 
externe ?) pour son moi veritable. Connaissant parfaitement cette ten 
dance naturelle de Phomme, le maitre Zen entame souvent la conver 
sation avec un novice qui vient le voir en lui demandant son nom a 

brule-pourpoint 
? ? Quel est ton nom ? ? ? que le maitre sache d?ja 

son nom ou pas importe peu ; meme lorsqu'il le connait, il demande 

quand meme : ? Quel est ton nom ? ? 
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43? Toshihiko I^utsu 

Le fait meme que le maitre nous adresse cette question, meme s'il 
sait notre nom, indique clairement qu'en posant cette question il vous 

demande quelque chose d'entierement different. En realite, le maitre qui 
vous demande votre nom vous questionne sur 1' ? inexpressible ?, 
/' ? innomme ?2 qui, selon Lao Tseu, est votre Nom veritable et eternel. 
? Quel est ton nom ? ?, c'est-a-dire : montre moi P ? Innomme ? qui te 

revele precisement comme ta propre personne sous ton nom particulier. 
En reponse a cette question, vous pouvez dire : ? Je suis un tel. ? Quelle 
que soit la maniere dont vous repondiez, votre reponse doit etre donnee 
de telle maniere qu'elle soit une presentation immediate de F ?Innomme ? 

qui se revele en fait comme ? un tel?, mais qui pourrait tout aussi bien se 

reveler comme itant celui qui vous pose cette question. Cela revient a 

dire qu'il n'y a pas de distinction reelle entre les deux interlocuteurs, puis 
qu'ils ne sont que les deux noms differents d'un Innomme unique et 

absolu. Le koan n? 68 du Pi Yen hu n'est qu'un exemple de cette sorte 

d'evenement spirituel. 
Ce koan reproduit un mondo (dialogue Zen) qui eut lieu jadis entre 

deux maitres Zen remarquables de la dynastie T'ang. II appartient 
a un modele rare de mondo, car dans le modele habituel un maitre illu 
mine converse avec un moine (ou disciple) qui n'est pas encore illumine 

et, entre les deux personnes, il y a une antinomie evidente pour ce qui 
est de la perfection spirituelle. Par contre, le mondo qui nous interesse 
se passa entre deux maitres situes au mSme degre de perfection spirituelle 
et tous deux tr?s ? eveilles ? et parfaitement actifs : conversation entre un 

Homme interieur et un autre Homme interieur. 
L'un des deux est Maitre San Sheng Hui Jan (en japonais : Sansho 

Enen, ixe sifecle) et Fautre est Maitre Yang Shan Hui Chi (en japonais : 

Gyosan Ejyaku, 807-883). San Sheng rend visite a Yang Shan. Void le 
texte du koan : 

Yang Shan demande : ? Quel est ton nom ? ? 

San Sheng repond : ? Yang Shan. ? 

Yang Shan dit: ? Yang Shan ? c'est moi! ? 

San Sh6ng dit: ? Alors, je m'appelle San Sh^ng. ? 
La-dessus, Yang Shan eclate d'un rire enorme. 

A la difference des dialogues Zen habituels que caractdrise une forte 
tension psychologique entre les deux interlocuteurs, ce mondo consiste 

apparemment en un ^change jovial. A premiere vue, ce n'est qu'un jeu. 
Cependant, sous la surface, se joue quelque chose de serieux : un combat 
acharne entre les deux esprits. Voyons cela de plus pr?s en relisant le 
meme texte d'une maniere plus analytique. 

2. Innommable ?, au sens premier (du terme), conviendrait mieux mais, pour des rai 
sons de connotation 6videntes, nous lui avons prefer6 ? innomme ? qui est moins a sa place 
dans le contexte. (N. d. T.) 

This content downloaded from 185.44.77.34 on Sat, 21 Jun 2014 21:43:18 PM
All use subject to JSTOR Terms and Conditions

http://www.jstor.org/page/info/about/policies/terms.jsp


JJ homme interieur 43* 

1) A brule-pourpoint Yang Shan demande a San Sh&ng son nom, 
ce qui veut dire : montre-moi immediatement ta realite totale, le coeur 

m&me de ta realite, P ?Innomme ? qui agit sous ton nom. 

2) San Sh?ng dit: ? Je suis Yang Shan. ? II repond done en ne don 
nant pas son nom a lui mais le nom de la personne qui le lui a demande. 
Ce qui indique que San Sheng se trouve maintenant dans la dimension 
de PInnomme, e'est-a-dire la realite courante et englobante de la 

Subjectivite absolue qui ne fait aucune distinction entre Yang Shan 
et San Sheng. 

3) A ceci Yang Shan repond : ? Yang Shan ? e'est moi ! ? Cest 
moi qui suis Yang Shan, pas tot. De la Subjectivite absolue (Pindifferen 
ciation totale du Neant) surgit la figure concrete d'un individu appele 
Yang Shan. L'Innomme descend, pour ainsi dire, dans le domaine des 
noms particuliers et s'?tablit fermement comme nom specifique : Yang 
Shan. Nous ne sommes plus dans la dimension de PInnomme. Nous 
sommes a present sans la dimension des noms, e'est-a-dire le domaine de 
la realite concrete qui consiste en choses et en etres individuels. 

4) ? Alors mon nom est San Sheng. ? A peine Yang Shan s'est-il 
fixe au niveau empirique de la realite en tant que Yang Shan que San 

Sh&ng fait de meme pour lui personnellement au meme plan de la realite. 
? Alors mon nom est San Sh&ig. ? Sans cette dimension, San Sheng ne 

peut 6tre que San Sheng; il ne peut etre personne d'autre. Ainsi, des 
tenebres absolues du Neant amorphe de PInnomme emergent deux 

personnes, Yang Shan et San Sheng, en tant que deux individus differents, 

empiriquement distincts Pun de Pautre. 

5) ? La-dessus Yang Shan eclate d'un rire enorme. ? Comme PIn 
nomme primordial s'articule en deux noms differents, toutes les choses 

(chacune portant un nom individuel) surgissent des profondeurs du 
Neant. Le monde, dit empirique, sous toutes ses formes et dans toutes 
ses couleurs englobe ces deux individus. Cest le rire explosif de Yang 
Shan qui annonce le surgissement de ce monde varie et bigarre. Lorsque 
Yang Shan eclate d'un rire enorme, le monde tout entier eclate de rire. 
Le rire de Yang Shan est un rire cosmique. Cest le rire du Cosmos : 

Pemergence du Cosmos. Le rire est une vibration ou repercussion onto 

logique de Pactivite creatrice du Neant lui-meme. Et le N^ant qui tire 
ainsi de lui-meme le monde entier est le Sujet absolu, le vrai moi, 
PHomme interieur. ? Qui es-tu ? ? demande le maitre Zen. Le pronom 
? tu ? renvoie exactement au Sujet absolu, le moi cosmique, dont Pacti 
vite est illustree de maniere si claire par le dialogue entre Yang Shan et 
San Sheng. 

Le Zen reconnait en tout homme sans exception la presence d'un 
autre homme, PHomme interieur, qui se distingue du premier en m?me 

temps qu'il lui est identique. Si bien que la personnalit6 de chaque indi 
vidu consiste en une tension existentielle specifique entre les deux hommes 
dans une seule et unique personne. Le rapport de ces deux hommes a 
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Pinterieur d'une seule et unique personne est, sinon mysterieux du moins 
tres delicat et tres subtil, si nous passons a une analyse theorique. A 

premiere vue, toutefois (et, bien sur, du point de vue de Phomme ? apres 
l'illumination ?) nous n'observons rien de bien complique. C'est tres 

simple, car il n'y a absolument aucune distinction entre Phomme ? exte 

rieur ? et Phomme ? interieur ?. Ce qu'on observe en fait dans chaque 
cas est un individu concret qui existe hie et nunc, qui ? mange, boit, 
s'assit et se prom&ne ?. Comme le fait remarquer Maitre Lin Chi (en 
japonais Rinzai, mort en 867) 

? Un chi lu, ? Recueil des paroles et actes 

de Lin Chi?, XXXVI. Rappelons que Lin Chi est Fun des maitres Zen 
de la dynastie T'ang, fondateur de la secte Linchi qui existe encore au 

Japon. 
? O Freres dans la Voie, sachez qu'il n'y a dans la verite du boud 

dhisme rien d'extraordinaire que vous ne puissiez accomplir. Vivez comme 
a Fordinaire, sans jamais essayer de faire rien de special, en suivant vos 

besoins naturels, en vous habillant, en mangeant, en vous couchant si 
vous etes fatigues. Les ignorants peuvent bien se moquer de moi. Les 

sages, eux, savent ce que je veux dire. ? 

Le vrai probleme, derriere cette evidence apparemment simple, est 
de savoir si on est conscient du vrai Sujet qui accomplit toutes ces choses 
dans la vie quotidienne. Mais ce qui rend la comprehension du Sujet 
absolu bien plus difficile que nous ne l'imaginons, e'est le fait qu'au 
moment meme ou on prend conscience du Sujet, il disparait sur-le-champ. 
Car Facte meme de cette prise de conscience change le Sujet en objet. 
La subjectivite pure s'evapore, ne laissant que son simulacre sous forme 
de Fego empirique que Fon prend generalement pour le vrai Sujet. Ainsi 
la question n'est, apres tout, pas aussi simple qu'elle en a Fair, ou pas 
aussi simple que Maitre Lin Chi veut bien le dire. Nous devons suivre un 
chemin ardu dans cette quete de notre moi veritable avant d'atteindre 
cette simplicite de Lin Chi. 

Par consequent, afin de saisir la structure interne de cette apparente 
simplicite, il nous faut absolument faire cette chose simple intention 
nellement compliquee : provoquer un embrouiUamini inutile comme 
diraient les maitres Zen, puis Fanalyser sous la seule forme particuliere 
ou elle est analysable. Commen?ons pour cela par faire remarquer que 
du point de vue de Fanthropologie philosophique du Zen, tout homme 
est bi-dimensionnel. D'une part e'est un individu tres concret vivant dans 
le monde des choses individuelles qui existent concretement, une per 
sonne particuliere ayant une existence historique particuliere, dans les 
limites spatio-temporelles d'un corps physique. D'autre part, e'est un 
individu incarnant quelque chose de supra-individuel ou ? transper 
sonnel ? qui va bien au-dela des bornes naturelles fixees par les limites 

spatio-temporelles de son corps physique. C'est un individu qui est en 
meme temps supra-individuel : deux personnes fusionnees dans Funite 

parfaite d'une seule et unique personne. 
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Le Maitre Lin Chi nous dit (pp. cit., XXVIII) : ? Voulez-vous savoir 

qui est notre ancetre spirituel, le Bouddha ? II n'est rien d'autre que vous 
memes qui etes ici et qui ecoutez mes propos.? Lin Chi fait ainsi allusion 
a ce qu'il appelle ? l'Homme vrai sans qualite ?3, c'est-a-dire, l'Innomme, 
la Realite absolument indeterminee, le Neant maintes fois mentionne qui 
reste au-dela de toutes determinations individuelles, bien qu'en realite 

// se trouve chez tout individu comme etant son ? moi?. ? L'Homme-vrai 

sans-qualite ? recouvre la masse volumineuse de ta chair rouge, dit-il, 
il entre et sort sans arret par les ouvertures de ton visage (c'est-a-dire tes 

organes sensoriels). Si tu ne l'as pas encore rencontre, saisis-le, saisis-le 

ici et maintenant! Selon Lin Chi cet Homme-vrai-sans-qualite entre et 

sort constamment par les organes des sens. Ceci revient a dire qu'il est 
constamment a l'ceuvre en tout individu grace a toutes ses experiences 
sensorielles. Tout ce que fait l'individu est effectue en realite par l'homme 

supra-individuel. Toujours et partout, l'homme supra-individuel 
accompagne l'individu, car il lui est parfaitement uni et identifle, etant le 
centre unique personnel et transpersonnel de tous ses actes, de son 

existence meme. 

Ainsi l'anthropologie philosophique du Zen se rapproche a cet 

egard de la conception islamique d'un etat particulier d'apprehension 
spirituelle (connu sous le nom de furb-nawafil) ou le veritable ? Sujet ? 

de toutes les actions humaines est vecu interieurement comme etant dieu. 
? Je suis ? Dieu parle ici a la premiere personne 

? le pied avec lequel 
il marche, la main avec laquelle il saisit les choses et la langue avec laquelle 
il parle. ? (Kuntu rijla-hu allati yas'a bi-ha, wa-yada-hu allati jabti shu bi-ha, 
wa-lisana-hu alladhi jatakallamu bi-hi.) C'est un etat spirituel dont Ibn 

Arabi parle en ces termes : ? Son exterieur est un homme mais son inte 

rieur est l'Absolu. ? (Zahiru-hu khalq wa- batinu-hu haqq.) C'est-a-dire : 
tout ce que fait un homme, c'est en realite Dieu qui le fait, sauf que 

Dieu ne le fait qu'a travers l'homme. Le Zen exprime essentiellement 
la meme idee en disant : tout ce que fait un homme est fait en realite 

par l'Homme interieur. L'homme ? exterieur ? et l'homme ? interieur ? 

sont si etroitement unis que les deux existences operent en fait 
comme une seule et unique personne, comme une totalite integrale et 

dynamique. 
Cette conception de deux personnes 

? l'une ? externe ?, c'est-a-dire, 

physique, l'autre ? interne ?, c'est-a-dire, meta-physique 
? fusionnee 

dans le tout absolu d'une seule personne s'accorde parfaitement avec le 

principe fondamental de l'ontologie du bouddhisme Mayahana, a savoir 

que le relatif ne peut exister comme quelque chose de different de l'Absolu 
tout comme l'Absolu ne peut exister dans la transcendance totale du 
relatif. Ce rapport specifique entre l'Absolu et le relatif est exprime 

3. ? Qualite ? au sens de : fang, statut, grade. Les lecteurs excuseront le plagiat d'un titre 
celebre... (N. d. T.) 
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a un haut niveau d'abstraction, par le Prajna-Paramita sutra dans son 

introduction : 

Rupam sunyata, sunyata-iva rupam 
Rupam na prthak sunyata, sunyataya na prthag rupam 
yad rupam sa sunyata, ya sunyata tad rupam 
? Les choses sensibles sont le Neant. Le Neant, 
c'est les choses sensibles. 
A part les choses sensibles, il n'y a pas de Neant. 
A part le Neant, il n'y a pas de choses sensibles. 
Ce qui est le Neant, c'est precisement le sensible. ? 

Toutefois, cette forme d'expression est trop abstraite pour le Zen. 
La meme idee exactement sur les rapports du Sunyata (Neant) et du rupa 

(le sensible) nous apparaitrait sous une forme entierement differente si 
on Pexprimait d'une manidre specifique et vraiment typique du boud 

dhisme Zen. Pour donner un exemple concret montrant Poriginalite de 
la maniere authentiquement Zen de formuler cette idee, je citerai une 

anecdote tres connue, le koan : ? Je t'en prie, prends une tasse de the ? 

du Maltre Qiao Chou (en japonais : Joshu, 778-897. Chao Chou Ts'ung 
Shen Pun des plus grands maitres Zen de la dynastie T'ang qui joua un 
role extremement important dans la formation historique du bouddhisme 

Zen). 
Tout d'abord, soulignons que selon la tendance anthropologique 

du Zen deja mentionnee, le probleme est ici directement transpose d'un 

plan metaphysique du sunyata et du rupa a celui des actes humains les plus 
ordinaires, les plus quotidiens. Malgre la presentation apparemment 
banale et terre a terre, sa vraie structure est neanmoins loin d'etre facile 
a saisir, car il s'agit de la relation metaphysique entre rupa et sunyata 
apprehendee comme drame interieur qui se joue en fait entre Phomme 
individuel et Phomme universel, ou tout aussi bien, entre Phomme phy 
sique et PHomme interieur. 

Voici comment debute le koan. Le Maitre Chao Chou demande a un 

moine qui vient d'entrer dans son monastere : 
? Es-tu jamais venu ici ? ? (Question apparemment innocente mais 

en reality trompeuse. Des mots comme ?ici? et? cet endroit-ci? sont uti 
lises dans le Zen dans un sens special, designant la dimension metaphy 
sique du Neant. Aussi cette question signifie-t-elle reellement : as-tu 

jamais ressenti en toi le Neant actif et eveille, comme etant ton Homme 
interieur ? es-tu jamais venu ici ? ?) 

Le moine : ? Si, en effet. ? 

Chao Chou : ? Bois une tasse de the ! ? (Remarquez que Chao Chou 
s'adresse a PHomme interieur du moine, c'est-a-dire au Sujet absolu 
et universel du moine, et non pas au moine en tant qu'individu empi 
rique. Si tu es vraiment illumine comme tu le pretends, dit-il, alors ne te 
contente pas de ton etat spirituel en le considerant comme quelque chose 
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de special et de precieux. Bien davantage ce sera ton devoir desormais 

d'activer par la suite rHomme interieur dans les affaires ordinaires et 

banales de la vie quotidienne, par exemple en buvant une tasse de the.) 
Au bout d'un moment, un autre moine vient rendre visite a Chao 

Chou. Chao Chou lui pose la meme question : ? Es-tu jamais venu ici ? ? 

Le second moine : ? Non. ? 

Chao Chou : ? Bois une tasse de the ! ? (Si ton Homme interieur 

n'est pas encore reveille, reveille-le done par des actes quotidiens ordi 

naires, par exemple, en buvant du the, en mangeant, etc. Qui est le Sujet 
de ces actes ? Le seul probleme pour toi est de prendre conscience de 

l'Homme interieur qui est en fait celui qui boit reellement une tasse de 

the.) Or le moine, charge de radministration du temple, se trouvait la, 
observant tout ce qui s'etait passe. II demande a Chao Chou : 

? Pourquoi as-tu ofFert du the egalement au premier moine qui est deja venu 
ici et au second qui n'y est jamais venu ? ? 

Chao Chou, sans repondre a la question, appelle brusquement le moine 
administrateur par son nom : ? Frere X ! ? 

Le moine administrateur repond : ? Oui. ? 
Chao Chou : ? Bois une tasse de the ! ? 

II est interessant de souligner que tout au long de ce court dialogue, 
Maitre Chao Chou s'adresse invariablement a l'Homme interieur de son 

interlocuteur quel qu'il soit et quel que soit Fetat spirituel ou il se trouve 
en ces termes :? Bois une tasse de the !? Chao Chou essaie de faire saisir 
a son interlocuteur que dans l'acte apparemment banal de boire simple 
ment une tasse de the, le Neant metaphysique agit vivement a Finterieur 
de la forme physique d'un individu. Tel est le rapport, selon le Zen, 
entre l'individuel et le supra-individuel 

? ou pour utiliser la termino 

logie de la philosophic occidentale entre le particulier (relatif) et Funi 
versel (absolu) 

? 
qui sont parfaitement reunis en une seule personne. 

Dans la conception du Zen, ce qu'on appelle ?individu ? n'est pas un 

individu concret, rdel; ce n'est que la figure vague et indecise de Findi 
vidu veritable tel qu'il se reflete dans le miroir de la conscience pheno 
menale. Le vrai? individu ? au sens plein du terme est le Neant, e'est-a 
dire l'lnnomme lorsqu'il prend un nom concret, ou si Ton prefere, 
lorsqu'il se manifeste sous une forme empiriquement determinee, renais 
sant a tout instant et demeurant toutefois toujours et eternellement le 

meme. 

Cependant l'lnnomme, pour le Zen, ne peut pour sa part subsister 
dans son etat absolument transcendantal en restant completement a 

Fecart des noms empiriques. De meme qu'un individu consid^re comme 

separe de FUniversel est une abstraction, de m&me FUniversel considere 
comme detache completement de Findividu est egalement une abstrac 
tion. L'Universel, de par sa nature meme, ne peut etre actif, e'est-a-dire 
ne peut fonctionner en tant qu'Universel, si ce n'est par Fintermediaire 
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de l'individu. En termes plus concrets, l'Homme interieur resterait pour 

toujours inactif et sans effet, n'etait-ce rhomme physique qui existe dans 
la dimension empirique de l'etre. L'Homme interieur, personne absolue, 

n'agit que par les membres et les organes corporels de la personne rela 
tive. La terminologie traditionnelle de la philosophic bouddhique 
appelle l'Homme interieur ainsi compris le fa shin (en japonais : hosshin) 
ou le ? corps-Dharma ? et l'homme physique le hsien shen (en japonais : 

genshin) ou ? corps-Manifestation ?. La relation particuliere entre le corps 
Dharma4 et le corps-Manifestation est clairement illustree dans le dialogue 

qui suit entre deux maitres distingues du Zen de la dynastie T'ang, 
Yiin yen T'an Sheng (en japonais : Ungan Donsei, 769-835) et Tao Wu 
Yuan Chih (en japonais : Dogo Enchi, 769-835). Yiin yen preparait un 

jour le the lorsque entra Tao Wu, son ami intime. En voyant Yiin yen 

preparer le the, Tao Wu lui demande : 

? Pour qui prepares-tu le the ? ? 
Yiin yen : ? II y a un homme qui veut boire du the. ? 
Tao Wu : ? Bien, mais pourquoi ne laisses-tu pas cet homme preparer le 

the lui-meme ? ? 
Yiin yen : ? Eh bien ! tout a fait par hasard je me trouve ici. ? 

L'homme qui veut boire du the (le corps-Dharma) et l'homme qui se 
trouve la par hasard (le corps-Manifestation) sont tous deux fondus en 
une seule personne qui s'appelle Yiin yen, sans que chacun pour cela 

perde son identite. Nous avons ici l'occasion d'observer directement, 

sur-le-champ, comment l'homme physique et PHomme interieur sont 
en relation d'une maniere specifique. En fait, le but du Zen est de saisir 

sur-le-champ cette relation subtile et evasive entre deux hommes dans une 

seule et mime personne. Lin Chi (pp. cit., XXX) nous dit : ? O venerables 
amis (il s'adresse a ses disciples), vous devez par tous les moyens saisir 
directement l'Homme qui, dans les coulisses, tire les fils de ces pheno 
menes mysterieux... Qui est l'Homme qui ecoute et comprend vraiment 
mes paroles ? Rien de moins que ? toi-meme ?, qui te tiens devant moi. 
Par ? toi-meme ?, j'entends cet individu qui, sans avoir de forme definie 
et visible, s'illumine, est lumineux par lui-meme. C'est celui meme qui 
ecoute mes paroles et les comprend. Prenez seulement conscience de 
ceci et sur-le-champ vous etes identiques a Bouddha. ? 

Ainsi le rapport entre les deux personnes en une seule et unique per 
sonne est philosophiquement l'unite contradictoire de l'Universel et de 
l'individuel ou bien de l'Absolu et du relatif. En ce cas particulier, il 

depasse toute description verbale. S'il nous faut le decrire par des mots, 
il n'y a pas d'autre moyen, semble-t-il, que de dire : il y a dans une seule 

4. Dharma : en Sanscrit, dharyati 
= il tient. Ce terme decrit la coutume ou la loi consideree 

comme un devoir. Dans Fhindouisme et le bouddhisme, il designe les principes fonda 
mentaux de Pexistence cosmique et individuelle et par consequent la conformite a ces principes. 
(INT. d. T.) 
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personne deux personnes qui sont difTerentes et qui cependant ne se dis 

tinguent pas Tune de l'autre. 
Citons pour conclure le Maitre Tung Shan Liang Chieh (en japonais : 

Tozan Ryokai, 807-869). Tung Shan et Tsao Shan Pen Chi (en japonais : 

Sozan Honjajaku, 840-901) sont les fondateurs de l'importante ecole de 
bouddhisme Zen connue sous le nom de Secte Ts'ao Tung (en japonais : 

Soto). 
Tung Shan a exprime poetiquement cette idee qui est devenue tres 

celebre dans la litterature Zen : 

? Une coupe d'argent remplie de neige. 
Un heron blanc au clair de lune. ? 

Une chose blanche melee a une autre chose blanche. Vues a distance 
les deux choses forment et paraissent un ensemble blanc, unique et homo 

gene. Pourtant la neige est blanche, differente de la coupe d'argent. Le 
heron blanc se distingue a peine de la blancheur ambiante, comme s'il 
se fondait dans la blancheur du decor. Cependant le heron est individuel 
lement une creature qui se detache du clair de lune. Ils ne font qu'un dans 
la blancheur mais le heron est un heron, et le clair de lune est le clair de 
lune. Tel est en effet le rapport entre Thomme ? exterieur ? et Phomme 
?interieur ?. 

Traduit de Panglais par Guy Tartelin, professeur a 1'iut de Dijon et 

charge de cours a la section de Philosophic de la Faculte des Lettres de 

Dijon. 

Toshihiko Izutsu, 
Professeur honor aire de VXJniversite Keio, Tokyo. 
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