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par opposition aux textes des Cent écoles qui émanent de maîtres plus ou moins éloignés 

des cercles du pouvoir. L’enseignement des élites locales par les Classiques au sein de 

l’Académie impériale permet notamment au pouvoir central d’exercer un contrôle plus 

étroit sur l’administration régionale et d’uniformiser les méthodes de gouvernement.  

A l’époque de Yang Xiong, cette étude officielle, qui était d’abord restée assez 

secondaire en raison du nombre très restreint des lettrés appartenant à l’Académie 

Impériale, prit une importance sans précédent, contribuant à transformer les enjeux de 

l’étude des Classiques. Or, bien que la majeure partie de sa production littéraire ait été 

écrite après son arrivée à la capitale, il nous semble important de tenter de cerner quelles 

pouvaient être les spécificités de l’étude des textes dans cette région de Shu éloignée du 

centre. Si son ami Huan Tan47 présente dans le Xinlun Yang Xiong comme un maître 

universel contre ceux qui voudraient le réduire à un maître des marches occidentales de 

l’empire (cf. infra p. 29), il faut cependant tenter de le situer dans l’espace de son époque, 

celui d’un empire certes unifié, mais dont chaque région entretient des rapports spécifiques 

avec le pouvoir central. Malgré la rareté des sources anciennes sur les traditions locales, 

l’appréciation du contexte historique doit se doubler le plus possible d’une recherche sur 

l’aspect géographique, la situation locale, qui nous permettra de présenter les relations de 

Yang Xiong avec certains lettrés contemporains. Nous nous appuierons notamment sur la 

première histoire qui tente de décrire les particularités des différentes régions de l’Empire, 

le Huayang guozhi , relativement tardif par rapport à la période historique qui 

nous concerne ; nous rassemblerons également divers éléments apportés par le Hanshu, 

dispersés dans le « Traité géographique »  ainsi que dans différentes biographies.     

                                                 
47 Il ne reste que des fragments du Xinlun , collectés dans les différentes encyclopédies et dont 
l’authenticité ne peut pas toujours être bien établie. Ces fragments nous montrent un homme lucide et critique, 
dont la réflexion vaste et novatrice s’attacha à la musique, à l’astronomie (c’est Huan Tan qui convainquit 
Yang Xiong du bien-fondé de la nouvelle théorie du « ciel sphérique » huntian) et à l’histoire, en particulier 
l’histoire toute récente du règne de Wang Mang. Il n’occupa aucun poste important sous les Han antérieurs 
en raison de sa conception de la musique et de sa pratique du qin, qui semblaient peu appréciées à la Cour. Le 
règne de Wang Mang (dynastie Xin : 9 apr. J.-C. – 23 apr. J.-C.) ne modifia pas cette position relativement 
obscure et il finit par se retirer. Après la chute de la dynastie Xin, il reprit un poste mais entra en conflit avec 
l’empereur Guangwu auquel il avait soumis le Xin lun. Leur désaccord portait notamment sur la question des 
présages auxquels Guangwu pensait devoir son règne, mais que Huan Tan jugeait contraire aux Classiques 
(cf. sa critique très sévère du commentaire Gongyang contre lequel il prône le Zuozhuan). Cette critique lui 
valut d’être exilé et, trop âgé pour un voyage aussi difficile, il mourut sur la route. Ce sont d’autres lettrés de 
la tendance guwen qui réussirent plus tard à faire reconnaître au souverain leur critique des présages, dont 
l’usage fut aboli.  
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l’abandon et tous s’adonnaient aux ornements. Wen Weng établit alors l’étude [officielle] 

en sélectionnant parmi les fils de fonctionnaires dix-huit d’entre eux, dont Juan Shi et 

Zhang Shu, qu’il envoya à l’est afin qu’ils étudient les Sept Classiques auprès des 

Académiciens et qu’ils reviennent enseigner à Shu. Les disciples se multiplièrent et Shu 

devint dans l’étude l’égal de Qi et de Lu [les deux anciens royaumes considérés comme le 

berceau de la culture lettrée]. L’empereur Jing fut très satisfait de cettte expérience et 

établit l’étude des textes dans toutes les commanderies et royaumes. » 58  

 

On trouve une version sensiblement différente du récit de cette mission dans le « Traité 

géographique »  du Hanshu qui après avoir décrit Shu, devenu la commanderie 

(jun) la plus peuplée de la région de Yizhou (le chiffre proposé est d’un million deux-cent 

mille personnes)59 présente l’oeuvre de Wen Weng de manière à démontrer l’influence 

bénéfique du pouvoir impérial pour développer la civilisation dans les contrées éloignées :  

 
« Les régions de Ba, Shu et Guanghan étaient à l’origine le territoire des Yi du Sud, et 

furent constituées en une commanderie par le royaume Qin. La terre y est fertile et belle. 

Ses plaines sont irriguées par de nombreuses rivières, et ses forêts dans les montagnes 

produisent en abondance bambous, bois, végétaux et fruits. Dans le sud, on fait commerce 

des esclaves Bo [peuple du Sud-Ouest et du Sichuan] de la région de Dian ; à l’ouest, on 

trouve pas loin les yacks et les chevaux des Zuo [peuple jadis établi au Sichuan] de la 

montagne Qiong. La population se nourrit de riz et de poisson et ignore les malheurs de la 

disette, ainsi ses coutumes n’expriment ni peine ni douleur mais sont légères et dissipées, 

faibles et étriquées. Entre les règnes de l’empereur Jing et de l’empereur Wu, Wen Weng 

occupa le poste de gouverneur de Shu, et enseigna la population par l’étude des textes, des 

règles et des ordonnances. mais il ne parvint pas à leur donner une confiance respectueuse 

dans l’efficacité de la voie, et l’amour de la culture se retourna en instrument pour attaquer 

et critiquer car [les gens] prisaient surtout la puissance. Ensuite, Sima Xiangru quitta le 

pays pour exercer une fonction à la capitale et chez les feudataires60, et devint célèbre grâce 

à sa culture et son style. Les gens du pays aspirèrent alors à suivre ses traces. Plus tard 

apparurent Wang Bao, Yan Zun [Zhuang Junping] et Yang Xiong, dont la culture et les 

textes surpassèrent tout le monde. Ce fut grâce à l’enseignement introduit par Wen Weng, 

et au modèle proposé par Sima Xiangru. Comme Confucius le dit : “L’enseignement ne 

connaît pas de barrière”. » 61  

                                                 
58 CHANG Qu , op. cit., chap. III, section 7, p. 141 : ̢[...] 

̢ ̢

̢ ̢[... ] ̡ ̢ 
59 HS 28A/1598. 
60 Après avoir occupé le poste de Gentilhomme sous l’empereur Jing, il entra dans la cour de Liu Wu, roi de 
Liang (r. 168 – 143). 
61 HS 28B/1645 : ̡ ̡

̢ ̡ ̡ ̢ ̢







 29

Selon ce texte, tout patronage semble donc avoir disparu dans les régions, administrées 

par des envoyés du pouvoir central, et dans la capitale, la morgue règne parmi les hauts 

dignitaires. La région de Shu n’est donc pas le foyer d’un grand regroupement de lettrés 

autour d’un homme puissant, mais on peut pourtant trouver des indices de l’existence à 

l’époque de Yang Xiong d’un groupe de lettrés à la fois éminents et discrets.  

Bien que Shu soit, depuis la fondation, une commanderie de l’empire Han, elle a été 

perçue, plus encore que d’autres régions, comme porteuse d’une tradition originale. Ainsi, 

les Nouveaux Traités (Xinlun) de Huan Tan rapportent un échange à propos de Yang Xiong 

qui est qualifié de Confucius de l’ouest :  

 
« Zhang Zihou déclara : “Yang Xiong fut un Confucius des régions de l’ouest, et pourtant 

il fut si pauvre.” A quoi je répondis : “Yang Xiong fut aussi un Confucius des régions de 

l’est. Autrefois Zhongni fut-il donc seulement le Confucius du royaume de Lu ? Il était 

aussi l’homme saint des royaumes de Qi et de Chu. ” » 63 

 

L’idée que la région de Shu possède une tradition culturelle bien spécifique dont les 

figures les plus importantes sont Sima Xiangru, Zhuang Junping et Yang Xiong perdure 

jusqu’après la fin de la dynastie Han, comme le montre la lettre du calligraphe Wang Xizhi 

 (321-379) à un ami qui occupe le poste de préfet de Shu pour lui demander si ces 

trois grandes figures ont eu des héritiers dans cette région64. 

 

Ou bien plus tard dans ce poème d’un autre calligraphe, Dong Qichang  (1555 – 

1636), en réponse au fameux poème de Li Bo  (701 – 762) intitulé « La route de Shu 

est difficile » ( )65  : 

 

                                                 
63 Xinlun, p. 9 : [ ]

. Nous utilisons l’édition de SUN Fengyi , Huanzi Xinlun , in SUN Fengyi
 & JIAN Yongji , Wenjingtang congshu , Taibei : Chengwen chubanshe, 1976. 

Cf. la traduction et la présentation qu’en donne Timoteus POKORA, Hsin-Lun (New Treatise) and Other 
Writings by Huan T’an (43 B.C.-28 A.D.), Ann Arbor : Center for Chinese Studies, The University of 
Michigan, 1975. Dans ce Nouveau Traité apparaissent de nombreux témoignages sur la vie de Yang Xiong. 
64 Cf. la « sixième lettre adressée à Zhou Fu, préfet de Yizhou », « Zhi Yizhou cishi Zhou Fu shisan zha (liu) 

 ( ) » : « ̡ ̡  ? »  Nous n’avons pas pu 
retrouver les références de cette lettre que nous avions consultée dans un recueil d’oeuvres calligraphiques.  
65 Les difficultés de la route de Shu ont constitué un thème poétique important depuis Zhang Zai († c. 304) 
qui écrivit une inscription visant à avertir les gens de Shu de l’inutilité d’une révolte contre la dynastie Jin, 
malgré l’atout représenté par leurs barrières naturelles et la « difficulté de la route » : cf. P.W. KROLL, « The 
Road to Shu, from Zhang Zai to Li Bo », Early Medieval China, n° 10-11.1 (2004), p. 227-254. 
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commanderies69 se réunissaient à la capitale, il les interrogeait de manière complète et 

ordonnée pour l’annoter et le développer. Cela dura vingt-sept ans au bout desquels 

l’ouvrage, qui atteignait neuf mille caractères, fut ordonné et rectifié. Sa clarté n’atteint 

peut-être pas l’imposante beauté du Erya, mais Zhang Song70 le tenait pour un texte sans 

défaut, digne de la lumière du soleil et de la lune. »71  

Un autre document important nous permettant d’entrevoir quelque peu la formation de 

Yang Xiong à Shu, et qui est manifestement l’une des sources de la préface ci-dessus, est 

le texte de sa lettre en réponse à Liu Xin72, où il rappelle la genèse de son travail sur les 

usages locaux des caractères, aboutissant après vingt-sept ans à la rédaction du Fangyan73, 

à partir de l’enseignement qu’il reçut à Shu :  

 

« Dès ma jeunesse je me refusai à suivre les commentaires par phrases et versets, même 

dans les cas où les gloses sur les Cinq Classiques n’offraient pas d’explications. J’entendais 

souvent parler des documents compilés et présentés par les « émissaires en char léger » des 

époques précédentes, qui avaient tous été conservés dans les bibliothèques des Zhou et des 

Qin mais qui, dispersés après la destruction de celles-ci, ne furent jamais revus. Seuls des 

hommes de Shu, Yan Junping et Linlü Wengru de Linqiong, tous deux profondément 

versés dans les gloses philologiques, avaient encore une connaissance des caractères 

rapportés par les émissaires en char léger. Wengru et moi étions apparentés du côté 

maternel, et je fus lié personnellement avec Junping, qui voulut bien ne pas tenir compte de 

mes fautes. Lorsque nous étions ensemble, dans ma jeunesse, Junping ne possédait qu’un 

                                                 
69 Toutes les régions de l’empire Han étaient tenues d’envoyer des candidats qui se réunissaient une fois par 
an à la capitale pour être soumis à un examen. 
70 Zhang Song  ou Zhang Bosong  était un célèbre philologue contemporain de Yang Xiong. 
Il participa notamment à la compilation du dictionnaire Cangjie . Il fut un fervent soutien de Wang 
Mang et devint Gouverneur d’une commanderie de l’empire Xin. Après la chute de Wang Mang, il fut tué 
dans une rébellion. Cf. HS 76/3226. Selon la réponse de Yang Xiong à Liu Xin et le Lunheng chap. 18, son 
admiration pour l’oeuvre philologique de Yang Xiong ne l’empêchait pas d’être en revanche très critique 
vis-à-vis du Taixuan et du Fayan.  
71 Cf. YING Shao , Fengsu tongyi , Taibei : Shangwu yinshuguan, 1965, xu  p. 3-4 :  ̡

 ̢   ̢

̢  
 
72 Cette lettre est traduite et étudiée par D. KNECHTGES dans son article intitulé « The Liu Hsin/Yang 
Hsiung correspondence on the Fang yen », Monumenta Serica 33 (1977-78), p. 309-325. Le texte des deux 
lettres apparaît à la fin de la plupart des éditions du Fangyan. Nous utilisons l’édition de QIAN Yi , 
Fang yan jianshu , Shanghai : Guji chubanshe, 1984.  
73 Sur le Fangyan, cf. P.L-M. SERRUYS, The Chinese Dialects of Han Time according to Fang yen, 
Berkeley & Los Angeles : University of California Press, 1959. Selon l’auteur, Yang Xiong a utilisé des 
documents anciens, mais en les croisant systématiquement avec la pratique contemporaine des langues dans 
les différentes régions de l’empire. Il use parfois d’une terminologie géographique pré-impériale, car il voit 
peut-être une continuité entre les anciens royaumes et les « zones dialectales » de l’empire Han.  
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grandes chasses impériales sous couvert d’une somptueuse description du parc, de 

l’équipage impérial, des bêtes sauvages, où se glisse une évocation de la destruction des 

champs cultivés. Avec Sima Xiangru, la recherche et la profusion du vocabulaire prennent 

la première place, ce qui suppose de très vastes connaissances philologiques, 

étymologiques et lexicographiques.   

 

De fait, les fu de Yang Xiong manifestent d’une part la recherche du vocabulaire et le 

foisonnement des exemples historiques caractéristiques de la tradition rhétorique, et 

d’autre part la tradition de critique politique inspirée du Lisao de Qu Yuan. Yang Xiong en 

prenant modèle sur Sima Xiangru l’a indiscutablement égalé dans l’art du fu, au point que 

leurs noms sont devenus inséparables. Mais l’écriture de fu rattache également Yang Xiong 

à Qu Yuan, figure du ministre déchu et poète de Chu81, et à une forme de critique politique 

vis-à-vis du pouvoir central. Cette dimension de l’activité littéraire de Yang Xiong 

contraste avec la retraite dans laquelle se tiennent ses deux principaux maîtres, Zhuang 

Junping et Li Zhongyuan. 

 

 

3. Les maîtres de Yang Xiong 

 

 

Le chapitre 10A du Huayang guozhi intitulé « Biographies rassemblées des lettrés et des 

femmes d’éminente sagesse » ( )  est construit selon un principe 

spécifique, qui consiste à rassembler les biographies de plusieurs personnages éminents 

selon des critères géographiques, évitant par là l’aspect rigide et compartimenté des 

chapitres biographiques du Shiji et du Hanshu et mettant en valeur les relations et les 

spécificités locales. Ce chapitre est donc construit par régions, et la première section est 

consacrée à Shu. Elle comprend les biographies plus ou moins développées de 

quarante-trois personnages ayant vécu sous les deux dynasties Han et s’ouvre sur le groupe 

formé par Zhuang Junping, Li Zhongyuan, Yang Xiong et Linlü Wengru (qui selon la lettre 

                                                 
81 C’est ainsi qu’il est considéré sous les Han antérieurs, mais l’existence réelle de ce personnage reste très 
mal connue.  
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C. Le déplacement vers la capitale 

 

 

 

Il faut d’abord resituer ce déplacement de Yang Xiong dans le cadre immense d’un 

empire qui est encore en expansion, mais qui est affaibli au centre et de plus trouve ses 

limites. Cette expansion s’est faite à la fois par la force militaire et par un système de 

traités d’entente (  heqin), mais la méthode de la conquête par les armes se heurte 

d’une part à des difficultés qui s’accroissent avec l’éloignement des régions passées 

récemment sous le contrôle des Han, en général par la présence ténue d’un simple centre 

administratif, et d’autre part à l’opposition de certains lettrés qui maintiennent l’idéal 

confucéen d’une expansion pacifique par l’influence d’un modèle de civilisation. Or, 

celui-ci est mis à mal du fait des pertes humaines et économiques provoquées par les 

conquêtes impériales. De plus, la concentration du pouvoir entre les mains de l’empereur 

depuis le règne de Wudi semble avoir profondément modifié les rapports de force, non 

seulement entre le centre et les régions (les anciens royaumes), mais aussi à l’intérieur de 

la Cour impériale108, où s’affirme la domination de ministres tout-puissants, souvent issus 

des familles impériales, à commencer par le général Huo Guang109 après la mort de Wudi. 

Yang Xiong passe donc d’une région des marges, récemment « captée » par le centre 

culturel, politique et administratif, à la capitale, par des routes réputées difficiles. Il 

participe ainsi d’un mouvement centripète caractéristique de l’époque, et devient le témoin 

d’une crise du centre, à travers les règnes successifs de trois empereurs affaiblis et sans 

descendance (Chengdi, Aidi et Pingdi).  

 

 

 

                                                 
108 Sur les crises du pouvoir central à partir de la seconde moitié des Han antérieurs, nous nous sommes 
principalement référée à LIU Pak-Yuen, Les Institutions politiques et la lutte pour le pouvoir au milieu de la 
dynastie des Han antérieurs, Paris : Collège de France, Institut des Hautes Etudes Chinoises (vol. XV), 1981 ; 
M. LOEWE, Crisis and Conflict in Han China, London : George Allen & Unwin, Ltd., 1974. 
 
109 Voir à propos de ce personnage le chapitre III, B, 3 sur la notion de loyauté dans le Fayan. 
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Fengshan et des grandes chasses, alors ils tombent dans le plus profond silence et ne savent 

même pas par où commencer. »116 

 

Cette critique laisse immédiatement apparaître les enjeux politico-rituels du débat sur la 

méthode d’étude des Classiques, et Liu Xin collabora effectivement de très près au 

renouvellement des institutions impériales initié par Wang Mang. Dans le passage VII, 6 

du Fayan, Yang Xiong paraît moins radical mais plus ironique, comparant les lettrés 

attachés exclusivement à un maître avec des nourrissons attachés exclusivement à leurs 

parents, mais laissant ouverte une perspective de transformation décrite comme une saisie 

de l’essentiel par la synthèse des différentes lignées d’interprétation :  

 

« [...] Il y a déjà bien longtemps que le monde ne possède plus la sagesse. L’enfant qui 

pleure ne reconnaît que ses parents, ceux qui étudient les doctrines discordantes ne suivent 

que leur maître. Il faut en saisir l’essentiel de l’essentiel, car c’est bien là que se trouve le 

juste. » (FY VII, 6) 

 

Certains lettrés d’exception mirent bien en oeuvre cette méthode, en étudiant plusieurs 

lignées de transmission afin d’en extraire le plus juste117. Mais au-delà des questions 

d’exégèse et d’usage des Classiques se pose le problème de leur instrumentalisation dans 

l’exercice du pouvoir : la figure du maître établi au sein du système des Académiciens des 

Cinq Classiques s’oppose à la figure du maître retiré et solitaire comme Zhuang Junping, 

dont la mise en valeur par Yang Xiong peut contenir une critique d’une relation 

maître-disciple quasi clientéliste au sein de l’Académie impériale.  

 

À son arrivée à Chang’an, Yang Xiong occupe un poste modeste auquel n’est attachée 

aucune fonction précise. Sa présence dans la capitale et son talent exceptionnel qui l’avait 

déjà fait connaître à la Cour, lui permettent de nouer des liens avec les plus grandes figures 

du milieu lettré de son époque, notamment Ban Zhi  (le père de Ban Biao), Liu Xin 

et Huan Tan. Grâce à son poste, il a accès à la bibliothèque impériale, qui lui permet très 

probablement d’approfondir sa connaissance des textes, en particulier des documents 

                                                 
116 HS 36 / 1970 : ̢

̡ ̡ ̢ 
 
117 Xu Fuguan en donne plusieurs exemples dans son Liang Han sixiangshi, vol. 3, p. 601. 
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de Yang Xiong pour la position du lettré dans son temps et pour une réponse possible à 

l’échec tragique du lettré auprès du souverain :  

 

« Je pensais que lorsqu’un homme de bien rencontre le moment propice, il doit donner une 

vaste application [à sa voie], mais que s’il ne rencontre pas ce moment, il doit [se cacher] 

comme un dragon ou un serpent. Que cette rencontre ait lieu ou non est affaire de destinée, 

pourquoi donc [Qu Yuan] s’est-il jeté dans le fleuve ? » (HS 87 A / 3515) 

 

Cette question n’est pas une question rhétorique qui reviendrait à condamner Qu Yuan, 

mais elle est posée tout au long du Fansao. Yang Xiong semble y déplorer le contraste 

entre la vie manifestée par le Lisao, dont l’existence même pourrait indiquer que Qu Yuan 

a décidé d’instiller ses parfums ignorés en son temps dans l’écriture, et la mort que 

finalement il se donne :  

 

« Hélas, [Qu Yuan] mon entravé, tes riches parfums  

Flottant lumineux sur les plantes aromatiques 

Ont croisé le gel en été finissant 

Emporté trop tôt par le chagrin, ta florescence perdue. » (HS 87 A / 3518) 

  

Le Fansao semble ainsi opter pour la recherche d’une postérité par l’écriture de textes, 

et refuse dans le même temps le suicide politique, dans la continuité du Xunzi129. 

 

Dans les premières années de sa présence à la capitale et à la Cour, Yang Xiong soumet 

trois fu de critique politique à l’empereur, mais le « message » ne passe pas. Le problème 

semble tenir à la forme même des « éloges rhétoriques » (  cifu)130, dont la virtuosité 

retient toute l’attention de l’empereur, et constitue même un encouragement dans le style 

de vie débordant de la Cour, qu’elle reflète sur le plan de l’ornementation littéraire. Cette 

expérience se traduit dans son écriture par une rupture profonde, que Yang Xiong décrit 

dans le FY II, 1 comme le passage de l’enfance à l’âge adulte. Au bout de quelques années, 

il cesse donc l’écriture des fu adressés à l’empereur. Cet abandon coïncide avec la mort de 

Chengdi, et pour mieux le comprendre il importe de considérer le fu non pas comme une 

forme purement littéraire, mais également comme une forme de rapport au pouvoir 

impérial. Deux hypothèses d’interprétation complémentaires peuvent être avancées :  
                                                 
129 Cf. infra, III, A, 1, b. 
130 Yang Xiong propose cette distinction entre « Eloge rhétorique »  et « Eloge poétique »  
(c’est-à-dire inspiré du Classique des Poèmes) dans le Fayan II, 2. 
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c’est-à-dire l’Eclaircissement adressé aux railleurs (  Jiechao) et l’Eclaircissement 

adressé aux critiques (  Jienan)133, tous deux inclus dans la biographie du Hanshu. 

D’après ces deux textes, l’écriture du Taixuan s’associe à un éloignement délibéré des 

affaires politiques. Yang Xiong doit alors répondre à cette question qui lui est directement 

posée par ses contemporains : alors que les lettrés les plus brillants obtiennent des positions 

prestigieuses et lucratives, pourquoi reste-t-il seul dans l’obscurité et la pauvreté pour 

composer son Taixuan ?  

 

« A l’époque de l’empereur Ai, alors que les clans Fu et Ding et [le favori] Dong Xian 

tenaient les affaires d’Etat entre leurs mains, leurs alliés s’élevèrent parfois jusqu’à un rang 

de 2000 piculs134. Yang Xiong composait alors le Taixuan pour se maintenir [zishou], dans 

le calme. Certains le raillèrent de composer le Taixuan en pure perte. Il écrivit une 

explication intitulée Eclaircissement adressé aux railleurs  : “ [...] Votre plus cher désir est 

de voir mon char couvert du vermillon de la gloire car vous ignorez qu’alors un seul faux 

pas suffirait à couvrir de sang vermeil toute ma parenté. Autrefois lorsque le filet des Zhou 

se relâcha, le troupeau de cerfs se dispersa. Douze dans les moments de divisions, six dans 

les moments d’union, puis toujours séparés, ils devinrent les Royaumes Combattants. Les 

lettrés ne servaient pas toujours le même souverain, les royaumes n’avaient pas de 

ministres stables, ainsi ceux qui attiraient les lettrés étaient puissants, ceux qui les perdaient 

s’affaiblissaient. Prompts à s’envoler, les lettrés se posaient où ils le souhaitaient. Ainsi 

certains s’enfermèrent dans un sac135, d’autres s’enfuirent en perçant le mur136. Zou Yan fut 

respecté de tous malgré son arrogance et Mengzi devint le maître d’un souverain puissant 

                                                 
133 Le Jiechao aborde la question de la position du lettré dans son temps alors que le Jienan porte plutôt sur 
la nature du Taixuan lui-même et sa difficulté d’interprétation. Il existe également un Taixuan fu, d’une 
authenticité douteuse selon Zheng Wen : cf. ZHENG Wen  , « Dui Yang Xiong shengping yu zuopin 
de tansuo  », Wen Shi , n° 24 (1985), p. 201-217. Dans le deuxième 
paragraphe du Taixuan fu, l’auteur supposé donc être Yang Xiong se réfère à Xu You et Laozi qui tiennent le 
xuan en s’installant dans le calme du « gouffre » ( ), puis dans le dernier paragraphe, il 
mentionne des personnages très divers, parmi lesquels on retrouve des shengren comme Bo Yi et Shu Qi, 
mais aussi des personnages nettement moins recommandables comme Li Si et Chao Cuo, qui représentent la 
figure de l’homme brisé au sommet de sa carrière, Qu Yuan, Bo Ji (deux figures de « purs », l’un finissant 
dans le ventre d’un poisson et l’autre dans un brasier). Ils ont tous en commun une très grande sagesse, et 
pourtant Yang Xiong est différent d’eux tous : « Je diffère de tous en ce que je tiens au Grand mystère. 
Suivant librement ma détermination, je suis sans attache. » ̢ ̢ 
Même si ce Taixuan fu est apocryphe, il montre cependant que Yang Xiong était perçu comme ayant donné 
un sens nouveau au retrait politique.  
134 C’est-à-dire le rang le plus élevé (jusqu’en 8 av. J.-C. où les trois grands ministres obtinrent une 
rétribution de dix-mille piculs). 
135 Allusion à Fan Sui  : alors qu’il était au service d’un ministre de Wei ( ), il fut soupçonné de 
collusion avec l’ennemi et battu. Laissé pour mort dans un sac, il parvint à s’enfuir et à entrer au service du 
roi de Qin.   
136 Allusion à Yan He  : le souverain de Lu ayant entendu parler de sa sagesse souhaitait absolument 
l’employer comme ministre et envoya un émissaire chargé de l’amener à la Cour. Yan He s’enfuit en perçant 
un trou dans le mur de derrière.   
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a. La problématique pré-impériale. 

 

 

L’alternance entre retrait et engagement est un problème constamment posé, voire 

inventé, par le Confucius des Entretiens147. Le Classique des Odes présente déjà de 

nombreux éléments reflétant la critique voire le désespoir vis-à-vis du souverain, mais ces 

textes nous parlent de ministres liés au souverain par des liens de parenté, et qui n’ont pas 

le choix de demeurer ou de se retirer du service. L’existence d’une telle alternative est la 

caractéristique d’un nouveau groupe social, celui des shi , qui peuvent accéder au rang 

de ministres ou de conseillers d’un souverain sans lui être liés par la parenté et qui de plus, 

à l’époque de Confucius et après lui, sont d’une grande mobilité entre différents royaumes 

qui partagent une culture commune, signe d’une forte intensité des échanges, mais qui sont 

indépendants politiquement malgré une allégeance théorique à la dynastie des Zhou. De 

manière générale, l’invention de Confucius tient dans son « intransigeante adaptation » 

qu’il affirme sous la forme d’une expression paradoxale à la fin du passage LY XVIII, 8 

sur les différents modèles de retrait politique148 : « rien qui ne soit possible et rien qui ne 

soit impossible » ( ). Cela implique que Confucius lui-même, ou au moins ceux 

qui l’ont suivi, considère sa position comme une sorte de retrait, qui se distingue de toutes 

les formes précédentes. Il faut préciser que ce retrait n’est pas conçu comme une manière 

d’éviter les dangers de la vie politique, mais comme une modalité de la « vie droite » :ş« Le 

maître dit : “Une vie humaine est droite. Une vie tortueuse ne fait qu’éviter par chance les 

obstacles.” »149 Il peut s’agir d’un retrait lui-même dangereux exprimant le refus des excès 

du souverain et l’impuissance à les corriger, d’une implication doublée d’une forme de 

retrait intérieur, ainsi en mimant la folie, ou bien encore d’une attitude d’adaptation 

intransigeante guidée par la connaissance du moment opportun. Cette dernière forme de 

retrait est précisément celle de Confucius, comme le montrent de nombreux passages des 

                                                 
147 Selon Charles Wing-Hoi CHAN, cette alternative prend chez Confucius la forme d’un « dilemme » 
jamais résolu. Cf. Charles Wing-Hoi CHAN, « Confucius and Political Loyalism: the Dilemma », 
Monumenta Serica n° 44 (1996), p. 25-99. 
148 Nous préférons ce terme à celui d’érémitisme qui nous semble mieux convenir aux problématiques 
développées ultérieurement. 
149 LY VI, 19 : ̪ ̢̫ (LY VI, 19). 
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D. Contexte historique de l’écriture du Fayan. 

 

 

 

La date d’achèvement du Fayan est généralement fixée en 4 apr. J.-C. en vertu d’une 

indication donnée à la fin de l’oeuvre, qui parle des 210 années passées depuis la fondation 

des Han (FY XIII, 34). La date de cette fondation étant le plus souvent considérée comme 

étant 206 av. J.-C., il semble naturel d’en déduire que le Fayan fut donc achevé en 4 apr. 

J.-C. Mais l’utilisation du nombre de 210 années pour dater le Fayan est en elle-même très 

problématique car il s’agit avant tout d’un nombre symbolique qui fait référence à l’idée, 

déjà avancée sous le règne de Chengdi par Gu Yong , l’un des plus grands lettrés 

spécialistes de l’interprétation des phénomènes étranges, selon laquelle la dynastie des Han 

traverserait une phase très critique aux alentours de sa 210e année. Cette 210e année devrait 

donc effectivement désigner l’an 4 apr. J.-C. Certains lettrés la situèrent cependant en 5 apr. 

J.-C., car cela permettait de faire coïncider le nombre fatidique avec la crise dynastique 

profonde suscitée par la mort de l’empereur Ping, sans descendance comme avant lui les 

empereurs Ai et Cheng. Wang Mang alla plus loin en parlant des 210 années en 7 apr. J.-C. 

dans son discours contre le soulèvement loyaliste (HS 84 / 3428) puis en 9 apr. J.-C. 

lorsqu’il destitua le nourrisson héritier du trône impérial (HS 99B / 4099). Cette indication 

des 210 années ne suffit donc pas à proposer une datation précise.  

Une autre indication quant à la datation du Fayan est l’allusion dans le texte au don de 

l’arc vermillon et de la flèche noire (FY VIII, 21), événement qui eut lieu en 5 apr. J.-C. 

(HS 99A / 4075 : 5e année de l’ère Yuanshi, 5e mois. Au 12e mois, Pingdi meurt à l’âge de 

14 ans). Il faudrait donc plutôt situer l’achèvement du Fayan entre les années 5 et 9 apr. 

J.-C. Il semble difficile de dépasser cette dernière date, car dans l’avant-dernier passage 

(FY XIII, 33) Yang Xiong appelle Wang Mang « Duc de Han » ( ), référence à son 

titre de « Duc pacificateur des Han » ( ) qu’il porte depuis 4 apr. J.-C. Quant au 

dernier passage, il fait l’éloge de l’oeuvre des Han. Or, en 9 apr. J.-C., Wang Mang ayant 

fondé sa propre dynastie, il serait probablement très risqué de continuer à le nommer Duc 

de Han. Il semble bien cependant que le Fayan ait été achevé au début de cette année, car il 
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y est fait référence, parmi les hauts faits des Han, à l’abolition du commerce des esclaves et 

à la tentative de redistribution des terres, mesures qui furent prises par Wang Mang en 9 

apr. J.-C. (pour être abolies trois ans plus tard). Nous n’avons pas d’éléments qui nous 

permettraient de connaître le mode de diffusion du Fayan dans ses premières années. 

Cependant, le risque pris dans ces derniers passages peut expliquer que dès la fondation de 

la dynastie Xin, la « carrière » de fonctionnaire de Yang Xiong, qui jusque là avait montré 

une remarquable stabilité dans la médiocrité, est marquée par les vicissitudes : une 

promotion au privilège de l’âge suivie ou précédée157 d’une arrestation qui l’accule à une 

tentative de suicide, puis un retour à son ancien poste.   

En dehors du texte du Fayan, la biographie du Hanshu devrait nous donner des 

indications précieuses sur la date d’achèvement. Or sur ce point, elle reste muette, ne 

donnant aucune circonstance précise, alors que pour le Taixuan était donnée une 

description circonstanciée de la situation politique sous le règne de l’empereur Ai (r. 6 av. 

J.-C. – 1 av. J.-C.). Le texte de l’autobiographie s’arrête pour ce qui est de l’évocation du 

contexte politique au règne de cet empereur, c’est-à-dire bien avant la période de rédaction 

du Fayan. Quant à l’éloge rédigé par Ban Gu, il insiste sur le fait que Yang Xiong n’était 

en rien lié à Wang Mang, à la différence de nombreux autres lettrés de l’époque, sans 

préciser les circonstances d’écriture du Fayan.  

 

 

1. Le statut controversé de Wang Mang 

 

 

 La tentative de cerner le contexte historique de l’écriture du Fayan est rendue 

particulièrement difficile du fait qu’il s’agit de la période où l’un des personnages les plus 

controversés de l’histoire chinoise prend le pouvoir en tant que ministre d’abord, puis en 

tant que régent, pour finir par fonder une nouvelle dynastie.  

Wang Mang est en effet honni dans l’historiographie traditionnelle, où il est désigné le 

plus souvent comme « l’usurpateur », alors qu’une tendance moderne de l’historiographie 

a voulu prendre le contre-pied de cette vision et l’a présenté comme un « révolutionnaire ». 

Or la prise du pouvoir impérial par Wang Mang est l’aboutissement d’un long processus : 

                                                 
157 L’ordre de ces événements n’a pas pu être éclairci de manière certaine. 
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est comparé à E Heng (FY XIII, 33 : note) réside dans l’interprétation de ce qui est bel et 

bien écrit168.  

Comme David Knechtges le regrettait déjà pour l’étude du Ju Qin mei Xin169, le fait de 

ramener un texte à un positionnement politique empêche bien souvent de le lire. A fortiori 

pour un texte aussi vaste que le Fayan : Yang Xiong en l’écrivant n’est ni un partisan ni un 

détracteur de Wang Mang. Nous ne voudrions pas cependant évacuer la question en 

proposant par exemple une lecture « littéraire » du Fayan. La dimension critique de ce 

texte reste cruciale pour nous même si nous tentons de la formuler d’une manière 

différente. 

 

Une troisième lecture consiste à percevoir la position de Yang Xiong comme une forme 

de retrait, ainsi chez Zeng Gong  (1019-1083)170, qui fait de Yang Xiong un nouveau 

Jizi 171 et analyse sa position à l’aide du trente-sixième hexagramme des Mutations, 

« Lumière voilée » (Ming yi ) :     

 

« Lumière voilée : il est favorable de persister au milieu des difficultés. 

Le commentaire Tuan dit : la lumière s’enfouit à l’intérieur de la terre [allusion à la 

configuration de l’hexagramme : le feu en dessous, la terre au dessus], c’est la “lumière 

voilée”. Voici comment a agi le Roi Wen : cultiver la lumière à l’interne et montrer à 

l’externe la douceur et la souplesse, pour faire face à un grand obstacle. Et voici comment a 

agi Jizi : il est favorable de persister au milieu des difficultés, en couvrant d’ombre sa 

lumière. Face aux difficultés intérieures, il reste droit dans sa détermination. 

                                                 
168 Nous abordons plus en détail les problèmes liés à l’écriture historique dans le chapitre III, B. 
169 Cf. D. R. KNECHTGES, « Uncovering the sauce jar: a literary interpretation of Yang Hsiung ‘Chü Ch’in 
mei Hsin’ », in David T. ROY & Tsuen-hsuin TSIEN éds., Ancient China: Studies in Early Civilization, 
Hong Kong : Chinese University Press, 1977, p. 232. L’auteur souligne que l’apologie aussi bien que la 
condamnation portent sur le comportement de Yang Xiong face à ce qui est resté dans l’histoire chinoise 
comme l’usurpation du trône impérial par un ministre (acte dont le caractère criminel semble être allé 
croissant dans l’historiographie) et non sur la qualité littéraire de ce texte : « These interpretations are clearly 
not literary but political, and in fact they are based on rather limited and highly ambiguous information. »  
170 Cf. Songshi  (« Histoire des Song »), p. 10390.  
171 Ce ministre du dernier souverain tyrannique de la dynastie Yin apparait dans le Classique des Mutations 
ainsi que dans les Entretiens . Cf. LY XVIII, 1 : « Weizi s’éloigna [du tyran] ; Jizi en devint l’esclave ; Bigan 
le critiqua et mourut. Confucius dit : «  Les Yin eurent là trois hommes d’humanité ! » 

̢ ̪ ̫ 
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détermination que l’on porte en soi ne peut être transformée par celui-là174. C’est pourquoi 

le Classique des Mutations dit que face aux difficultés intérieures, il reste droit dans sa 

détermination et que la lumière diffusée par sa rectitude ne s’éteint pas. Voilà ce que l’on 

peut comprendre de la vie de Jizi et son déroulement peut être examiné à travers les 

différents récits du Classique des Documents, du Classique des Mutations et des Entretiens. 

Yang Xiong lorsqu’il fut confronté à la prise du pouvoir par Wang Mang n’eut pas la 

possibilité de s’en aller, et il ne se fit pas non plus une nécessité de mourir. Le fait qu’il soit 

resté en place et qu’il ait subi le déshonneur de servir Wang Mang tient assurément de la 

“lumière voilée”. En effet, les paroles de Yang Xiong apparaissent clairement dans ses 

textes, et sa façon d’agir apparaît clairement dans les annales, notre examen peut s’appuyer 

là-dessus. S’il ne s’est pas retiré, ce n’est point par attachement à ses émoluments, s’il n’est 

pas mort, ce n’est point par crainte de la mort, s’il est resté en place et a subi le déshonneur 

de servir Wang Mang, ce n’est point par absence de tout sentiment de honte. Mais c’est 

parce que la détermination que l’on porte en soi ne peut être transformée par celui-là175. »  

 

Nous avons cité longuement ce beau texte de Zeng Gong car il montre d’abord le 

développement d’un débat parmi les lettrés des Song du nord autour de la position 

politique de Yang Xiong et plus généralement autour de la notion de loyauté. Il est de plus 

la tentative la plus réfléchie que nous ayons trouvée de rendre compte de ce problème. Sa 

méthode, qui consiste à lire ce qui apparaît clairement dans les textes, nous semble la plus 

recevable et nous tenterons d’en proposer une application dans la lecture des chapitres 

historiques. 

D’après les enseignements que nous avons pu tirer de l’établissement d’une chronologie 

détaillée (donnée dans l’annexe B), il est possible que Yang Xiong ait été relativement 

favorable à Wang Mang, en particulier à son action de ministre, lorsqu’il a permis de 

prendre des mesures espérées depuis longtemps par les lettrés confucéens notamment 

                                                 
174 Cf. MZ VII B, 34, où « celui-là » désigne le souverain déployant tout son pouvoir et tout son faste, face 
auquel le conseiller doit rester ferme.  
175 CHEN Benli , Taixuan chanmi waibian , in Juxue xuan congshu , 
vol. 74, p. 5-7. Cf. aussi Zeng Gong ji, vol. 1, p. 265 : ̢

̢ ̢

̢ ̢

̢ ̢ ̢

̢

̢

̢ ̢

̢

̢ ̢

̢ ̢

̢ ̢ 
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non plus remonter au-delà de la première moitié du premier siècle avant notre ère. Ces 

lignées ont également transmis, en plus de leur propre interprétation, des textes différents. 

L’ampleur des écarts entre ces textes est mal connue ; He Yan décrit principalement des 

écarts dans la structuration en chapitres. La confrontation entre ces différentes versions et 

les choix opérés par Zhang Yu permettent l’établissement d’une édition qui fera autorité et 

qui sera gravée sur pierre sous la dynastie des Han postérieurs, en 175 apr. J.-C. :  

 

« Liu Xiang dit que la version de Lu en vingt chapitres est la notation par les disciples des 

paroles de Confucius. Elle a été transmise entre autres par le grand précepteur Xiahou 

Sheng, l’ancien général Xiao Wangzhi, Wei Xian et son fils Wei Xuancheng. La version de 

Qi comprend vingt-deux chapitres. Les vingt chapitres [communs avec la version de Lu ?] 

comptent plus de phrases et de versets que la version de Lu. Wang Qing de Langye, Yong 

Sheng de Jiaodong et Wang Ji [= Wang Yang ] ont tous enseigné cette version. Il y 

avait donc une version de Lu et une de Qi. A l’époque du Prince Gong de Lu [dates de 

règne : 153-128], celui-ci souhaita construire un palais sur le site de l’ancienne demeure de 

Confucius. Lorsque l’on détruisit cette maison, on découvrit une version des Entretiens en 

graphie ancienne [guwen]. La version de Qi présentait deux chapitres intitulés “Wen 

Wang ” et “Zhi Dao”  absents de la version de Lu, et également absents de la 

version guwen. En revanche, cette dernière version séparait le second verset du chapitre 

“Yao yue” commençant par “Zizhang wen”  et en faisait un chapitre à part. 

Elle comprenait donc vingt-et-un chapitres, dont deux “Zizhang” ; de plus l’ordre des 

chapitres était différent de celui des versions de Lu et de Qi. Zhang Yu, qui avait d’abord 

reçu la version de Lu, étudia également la version de Qi et en retint le meilleur. Il établit 

ainsi le Lunyu dans la version du Duc Zhang [Zhanghou lun] qui fut unanimement 

appréciée. Deux commentaires [zhangju] en furent faits, l’un par sieur Bao et l’autre par 

sieur Zhou. Quant à la version guwen, seul l’académicien Kong Anguo en fit une 

explication [xunjie], qui fut perdue. »    

 

Si l’on en croit He Yan, le texte des Entretiens a donc fait l’objet de plusieurs 

commentaires linéaires dès qu’une version unifiée et reconnue en fut établie. Ce 

mouvement d’exégèse des Entretiens s’est amplifié sous les Han postérieurs, notamment 

avec le commentaire de Zheng Xuan  (127-200), le plus ancien qui nous soit 

parvenu.  

Outre ces différentes versions à partir desquelles se constitue progressivement une 

synthèse, les Entretiens sont entourés par des textes qui se présentent aussi comme des 

                                                                                                                                                    
̢ ̢ ̡

̢ ̢ 
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1. La parole de Confucius dans les textes des Royaumes Combattants 

 

 

La présence de la figure de Confucius dans l’élaboration de nouveaux dialogues est l’un 

des éléments caractéristiques de la pensée des Royaumes Combattants, non seulement dans 

les textes d’inspiration explicitement confucéenne comme le Mengzi et le Xunzi184, mais 

aussi dans un texte que les bibliographes de la dynastie Han classèrent sous la rubrique 

« Taoïsme » (  daojia), le Zhuangzi185, où Confucius apparaît sous de multiples 

aspects. Nous voudrions examiner ici les différents procédés de référence à Confucius qui 

se sont développés sous les Royaumes Combattants186, par l’introduction de dialogues de 

Confucius avec des disciples, des souverains ou des critiques dans le Zhuangzi, le Mengzi 

et le Xunzi. Les dialogues présents dans ce dernier texte constituent une partie de ceux 

rassemblés sous les Han postérieurs dans le Kongzi jiayu 187, autour de questions 

avant tout rituelles188. En ce qui concerne ce dernier groupe, caractérisé par l’édition et la 

compilation de dialogues apocryphes, nous nous limiterons ici à aborder le Xunzi. Nous 

avons là en effet affaire à une constellation complexe de textes et à un phénomène 

s’étendant sur une longue période : depuis le Xunzi et le Liji composés entre la fin des 

Royaumes Combattants et le début de la dynastie des Han antérieurs jusqu’au Shuoyuan 

compilé par Liu Xiang  (79 – 8 av. J.-C.) et enfin au Kongzi jiayu compilé à la fin 

                                                 
184 Nous entendons par le qualificatif de « confucéens » désigner le fait que le Mengzi et le Xunzi se 
conçoivent comme la perpétuation et le développement de l’enseignement de Confucius, mais nous 
n’entendons pas opposer de manière anachronique le « confucianisme » avec le « taoïsme » ou encore 
d’autres courants. 
185 Récemment, plusieurs auteurs ont cherché à remettre en question cette catégorisation en présentant un 
Zhuangzi confucéen à sa manière : cf. notamment J. MAKEHAM, « Between Chen and Cai : Zhuangzi and 
the Analects », in R.T. AMES éd., Wandering at Ease in the Zhuangzi, Albany, 1998, p. 75-100. Le Fayan 
semble prendre acte du caractère hétérogène et inclassable de ce texte. Le Zhuangzi est en effet deux fois 
associé à Han Feizi, deux fois à Zou Yan (celui-ci étant classé dans le Shiji parmi les ru ; sa biographie suit 
celles de Mengzi et Xunzi) et une fois enfin avec Yang Zhu. Il n’est en revanche jamais associé avec le 
Laozi.   
186 Cf. Zhang Hongsheng , « Si zhong xianqin zishu zhong de Kongzi xingxiang 

», Kongzi yanjiu  , 1988 n°1, p. 35-43, où l’auteur étudie les différentes figurations de 
Confucius dans les textes suivants : le Mengzi, le Zhuangzi, le Xunzi et le Hanfeizi.  
 
187 , texte compilé et partiellement remanié par WANG Su  (195-256) à partir de sources 
anciennes (principalement le Zuozhuan , le Liji  , le Zhouli  , le Yili  , le Xunzi  et 
le Shuoyuan ), certaines datant donc de l’époque des Royaumes Combattants et d’autres du début de la 
dynastie des Han antérieurs. 
188 Cf. R.P. KRAMERS, « K’ung tzu chia yü », in M. LOEWE (éd.), Early Chinese Texts, Berkeley : The 
Society for the Study of Early China,1993, p. 258-262.     
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A partir du chapitre XVII, la mise en scène change par rapport aux chapitres XII à XIV. 

Confucius n’est plus seulement l’objet des critiques mais devient lui-même porte-parole. 

Dans ces six chapitres (XVII à XXII), les dialogues de Confucius sont omniprésents. Aussi 

ne donnons-nous ci-dessous qu’une liste précisant le thème principal et les circonstances 

sans commenter chaque dialogue.    

 Chapitre XVII : Confucius est encerclé à Wei  mais n’interrompt pas pour autant sa 

pratique de la musique ( ). Zilu lui demande comment il peut conserver sa joie en 

ces circonstances. Confucius lui parle du courage du sage, qui consiste à comprendre la 

nécessité du moment opportun ( shi) et du destin ( ming)212.  

 Chapitre XVIII : Confucius se montre inquiet lorsque son disciple Yan Hui part pour le 

royaume de Qi à l’ouest. Il craint que son discours sur les anciens Rois ne soit très mal 

reçu du souverain213. 

Chapitre XIX : Confucius rencontre un bossu qui possède une technique (  dao) 

extraordinaire et fournit des explications à ses disciples sur l’ « esprit prodigieux » (  

shen) 214 . Plus loin, sur une question de Yan Hui qui a rencontré un batelier 

extraordinairement habile, Confucius parle à nouveau de l’esprit prodigieux, qui ne 

s’obtient que par le détachement par rapport aux choses extérieures215. Une troisième 

rencontre se produit au bord d’un torrent impétueux. Confucius demande à un nageur 

prodigieux quelle est sa méthode216. 

Les dialogues du chapitre XX portent sur les dangers encourus par Confucius. Dans un 

premier dialogue, Confucius encerclé entre Chen et Cai et sur le point de mourir de faim 

reçoit les conseils d’un nommé Dagong Ren  pour faire cesser les menaces qui 

pèsent sur sa personne217. Dans un deuxième dialogue, Confucius fait part à Zisang Hu de 

toutes les avanies qu’il a subies. Zisang Hu lui conseille de transformer ses relations218. 

Enfin, alors que Confucius est encerclé et qu’il doit se contenter de bois desséchés pour 

                                                 
212 Ibid., chap. XVII, p. 432-433. 
213 Ibid., chap. XVIII, p. 456. 
214 Ibid., chap. XIX, p. 471-472.   
215 Ibid., chap. XIX, p. 473.  
216 Ibid., chap. XIX, p. 486-487. 
217 Ibid., chap. XX, p. 508-509. 
218 Ibid., chap. XX, p. 512. 
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jouer de la musique, il dialogue avec Yan Hui sur la nécessité céleste et l’adaptation du 

sage aux incessantes transformations219.  

 

 Dans le chapitre XXI, Confucius rencontre Wenbo Xuezi  qui est de 

passage à Lu, mais ne lui dit rien car, à la différence de ses compatriotes de Lu, il a 

compris que c’était un homme du Dao220 . Une autre situation d’enseignement suit 

immédiatement : Yan Hui parle à Confucius de son effort d’imitation et se fait rabrouer par 

le maître pour n’avoir prêté attention qu’à ses manifestations extérieures221. 

 Les chapitres XXI et XXII font ensuite alterner des dialogues entre Confucius et ses 

disciples222 et des dialogues où Confucius devient le disciple de Laozi223.   

 

Dans ces chapitres, Confucius semble parfois être devenu un maître dans un tout autre 

domaine que le rituel : ainsi donne-t-il à ses disciples un enseignement sur le  (shen), la 

merveilleuse aisance qui est atteinte par une longue pratique et par le détachement vis-à-vis 

des choses extérieures et comprend-il en silence le sage dans le chapitre XXI. Un autre 

thème récurrent est celui du courage et de la constance de l’homme de bien lorsqu’il est en 

difficulté. Il est traité notamment dans les trois passages sur l’encerclement et la famine 

subis par Confucius et ses disciples. Cet aspect peut sembler plus proche des Entretiens, 

cependant le courage dont parlait Confucius devient l’équanimité du sage face à des 

vicissitudes qui ne l’affectent plus. 

 

 

Occurrences dans les chapitres syncrétiques (XXIII à XXXIII) : 

 

 

Les chapitres syncrétiques semblent d’abord adopter une tonalité plus agressive : les 

chapitres XXV et XXVI montrent Confucius comme un ambitieux malgré son intérêt 

                                                 
219 Ibid., chap. XX, p. 517-518. 
220 Ibid., chap. XXI, p. 532-533. 
221 Ibid., chap. XXI, p. 534-535. 
222 Confucius et Yan Hui à propos du Roi Wen (chapitre XXI, p. 547-548 ), Confucius et Ran Qiu (chapitre 
XXII, p. 585), Confucius et Yan Hui (chapitre XXII, p. 588). 
223 Laozi ouvre l’esprit de Confucius (chapitre XXI, p. 538-540) puis Confucius questionne Laozi sur la 
voie (chapitre XXII, p. 569-570).  
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Le Mengzi231 intègre de nombreuses citations de Confucius introduites par « Maître 

Kong dit » ( ) et plus rarement (en deux occurrences seulement) par « Zhongni dit » 

( ). Parmi les trente-sept passages du Mengzi qui rapportent les paroles ou les gestes 

de Confucius, vingt se retrouvent dans les Entretiens actuels. John Makeham précise que 

pour les citations proprement dites, qui concernent 28 passages du Mengzi, seules 8 se 

retrouvent dans les Entretiens, dont 6 présentent de fortes variations232. Plusieurs passages 

manifestent une recherche d’authenticité, lorsque Mengzi critique la justesse des citations 

amenées par son interlocuteur (VA, 4 et 8 ; VIIB, 37), et on observe une relative 

indépendance entre la référence aux paroles de Confucius et le discours mencien233, même 

si ces citations font partie intégrante de l’argumentation. Etant intégrées dans les dialogues 

de Mengzi avec ses disciples ou avec les souverains de son temps, les paroles de Confucius 

perdent souvent leur forme dialoguée sauf dans deux cas où sont restitués des dialogues 

avec Zigong (MZ II A, 2) et avec Zilu (MZ V A, 8). Si donc la forme dialoguée est le plus 

souvent abandonnée dans ces citations, intégrées dans les dialogues proprement menciens, 

la concision des paroles de Confucius demeure, et la recherche d’authenticité prime sur 

l’invention.  

Cependant Confucius n’est pas seulement convoqué comme figure d’autorité, il est 

aussi transformé par son inclusion dans le texte du Mengzi et les préoccupations de son 

temps. Ainsi, le Confucius du Mengzi est beaucoup moins ambigu que le Confucius des 

Entretiens vis-à-vis de la valeur des princes hégémons. À l’époque de Mengzi, ceux-ci ont 

adopté des moeurs guerrières extrêmement brutales, et la réprobation de Mengzi est 

beaucoup plus radicale234, au point qu’il affirme, en contradiction avec les passages 15 à 17 

du chapitre XIV des Entretiens : « Les disciples de Zhongni ne parlèrent pas des faits du 

prince Huan de Qi et du prince Wen de Jin, qui ne furent donc pas transmis aux 

générations suivantes. »235  

                                                 
231 Les références sont données dans l’édition de YANG Bojun , Mengzi yizhu , Beijing : 
Zhonghua shuju, 2005. 
 
232 Voir le début de son article intitulé « Between Chen and Cai: Zhuangzi and the Analects » in R.T. AMES 
éd., Wandering at Ease in the Zhuangzi, Albany, 1998, p. 75-100. 
233 Cela peut signifier également qu’un courant proche de Mengzi a participé à la constitution d’un recueil de 
propos du maître à l’origine des Entretiens actuels.  
234 MZ IA, 7 et IVB, 21. 
235 MZ IA, 7. 
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Dans ces compilations, les dialogues de Confucius sont le plus souvent « contaminés » 

par la forme argumentative et la recherche de la concision est manifestement abandonnée, 

et on ne retrouve aucune de ces « citations » dans les Entretiens. Tous les dialogues de 

Confucius insérés dans les chapitres du Xunzi, c’est-à-dire une vingtaine de passages 

extraits de onze chapitres différents, se retrouvent en revanche dans le Kongzi jiayu241. La 

figure du Confucius des Entretiens s’efface au profit du Confucius conseiller du souverain 

et rédacteur des Classiques.  

 

À la différence de ces trois grands types de dialogues mettant en scène Confucius, le 

Fayan élabore non seulement une nouvelle figure du maître liée à sa réflexion sur la 

méthode et l’étude, mais surtout se construit en référence au texte des Entretiens dans sa 

spécificité littéraire. C’est notamment en tant que philologue que Yang Xiong fait non 

seulement référence à un homme, mais aussi à un texte, dont l’interprétation est intégrée à 

une réflexion morale. Cette recherche formelle du Fayan est complètement nouvelle par 

rapport aux « dialogues confucéens » des Royaumes Combattants, ce qui a bien été perçu 

par les critiques ultérieurs accusant Yang Xiong d’avoir voulu produire de nouveaux 

Classiques, alors que nul ne songe à accuser Mengzi, Zhuangzi ou Xunzi d’avoir produit et 

intégré des dialogues apocryphes du maître dans leurs textes. 

 

Pourquoi, dans sa recherche de la cohérence, ou plutôt de la « non-incohérence » (  

wu za ou  bu za), assignée comme visée ultime de l’écriture, caractéristique de 

l’homme saint, Yang Xiong adopte-t-il la forme fragmentaire d’un recueil ancien des 

paroles du maître et de ses disciples, tout en se situant dans la lignée d’un Zigong ou d’un 

Mengzi qui par leur maîtrise de l’argumentation surent préserver un accès au maître en 

« élargissant la Voie » ? Pour tenter de répondre à cette question, nous devons étudier en 

détail les différents procédés de modélisation du Fayan sur les Entretiens.  

 

 

2. L’imitation : problèmes de définition et enjeux.  

 

                                                 
241 Cf. R. P. KRAMERS, K’ung tzu chia yü, the School Sayings of Confucius, Leiden : E. J. Brill, 1950. 
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Le terme qui a été le plus souvent utilisé pour décrire l’entreprise du Fayan, et que nous 

utilisons à notre tour, est celui d’imitation (en chinois moderne  moni). Nous 

voudrions cependant examiner de plus près cette notion, qui appelle une tentative de 

définition plus précise. Nous avons vu dès l’introduction que ce procédé d’imitation 

semblait caractériser l’oeuvre de Yang Xiong toute entière. L’éloge qui conclut le chapitre 

biographique du Hanshu distingue ainsi trois grandes étapes littéraires dans la vie de Yang 

Xiong, chacune étant caractérisée par une oeuvre de référence : d’abord les fu de Sima 

Xiangru, puis le Classique des Mutations, et enfin le Lunyu ; mais si l’on examine de plus 

près le vocabulaire utilisé dans la partie autobiographique de ce chapitre, le terme de  ni 

(dont il n’est d’ailleurs pas sûr qu’il coïncide parfaitement avec le terme d’imitation) 

n’apparaît que pour les quatre fu composés sous l’influence de Sima Xiangru : « A chaque 

fois que je composais des fu, je prenais pour règle de l’imiter. »242 Une autre étape 

apparaît ensuite, celle de l’écriture de pièces poétiques inspirées de Qu Yuan. L’expression 

utilisée est alors celle-ci : « Je recueillais à tout moment [dans l’écriture du Fansao] des 

expressions du Lisao auxquelles je répondais [  fan]. »243 Quant à l’écriture du Taixuan, 

elle n’est nulle part décrite comme une imitation du Classique des Mutations.  

Pour la composition du Fayan, le terme utilisé est  (xiang) : ce vocabulaire d’origine 

divinatoire indiquerait plutôt l’idée d’une figuration entretenant un rapport de 

ressemblance profond avec son objet. Dans son introduction au Taixuan, Michael Nylan 

parle d’une « internalisation » des modèles qui seule permet d’en découvrir la valeur 

divinatoire (c’est-à-dire cognitive et pratique) : « Une identification profonde doit se 

produire entre celui qui interroge et le(s) auteur(s) du texte divinatoire (pour reprendre les 

termes de Yang Xiong, l’individu « s’immerge »  dans le sage) jusqu’à ce qu’il devine 

comment appliquer ces termes énigmatiques à sa propre situation particulière. »244  

 

La question de l’imitation est formulée à de multiples reprises dans le texte même du 

Fayan. En donnant une forme, elle est source d’ostentation, nécessaire pour pouvoir 
                                                 
242 HS 87A / 3515 : ᵬ ̆ ӊץ . 
243 Ibid. : .  
244 M. NYLAN, The Canon of the Supreme Mystery by Yang Hsiung, Albany : State University of New York 
Press, 1993, p. 34 : « A close identification must be established between the inquirer and the ancient author(s) 
of the divination text (in Yang’s phrase, the individual « immerses » himself in the sage) until the questioner 
intuits how to apply the cryptic words on the page to his own particular situation. » 
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l’interlocuteur. La modélisation du Fayan sur les Entretiens passe donc par la reprise de 

ses tournures orales, et non par la mise en scène d’un échange personnel entre un maître 

singulier et des disciples : l’anonymat des interlocuteurs de Yang Xiong est complet sauf 

dans un cas où un interlocuteur est désigné comme un « spécialiste du renseignement » 

(FY IV, 21). Yang Xiong lui-même reste anonyme et sa prise de parole est indiquée en 

creux par l’absence de toute mention du type « quelqu’un dit ». Quelques éléments 

biographiques apparaissent cependant par endroits, comme l’évocation de l’enfant trop tôt 

disparu ou le rappel par un interlocuteur de Yang Xiong de son « oeuvre de jeunesse », 

mais on ne peut les comparer à l’abondance des notations biographiques par lesquelles se 

révèle au cours des Entretiens la singularité du maître. Cet anonymat de l’auteur et de ses 

interlocuteurs contraste avec le foisonnement des personnages historiques mentionnés au 

cours des échanges, et bien cités par leur nom cette fois-ci. C’est parfois même le Fayan 

qui donne un nom à certains personnages peu connus, ainsi Baobo Lingzhi et Li 

Zhongyuan.  

Dans les Entretiens, l’oralité est accentuée par la mise en situation de la parole du 

maître et des disciples. De nombreuses indications sont données, sur le disciple auquel le 

maître s’adresse, sur l’action qui provoque sa parole, sur la réaction du disciple, etc. En 

revanche, le déroulement de l’échange ne fait l’objet d’aucune mise en scène dans le 

Fayan. Seuls deux passages du premier chapitre indiquent la réaction de l’interlocuteur 

anonyme : « d’un air étonné » (FY I, 8), « en sursautant » (FY I, 23). On peut donc dire 

que Yang Xiong ne conserve que les marques linguistiques de l’oralité et non la mise en 

scène de cette oralité. Cette restitution de l’oralité qui se double d’une réduction maximale 

de toute restitution ou invention des circonstances singulières d’un dialogue réel distingue 

très nettement le Fayan d’autres formes dialoguées : Les Entretiens tentent de restituer des 

échanges ayant eu lieu entre des personnages réels ; le Zhuangzi développe une mise en 

scène des dialogues entre des personnages inspirés de personnages réels ou des 

personnages se présentant d’emblée comme fictifs. Certaines oeuvres de Yang Xiong 

lui-même, ainsi le Changyang fu qui se présente sous la forme d’un dialogue entre « Forêt 

des pinceaux » et « Messire Encre », ou encore le Zhu Pin fu, dans lequel Yang Xiong se 

met lui-même en scène dialoguant avec la Pauvreté personnifiée se rapprocheraient de ces 

dialogues confrontant des personnages singuliers, presque des « rôles ».  
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Le Fayan laisse donc entendre de plusieurs manières la « musique » des Entretiens, par 

le ton (fréquence des exclamations, humour, recherche de la formulation efficace), le 

rythme (concision) mais aussi par la composition (construction des chapitres, échos des 

passages entre eux, notamment les doublets, changements de points de vue) que nous 

allons étudier à présent. 

 

 

 

 

 

 

2. Composition : les Entretiens et la forme dialoguée dans le Fayan.   

  

 

Il semble difficile de comparer la composition des Entretiens et du Fayan puisque le 

premier se caractérise d’abord comme un recueil de propos dénué de tout principe clair 

d’organisation et que si le second est construit selon un principe, ce serait plutôt celui du 

labyrinthe. La question de l’organisation du Fayan a fait l’objet d’une thèse par Andrew 

Colvin279. Partant de la constatation que les principales études sur ce texte s’appuient sur la 

compilation d’extraits autour de plusieurs grands thèmes (ainsi chez Xu Fuguan, Lan 

Xiulong, Li Xian ou Chen Fubin, différents « extraits » du Fayan sont rassemblés autour 

des thèmes suivants : l’éloge des cinq Classiques et de Confucius, la nature humaine, 

l’éducation, etc.), il propose de tenter de rendre compte de l’économie propre à ce texte. 

Nous reprenons ici sa méthode qui consiste à repérer les unités à l’intérieur d’un chapitre.  

Quant à l’organisation des Entretiens, qui à première vue est une compilation 

déstructurée de propos et d’observations, elle a déjà fait couler beaucoup d’encre. Une 

certaine homogénéité a pu être découverte dans quelques chapitres : ainsi, le chapitre III 

des Entretiens porte dans sa majeure partie sur le rituel, le chapitre IV aborde de plusieurs 

points de vue la même question de l’humanité (  ren). Le chapitre XIV est largement 

consacré aux personnages historiques proches de Confucius, comme Guan Zhong par 
                                                 
279 Patterns of coherence in the Fayan of Yang Xiong, Ann Arbor : University Microfilms International, 
2001. 
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« musique » des Entretiens287. Nous ne trouvons en effet nulle part une mimesis du maître 

et des situations apparaissant dans les Entretiens, alors que la tentation de produire des 

doublures du maître, textuelles voire humaines, existe bien à l’époque de Yang Xiong, et 

en premier lieu chez Wang Mang qui semble avoir tenté de jouer le rôle d’un Confucius 

souverain mais en exerçant cette fois-ci une royauté réelle.  

Cette modélisation du Fayan sur les Entretiens et sa forme dialoguée brève, dialogues 

non-suivis (la forme de l’échange de questions et réponses semble permettre avant tout une 

parole directe – cette forme n’empêchant pas l’affirmation de points de vue opposés, et 

brève – ce qui empêche en revanche que l’opposition ne débouche sur une éristique288) 

concorde avec l’idée du « maître à distance », dont la distance est ici franchie par la 

recréation littéraire de l’échange entre maître et disciple. Le jeu entre l’affirmation d’un 

auteur et en même temps l’effacement du maître dans l’anonymat articule transmission et 

création.  

A travers les différents procédés par lesquels le Fayan prend modèle sur les Entretiens, 

nous voyons donc apparaître une invention qui permet de faire coexister au sein de ce 

modèle de multiples niveaux d’écriture : inventaire critique des différents courants de 

pensée, description métaphorique d’une métamorphose, évaluation historique, évocation 

poétique, expression directe et simple et paroles voilées, ironie et sérieux. De ce point de 

vue, c’est la discontinuité qui est exploitée dans cette modélisation, mais elle est traversée 

à la fois par une organisation localisée, du fait de la continuité établie entre plusieurs 

passages à l’intérieur d’un même chapitre, et par une organisation plus vaste, par la 

présence d’une progressivité au cours des différents chapitres.    

 

 

 

3. Référence et interprétation 

 

 

                                                 
287 Si les indications sont peu nombreuses à ce sujet, il semble que Yang Xiong ait été musicien comme 
Confucius. Certaines bibliographies mentionnent l’existence d’un traité sur la cithare (qin) écrit par Yang 
Xiong. Il existe aussi des témoignages de son disciple Huan Tan qui décrivent son intérêt pour la musique, 
même si Huan Tan considérait que Yang Xiong ne comprenait pas grand chose aux « nouvelles sonorités ».   
288 De ce point de vue, Yang Xiong nous semble avoir cherché à surmonter la critique zhuangzienne selon 
laquelle « chacun affirme ce qu’il pense être vrai et nie ce qu’il pense être faux », avec d’autres moyens que 
le Zhuangzi.  
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propos de cette dernière rencontre, la réponse de Confucius est interprétée comme une 

non-réponse dans de nombreux textes des Han, ainsi dans le chapitre sur Mengzi et Xunzi 

du Shiji : « Le Duc Ling de Wei interrogea Confucius sur le maniement des troupes, mais 

Confucius ne répondit pas. » ( ) Dans le Fayan, cette non-réponse 

est interprétée comme un refus de céder ( ) dans un cas où céder aurait signifié faire 

céder la Voie. Les Entretiens sont donc aussi convoqués dans le Fayan en tant que source 

pour connaître la vie de Confucius, à l’exclusion de toute autre source. C’est une différence 

notable par rapport à la biographie de Confucius dans le Shiji qui fait appel aussi bien aux 

Entretiens qu’à des récits relatant des faits extraordinaires ou à des dialogues apocryphes 

du même type que ceux du Kongzi jiayu. 

 

 

– Lorsque le royaume de Qi obtint les 

services de Yiwu (Guan Zhong), il imposa 

sa domination (ba), cependant Confucius 

qualifia Guan Zhong d’homme de peu 

d’envergure. Qu’est-ce alors qu’être de 

grande envergure ? 

– La grande envergure n’est-elle pas 

comparable à la règle et au cordeau ? Elle 

consiste à s’ordonner soi-même avant 

d’ordonner les autres. (FY IX, 11) 

Le maître dit : « Guan Zhong était un 

homme de bien peu d’envergure ! » [...] 

(LY III, 22) 

 

  

 

Ici, c’est l’interlocuteur qui demande à Yang Xiong de lui donner une interprétation de 

la remarque de Confucius sur Guan Zhong.  

 

 

On peut faire observer au peuple la valeur 

morale, mais pas lui faire observer les 

châtiments. Lorsqu’il observe la valeur 

morale, il est pur, lorsqu’il observe les 

châtiments, il est troublé. (FY IX, 15) 

Le maître dit : « Si on le mène par la 

soumission et on l’ordonne par les 

châtiments, le peuple ne fera qu’éviter les 

ennuis sans ressentir aucune honte. Si on le 

mène par la valeur morale et et qu’on 

l’ordonne par les rites, le peuple ressentira 
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vieillissant. C’est aussi un signe de l’âge de Yang Xiong au moment de l’achèvement du 

Fayan et d’une confiance qui tranche avec la tonalité parfois inquiète de ce texte.  

Après avoir étudié le fonctionnement et la richesse des procédés par lesquels le Fayan 

produit une transposition des Entretiens, nous voudrions dégager la conception de la 

transmission sous-jacente à un tel travail d’écriture.  

 

 

 

C. La transmission dans les Entretiens et dans le Fayan 

 

 

 

Sous les Han antérieurs, les lettrés (ou ru ) se définissent avant tout comme des 

spécialistes chargés de la transmission des rituels294 et des textes. Au cours de ce 

processus de transmission, ils ont synthétisé de nombreux éléments hétérogènes. Yang 

Xiong représente un moment important en ce qu’il propose un retour critique sur cette 

transmission dont les ru prétendent avoir pris la charge. À la fin des Han antérieurs, leur 

tâche consiste principalement en l’exégèse des Classiques et en l’élaboration des rituels, 

notamment impériaux, fondée sur ces mêmes Classiques. Qu’en est-il dans ce contexte de 

Confucius, perçu alors comme le rédacteur des Classiques ?  

Nous pouvons d’abord distinguer plusieurs étapes dans la mise en place progressive 

d’un culte officiel de Confucius par la « reconnaissance » d’une lignée de descendants 

chargés de ce culte. Le temple de Confucius connaît notamment une grande transformation 

à travers une reconnaissance officielle du lignage. Ce processus s’accélère à la fin des Han 

antérieurs, alors que le pouvoir impérial montre des signes inquiétants de déclin.   

 

1re étape : Liu Bang accorde un titre officiel ( ) à un descendant de Confucius. Ce 

titre n’est pas transmissible (HS 81/3352). 

 

                                                 
294 Ces rituels sont au début des Han largement inspirés des rituels de l’empire Qin. L’idéal d’un retour aux 
rituels anciens de la dynastie des Zhou apparaît plus tard, au cours de la seconde moitié des Han antérieurs.   
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nous montre Confucius en pleine enquête sur les rituels, lorsqu’il se rend dans le grand 

temple et pose des questions sur tout ce qu’il y observe, passant de ce fait pour un béotien, 

alors que selon lui ce questionnement sur le rituel est le rituel lui-même (LY III, 15). Car 

revenir aux rites, c’est d’abord les connaître et les comprendre. Dans le passage LY VII, 20, 

Confucius dit qu’il n’est pas de ceux qui sont nés avec la connaissance ( ) mais 

parle de sa manière de connaître en termes d’amour (hao) et d’effort (min) : l’étude. Ainsi, 

lorsque Confucius exprime la possibilité de connaître les grandes dynasties du passé, c’est 

en raison de la transmission des rituels, des Xia vers les Yin puis des Yin vers les Zhou. 

L’effort de réappropriation des rituels du passé passe aussi par un voyage, dans des lieux 

différents qui ont conservé des aspects différents du rituel, le pays de Song  pour les 

rituels de la dynastie Yin et le pays de Qi  pour les rituels de la dynastie Xia :  

 

« Le maître dit : “Je peux parler du rituel des Xia, mais il n’a pas été suffisamment 

conservé par le pays de Qi pour me permettre de le reconstruire entièrement. Je 

peux parler du rituel des Yin, mais il n’a pas été suffisamment conservé par le pays 

de Song pour me permettre de le reconstruire entièrement. La raison en est que ces 

pays manquent de documents écrits et d’hommes sages. Si ceux-ci avaient été en 

nombre suffisant, j’aurais pu reconstruire les rituels.” » (LY III, 9)304 

  

Cette traduction est fondée sur la glose de Zheng Xuan qui, selon John Makeham305, 

« plutôt que d’affirmer l’idée d’une continuité rituelle soutenue par un ordre cosmologique 

cyclique, souligne le rôle joué dans la continuité du rituel par la transmission des hommes, 

via le mot écrit ».   

De même, à la question, « peut-on connaître les dix générations précédentes ? »306, 

Confucius répond par le rituel (LY II, 23). Dans les Entretiens, les rituels sont donc le 

principal support de transmission et de connaissance du passé, mais les rituels étudiés et 

prônés par Confucius ne sont pas ceux couramment pratiqués. Plusieurs passages nous le 

                                                 
304ş şŹş şźş ̢ ̢

̢ 
305 J. MAKEHAM, « The Earliest Extant Commentary on Lunyu : Lunyu zheng shi zhu », T’oung pao, 83. 
4-5 (1997), p. 289: « Thus rather than advancing some notion of ritual continuity being underpinned by a 
cyclical cosmological order, Zheng Xuan stresses the role played by human transmission, via the written 
word, in the continuity of ritual. »  
 
306 Selon une autre interprétation, il faudrait traduire : « Peut-on connaître les dix générations suivantes ? »  
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d’éclaircissement de la Voie ? Ou bien s’agit-il plutôt d’une synthèse opérée entre pensée 

inspirée du Laozi et pensée confucéenne ? Cette dernière idée est défendue par de 

nombreux commentateurs et peut effectivement s’appuyer sur deux passages où Yang 

Xiong dit retenir des élément du Laozi et du Zhuangzi et non des moindres, puisqu’il s’agit 

de la conception de la Voie et de son efficace (  Dao de) pour l’un, et pour l’autre de 

cette réflexion éthique fondamentale, la « diminution des désirs » (  shao yu).  

 

Le chapitre « Yiwenzhi » du Hanshu (fondé sur le Qilüe de Liu Xin, lui-même ayant 

repris le travail bibliographique de son père Liu Xiang), notamment le passage de 

description des « divers maîtres » (« Zhuzi lüe ») affirme la nécessité de compléter l’étude 

des Classiques par une étude transversale des maîtres des Royaumes Combattants. Cette 

idée apparaît aussi clairement dans le Fayan. La Voie n’ y est pas comprise comme une 

« ligne pure », mais comme un fleuve dont le cours puissant charrie une multitude de 

bateaux, un fleuve qui est donc au même titre que la route une voie de communication. 

Pourtant, la présentation du Fayan dans l’autobiographie de Yang Xiong comprend un 

passage qui ressemble à la critique classique des différentes lignées de pensée sous les 

Royaumes Combattants, sauf qu’ici cette critique s’adresse non pas aux maîtres de 

l’époque pré-impériale, mais aux maîtres de l’étude Han des Classiques qui ont notamment 

mêlé à l’étude des Classiques les théories du yin/yang et les textes apocryphes.  

 

Si le Fayan propose de manière récurrente une nouvelle compréhension du statut des 

cinq Classiques, ce statut présente plusieurs différences importantes avec la définition des 

Classiques comme corpus orthodoxe, complet, exclusif, épuisant les différents aspects du 

cosmos selon la correspondance établie entre les cinq Classiques et les cinq phases. Yang 

Xiong parle d’un corpus pluriel et pourtant cohérent, celui qui étudie ou transmet les 

Classiques participant à l’élaboration de cette cohérence. En plusieurs endroits, Yang 

Xiong souligne l’évolution des Classiques, qui furent augmentés ou diminués selon les 

époques :  

 

« – Les Classiques ont-ils connu des augmentations ou des réductions ? 

– Le Classique des Mutations à son début ne comprenait que huit trigrammes mais le Roi 

Wen porta ce nombre à soixante-quatre. On comprend bien comment ce Classique fut 

augmenté. Les Classiques des Odes, des Documents, des Rites, et des Printemps et 
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– C’est la note fondamentale qui donne le début, et le juste équilibre qui maintient 

l’ensemble. Une telle solidité, les sonorités de Zheng et de Wei ne peuvent s’y mêler ! » 

(FY II, 4) 

 

L’écart entre la musique ya et la musique zheng n’est pas ramené à un rejet par la 

musique ya d’un principe hétérogène. Il s’agit avant tout de sa « solidité » interne, de sa 

cohérence maintenue jusqu’à l’accomplissement. Lorsque cet équilibre est maintenu, la 

question du mélange ne se pose plus. 
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III. Temps éthique et temps historique 

 

 

 

 

Jusqu’à présent, nous avons tenté principalement de décrire les différents procédés à 

l’oeuvre dans la modélisation du Fayan sur les Entretiens, ce qui nous a permis de dégager, 

sur la base de la comparaison, les premiers éléments d’une conception originale du texte et 

de la transmission. Nous devons maintenant examiner la démarche propre au Fayan : le 

développement d’une éthique conçue comme transformation de soi et la cristallisation 

d’une réflexion historique dans les deux chapitres X et XI. Le lien qui pourrait relier ces 

deux aspects fondamentaux du Fayan pose d’emblée problème dans la mesure où la 

réflexion historique s’y développe de manière autonome et ne constitue pas simplement un 

réservoir d’exemples convoqués au cours de l’argumentation. Elle manifeste une recherche 

de l’exactitude et de l’authenticité, tout en demeurant intégrée dans une démarche éthique 

et une pensée politique principalement développée dans les chapitres IX et XIII. Cette 

réflexion historique, qui passe notamment par la formulation d’évaluations sur les 

personnages les plus importants de la fin des Royaumes Combattants et de la dynastie des 

Han antérieurs, nous semble centrale dans le développement d’une nouvelle forme 

d’écriture, d’un  wenzhang susceptible de mettre en lumière l’homme saint. L’une 

des clefs principales pour renouveler notre approche du Fayan consiste donc en une lecture 

approfondie de ses chapitres historiques, notamment en les comparant avec certains 

éléments du Shiji et du Hanshu, lecture qui n’a jusqu’ici jamais été proposée à notre 

connaissance. Cependant, il est nécessaire d’expliquer aussi leur position dans l’ensemble 

du texte afin de ne pas les isoler : quelles preuves Yang Xiong recherche-t-il dans l’histoire 

et à quelle fin convoque-t-il une telle multiplicité de personnages ? 
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Le recueil intitulé Historians of China and Japan315 et publié en 1961 rassemble de 

nombreux articles fondamentaux qui ont lancé de nouvelles pistes de recherche sur la 

pensée historique en Chine. Nous nous sommes largement appuyée sur ce recueil pour 

obtenir une vision plus large de la pensée historique. Cependant, la plupart des auteurs 

définissent préalablement le domaine en réservant la pensée historique aux oeuvres comme 

les annales dynastiques ou les histoires générales. A travers notre approche de la réflexion 

historique dans le Fayan, nous voudrions montrer qu’en « décloisonnant » la pensée 

historique et la pensée éthique dans ce cas précis, nous pouvons développer une vision plus 

complète des enjeux, sans d’ailleurs remettre pour autant en question l’indépendance 

acquise par la réflexion historique comme domaine de connaissance dans ses meilleures 

réalisations.  

 

Le premier chapitre du Fayan s’ouvre, à la manière des Entretiens et du Xunzi, sur une 

affirmation de la valeur suprême de l’étude ( xue), en tant qu’elle se distingue de celle 

visant un poste dans l’administration impériale. C’est ainsi que Yang Xiong interprète pour 

son époque la distinction présente dans les Entretiens entre « l’étude pour soi » ( ) 

et « l’étude pour les autres » ( ), alors que Xunzi à la fin des Royaumes 

Combattants l’avait plutôt interprétée contre l’usage de l’étude dans le seul objectif de 

l’éloquence316. A première vue, un point commun fondamental entre Xunzi et Yang Xiong 

est l’importance donnée au maître dans le processus de l’étude. Le maître y est déterminant, 

au sens propre lorsque Yang Xiong le décrit comme le destin (ming) de l’enfant, 

c’est-à-dire plus généralement de l’« ignorant ». Chez Xunzi, le maître est indispensable 

dans l’étude du rituel, proposant un modèle vivant auquel il est possible de se conformer. 

Cependant, le Fayan, à la différence du Xunzi, pose à de multiples reprises le problème du 

faux et de l’emprunté, par opposition à l’authentique et au vécu : 

 

« Le maître ! Le maître ! Il est le destin de l’enfant. S’adonner à rechercher un maître est 

encore plus important que de s’adonner à l’étude. Le maître est un modèle et une norme 

pour les hommes. Ils ne sont pas rares, ceux qui se modèlent sur qui n’est pas un modèle ou 

prennent pour norme qui ne vaut pas d’être norme. » (FY I, 10) 

 

                                                 
315 W.E. BEASLEY, E.G. PULLEYBLANK éds., Historians of China and Japan, Londres : Oxford 
University Press, 1961. 
316 Cf. Xunzi, chapitre I. Ce passage est commenté ci-dessous, p. 165. 
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bien. De son état de cultivateur et pêcheur à son état d’empereur, il n’y a rien qui n’ait été 

inspiré des autres. »318  

 

La notion de maître est donc bien plus développée chez Xunzi, le maître jouant un rôle 

central, de la même manière que le rituel, dans sa conception de la formation morale et de 

la vie sociale. Dans le partage entre bon et mauvais, la relation à l’autre est première dans 

la mesure où c’est elle qui fait apparaître bon et mauvais, et cette relation à l’autre est 

d’emblée comprise en distinguant plusieurs niveaux : le maître (  shi), l’ami (  you) et 

le traître (  zei). Cette distinction est posée dès les premières lignes du deuxième chapitre  

intitulé « Le perfectionnement de soi » (xiu shen) : « Qui me critique opportunément est 

mon maître. Qui m’approuve opportunément est mon ami. Qui me flatte est mon traître. 

Ainsi l’homme de bien vénère ses maîtres, se tient proche de ses amis et repousse de toutes 

ses forces ses traîtres. »319 Par rapport à l’amitié ( ), la relation au maître se double d’une 

autorité manifestée par la vénération (  long). En effet, le maître constitue un modèle, 

complémentaire du corpus rituel ; le terme de  shi est alors associé à la « règle » ( ).  

 

De ce point de vue, il existe une forte continuité entre Yang Xiong et Xunzi même si la 

question récurrente chez Yang Xiong est celle de la reconnaissance du modèle et de la 

transformation plus que de la conformation au modèle. Il s’agit de développer cette faculté 

supérieure de l’homme qu’est la perspicacité (  zhi), pour percevoir et créer l’écart entre 

le factice et le consistant. L’ornement est à la fois ce qui permet de distinguer, mais il peut 

être également ce qui brouille la vue lorsqu’il est un ornement emprunté. Comme le dit 

lui-même Yang Xiong, « il est difficile de distinguer le grand trompeur du grand saint » 

(FY V, 26). Les métaphores du factice, celle du mouton tremblant sous la peau du tigre ou 

de la tourterelle écrasée sous le poids des ailes du phénix, sont particulièrement 

intéressantes de ce point de vue, montrant qu’il s’agit finalement de l’usage qui peut être 

fait de l’ornement, plutôt que d’une opposition entre vrai et faux .  

 

                                                 
318 MZ II, A, 8 : ̔ ֲ ̆ ֲ̆ ץֲ Ȃ ץ ̆

ֲ Ȃ 
319 Xunzi, chap. II : ̢

̢ 
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2. La transformation de soi.  

 

 

Dans le Fayan est reprise la distinction classique entre les trois catégories que sont 

« l’homme commun » (zhongren), « l’homme sage » (xianren) et « l’homme saint » 

(shengren)336, ainsi que l’opposition entre « l’homme de peu » (xiaoren) et « l’homme de 

bien » (junzi)337. La transformation consisterait ainsi en une progression d’un degré à 

l’autre. La distinction entre ces catégories est cependant soumise en même temps à un 

questionnement récurrent sur les faux-semblant (  si) et sur l’apparence. La notion de  

transformation se présente donc tout d’abord chez Yang Xiong dans son opposition à 

l’emprunt d’une apparence. Ce point est particulièrement mis en valeur par l’usage des 

métaphores dans le Fayan.  

 

 

a. Métaphore et métamorphose. 

 

 

Une première caractéristique de l’expression métaphorique dans le Fayan est qu’elle 

puise largement dans les croyances contemporaines. Pour décrire la formation de l’homme, 

Yang Xiong exploite le vocabulaire des alchimistes, leur empruntant le terme  zhu, qui 

désigne la transformation des métaux en or, pour évoquer la métamorphose d’un homme 

(Yan Hui). L’effet produit est différent de celui des métaphores xunziennes de l’argile 

moulée et du bois taillé, tirées du registre artisanal. Yang Xiong ne reprend pas ce type de 

métaphore, pas plus qu’il ne reprend une notion centrale dans la réflexion xunzienne sur la 

formation de l’homme, la notion de « fabriquer » ( wei, accentuant le caractère factice), 

lui préférant le terme plus neutre de « faire, agir » (  wei).  

                                                 
336 Dans le chapitre II, dont le principal objet est l’ornementation (  wen), la catégorie d’homme du 
commun est remplacée par celle de l’ « homme de discours » (  : FY II, 13). 
337 Cette opposition apparaît principalement dans les premiers chapitres et dans le chapitre XII (FY XII, 14 
et XII, 23). 
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« L’homme de bon augure veille comme si les bons augures étaient de mauvais augures, 

l’homme de mauvais augure se fie aux mauvais augures comme s’ils étaient de bons 

augures.  

 

Le moment opportun ! Avec quelle lenteur arrive-t-il, avec quelle vitesse s’en va-t-il ! 

L’homme de bien rivalise avec lui. » (FY VI, 12 et 13) 

 

La connaissance et la maîtrise du moment opportun sont notamment symbolisées par le 

dragon du premier hexagramme dans le Classique des Mutations. Elles peuvent conduire 

au passage d’un état à un autre état opposé (deux lignes extérieures de l’hexagramme) ou 

bien à la recherche d’un point d’équilibre (zhong) entre « rester en-deçà » et « dépasser la 

cible » (les deux lignes centrales de l’hexagramme) : 

 

« [...] Si le moment n’est pas encore arrivé, [le dragon] reste plongé [1e ligne de 

l’hexagramme], n’est-il pas pur ? Mais lorsque c’est le moment, il s’élève [5e ligne de 

l’hexagramme], n’est-il pas profitable ? Porter en soi la plongée et l’élevation, et les mettre 

en oeuvre au bon moment, n’est-ce pas bénéfique ? » (FY VI, 17)  

 

« Le dragon, caché [1e ligne] ou fier [6e ligne], n’a pas trouvé le centre. C’est pourquoi qui 

dépassant le centre se garde [3e ligne], et qui étant en-deçà s’empresse [4e ligne], celui-là 

est proche du centre ! » (FY IX, 23) 

 

Quel est donc le modèle proposé à cette pratique à la fois soutenue dans le temps et 

soumise à la transformation ? Xunzi ayant avancé avec le plus de force la nécessité d’une 

conformation de l’homme, nous allons le prendre ici comme point de comparaison afin de 

mieux saisir la spécificité de la démarche du Fayan.   

 

 

c. Transformation de soi et méthode 

 

Dans le chapitre « Xiu shen » du Xunzi, le rituel apparaît comme constitutif de la vie de 

l’homme de bien. C’est le nourrissement du principe vital qui permet de préserver la vie, 

mais c’est le rituel qui permet de vivre d’une vie complète :  
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hommes. Ici, Yang Xiong affirme, comme Mengzi et Xunzi, que l’homme est toujours déjà 

dans un rapport déterminé, valorisé aux autres, mais, il est en revanche le seul à ajouter que 

cette valorisation est d’une complexité irréductible et qu’elle est en dernier recours à la fois 

bonne et mauvaise.  

 

La conception du xing proposée par Yang Xiong se rapprocherait plus donc, comme le 

souligne Wang Rongbao, de celle de Shi Shuo , selon laquelle « le développement 

premier comporte du bon et du mauvais » ( )351. Cette dernière formulation du 

problème du xing conduit aisément à une séparation du bon et du mauvais. Ce pas est 

notamment franchi par Dong Zhongshu, qui attribue le bon, de nature yang, au xing et le 

mauvais, de nature yin, aux  qing (que l’on peut traduire par émotions), donnant ainsi 

une justification cosmologique de la coexistence séparée du bon et du mauvais. L’usage du 

terme « mêlé » (  hun)  par Yang Xiong est donc à prendre en considération pour 

comprendre que celui-ci ne cherche pas seulement à faire la synthèse des positions de 

Mengzi et Xunzi, mais qu’il s’oppose également ainsi à l’usage dualiste des catégories de 

yin et de yang dans la pensée lettrée Han.  

Il faut bien souligner l’originalité de la conception du xing chez Yang Xiong et ses 

conséquences sur la compréhension du xiushen comme transformation « de fond en 

comble », mais il faut aussi remarquer dans le même temps l’usage très limité de cette 

notion dans le Fayan, qui place au centre le « coeur ». Ce coeur est dans le Fayan le lieu 

d’une transformation ininterrompue, plutôt que le « souverain » (  zhu ou  jun) selon 

la terminologie xunzienne. Le coeur est ainsi le lieu du « divin » (  shen), terme qui 

quitte le domaine du surnaturel, où il désigne les esprits invoqués pour expliquer des 

phénomènes dont l’apparition est mystérieuse, pour entrer dans le domaine de la 

                                                 
351 La principale source concernant Shi Shuo est le Lunheng de Wang Chong. Cf. Lunheng suoyin, Beijing : 
Zhonghua shuju, 1994, chapitre 13 « Ben xing  », p. 1339 : « Shi Shuo du pays de Zhou considérait que 
le développement premier humain comportait du bon et du mauvais. Si l’on prend chez l’homme le bon 
développement pour le nourrir, alors le bon grandit ; si l’on prend le mauvais développement pour le nourrir, 
alors c’est le mauvais qui grandit. Ainsi, le développement premier comprend respectivement du yin et du 
yang, bon et mauvais résident dans ce qui reçoit nourriture. C’est pourquoi maître Shi (Shuo) écrivit le Livre 
du nourrissement. » 

̢ ̢ ̨ ̩ ̢ 
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 S’il existe donc bien une méthode chez Yang Xiong, elle est centrée sur le 

développement de la clairvoyance (  cong ming) et de la perspicacité (  zhi). C’est 

ici qu’intervient la référence au shengren et aux Classiques, ces sommets à partir desquels 

peut se développer une vision d’ensemble.  

 
« [...] Lorsque l’on élève son regard vers l’homme sage, on comprend l’homme moyen. 

Lorsque l’on élève son regard vers l’homme saint, on comprend l’homme sage. Lorsque 

l’on élève son regard vers le ciel et la terre, on comprend l’homme saint. Dans le monde se 

distinguent trois désirs : l’homme moyen désire se complaire, l’homme sage désire se 

redresser, l’homme saint désire devenir son propre maître. Se distinguent aussi trois 

critères : l’homme moyen prend pour critère le clan, l’homme sage le pays et l’homme 

saint le monde. S’ouvrent trois portes : lorsque l’on suit ses désirs instinctifs, on entre par 

la porte des animaux, lorsque l’on suit l’esprit rituel et le sens du juste, on entre par la porte 

des hommes, lorsque l’on suit la perspicacité solitaire, on entre par la porte de l’homme 

saint. » (FY III, 21) 
 

Ce passage, qui se situe à la fin du chapitre « Xiu shen », nous importe ici à plusieurs 

titres. L’élevation de la vision y apparaît comme la condition pour comprendre ce qui nous 

est plus proche. La notion de clairvoyance articule de la même manière proche et lointain. 

Elle allie la clarté de la vision, associée au lointain et au « haut » (shang) et l’acuité de 

l’écoute, associée au proche et au « bas » (xia) (FY II, 3 ; FY VI, 2). À la manière de 

l’expérience esthétique par exemple, la compréhension ne se développe qu’avec une vaste 

expérience, sous-tendue par une recherche de l’essentiel. Cet essentiel ( jing) est un  

affinement, un raffinement constant ( ). Yang Xiong confère ainsi une importance 

sans précédent à la perspicacité en la situant au plus élevé chez l’homme, et en la 

définissant comme une « troisième porte », au-delà de l’esprit rituel et du sens du juste. 

Mais Yang Xiong doit répondre à l’objection de ceux qui considèrent que la perspicacité 

met en danger la vie, notamment dans un contexte politique :  

  
« – Qu’est-ce qui est le plus élevé chez l’homme ? 

– C’est la perspicacité.  

– En quoi est-elle si élevée, puisque la plupart meurent à cause de leur perspicacité ? 

– Auparavant, Gao Yao conseilla l’empereur grâce à sa perspicacité et ceux qui auraient pu 

le tuer se sont éloignés. De même, Jizi mit en ordre le Hongfan pour le Roi Wu et ceux qui 

auraient pu le tuer se sont éloignés. » (FY VI, 8) 
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tous ceux qui parlent des Six Arts déterminent le juste en se référant au maître. On peut 

parler de sainteté accomplie ! »357  

 

Alors que dans la biographie de Sima Qian apparaissent des éléments de divinisation de 

Confucius, ainsi sa faculté de prédiction, ou ses traits physiques particuliers rappelant les 

sages souverains de l’Antiquité, qui peuvent constituer une explication de sa gloire future 

et uniquement différée par l’incompréhension des hommes de son temps, Yang Xiong 

exclut de son Fayan toute référence à cette figure divinisée de Confucius, développée 

principalement dans les apocryphes. Comme nous l’avons vu, Confucius est également très 

présent, sous diverses formes, dans les textes les plus importants des Royaumes 

Combattants, ainsi le Mengzi, le Zhuangzi, le Xunzi ou le Hanfeizi. Sous les Han, cette 

pratique qui consiste à faire parler Confucius dans un nouveau texte est beaucoup moins 

prégnante, et on peut dire que le Fayan invente, à la fin des Han antérieurs, une nouvelle 

manière de rendre présent Confucius dans un texte. Si la volonté de Yang Xiong est 

véritablement d’écrire un Lunyu pour son temps (comme nous l’indique l’idée d’une 

transformation des textes selon les époques), celle-ci se double d’une forte attention à 

l’authenticité ; la création d’un Lunyu pour son temps n’est possible que par « immersion » 

dans la « sainteté » (sheng) :  

 
« – Puis-je vous demander ce qu’est s’immerger dans la sainteté ? 

– Dans le passé, Zhongni s’est immergé dans le Roi Wen, et il est parvenu à l’atteindre. 

Yan Hui à son tour s’est immergé dans Zhongni, mais a manqué l’atteindre de peu. Le 

prodige est présent dans l’immersion même. » (FY V, 1) 

  

Nous avons vu que cette immersion implique en même temps une transformation de soi. 

C’est un premier aspect de la transformation. Le second aspect en est la transformation 

même du maître. En effet, le problème du faux-semblant est posé sous plusieurs formes 

dans le Fayan et s’étend à la figure même de l’homme saint, celle-ci devenant un masque 

lorsqu’elle est figée. Or, l’homme saint apparaît dans ses transformations plus que comme 

un modèle intangible (FY XII, 12)  

 

                                                 
357 SJ 47/1947 : ̢ ̢

 !  
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L’élevation de Confucius à ce niveau ultime qu’est le shengren peut sembler chose 

acquise à la fin des Han antérieurs, puisque cette période est souvent présentée comme le 

triomphe d’un confucianisme officiel. Or cela n’est pas du tout une évidence dans le milieu 

des lettrés de l’époque, qui se réfère assez peu à la figure historique de Confucius. La 

formation d’un Empire centralisé a de fait complètement transformé la situation politique 

des lettrés, qui ne peuvent guère se reconnaître dans le conseiller itinérant qu’était 

Confucius. De plus, en tant que maître du rituel, Confucius tirait sa connaissance 

principalement de l’observation d’une tradition rituelle continue encore vivante (en 

interrogeant tout le monde), alors que les lettrés de l’époque Han se situent dans une 

tradition interrompue par les destructions qui ont marqué la fondation et la chute de 

l’empire Qin, et reconstituent les rituels à partir des textes. C’est probablement l’une des 

raisons pour lesquelles Yang Xiong situe sa propre approche dans une lignée qui remonte 

bien avant les Han, celle des premières générations de disciples de Confucius, Zigong et 

Mengzi.  

 

 

a. Zigong et Mengzi 

 

 

Zigong et Mengzi se trouvent dans deux situations historiques différentes. Le premier, 

peu après la mort du maître, est confronté à une critique directe, et le second, un siècle plus 

tard, est confronté à l’accumulation des petits maîtres qui entravent la circulation sur la 

grande Voie. C’est face à la critique que Zigong peut approfondir et affiner sa 

compréhension du rôle de Confucius et lui donner toute son ampleur. De même, c’est dans 

la réouverture de la Voie confucéenne que Mengzi développe sa compréhension.  

Yang Xiong, en invitant ceux qui étudient les textes à ne pas se détourner de Zigong, 

rappelle la nécessité de comprendre l’essentiel. 

 

« Zhongni est l’homme saint, mais certains le dénigrèrent devant Zigong. Alors Zigong 

argumenta en en saisissant l’essentiel et après seulement lui rendit son ampleur. Hélas, si 

celui qui examine les textes se détourne de Zigong, à quoi bon lui servira toute sa 

science ? » (FY VI, 9) 

 

Mais le rôle joué par Mengzi est encore plus important aux yeux de Yang Xiong : 
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« Auparavant, Yang Zhu et Mozi ont obstrué la route et Mengzi l’a réouverte par son 

argumentation, lui rendant son ampleur. Par la suite, d’autres sont venus obstruer la route, 

et j’ose me comparer à Mengzi. » (FY II, 20) 

  

Zigong semble être le premier à utiliser le terme de « saint » à propos de Confucius et à 

faire l’éloge du maître face à ses détracteurs :  

 

« Le premier ministre demande à Zigong : “Votre maître est-il vraiment un saint (sheng) ? 

Comment se fait-il qu’il ait autant de compétences différentes ?” Zigong répondit : “Le ciel 

l’a assurément destiné à être un saint. Il l’a doté en plus de nombreuses compétences.” 

Confucius entendant parler de cette discussion dit : “Le premier ministre me connaît-il ? Je 

viens d’un milieu modeste, voilà pourquoi j’ai appris à faire tant de choses sans importance. 

Un homme de bien aurait-il ces nombreuses compétences ? Assurément non.” » (LY IX, 6)  

  

Ici, Confucius nie même être un homme de bien, a fortiori ne discute-t-il pas de la 

sainteté que Zigong a tenté de défendre bien laborieusement. Après la mort du maître, 

Zigong doit à nouveau le défendre face à ses détracteurs (XIX, 22-25). Il le fait alors en 

élevant Confucius « au-dessus de la mêlée », et d’abord au-dessus de lui-même, qui semble 

avoir eu plus de crédit que son propre maître auprès des puissants de l’époque, le 

comparant avec le soleil et la lune pour leur hauteur inattaquable, et suggérant qu’il aurait 

pu être le souverain idéal, mais sans parler cette fois-ci de sainteté.   

 

Mengzi pousse beaucoup plus loin l’éloge et cite à l’appui trois disciples directs, Zai 

Wo, Zigong358 et You Ruo359. Selon ce passage, Zigong et You Ruo affirmèrent que 

depuis les débuts de l’humanité, il n’y avait jamais eu un homme comme Confucius. On ne 

voit pas trace d’une telle affirmation dans les Entretiens. Mais le Mengzi rappelle dans le 

même temps que Confucius ne se considérait pas lui-même comme un homme saint et 

affirme la proximité de celui-ci avec nous : « L’homme saint et nous sommes de la même 

espèce »360. La notion mencienne d’homme saint s’élabore dans un contexte polémique, de 

                                                 
358 Zai Wo comme Zigong est loué pour sa maîtrise du discours. 
359 MZ IIA, 2 :̪ ̬ ̡ ̢̭ ̬

̢ ̢̭ ̬

̢ ̢

̢ ̢ ̢̭̫ 
 
360 MZ VI A, 7 : .  
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les cinq cents ans, la transformation chez Yang Xiong ne présente aucun cycle constant, 

car il s’agit d’une transformation où l’activité humaine est fondamentale :  

 
« La Voie consiste à la fois à suivre et à conserver, et à changer et transformer. Ce que l’on 

suit et qu’ainsi l’on conserve, il faut l’affiner (en saisir l’esprit) en s’approchant de la Voie. 

Ce que l’on change et qu’ainsi l’on transforme, il faut le rendre convenable en 

s’approchant du moment opportun. »371  

 

Cela nous amène à la compréhension de l’histoire. La présentation du Fayan dans la 

biographie de Yang Xiong posait que c’est à partir de la compréhension de la sainteté qu’il 

est possible de développer une juste évaluation historique. En retour, la compréhension de 

ce modèle si élevé qu’est l’homme saint doit passer par « l’épreuve du proche » :  

 
« L’homme de bien parlant du mystère doit faire l’épreuve de la clarté, parlant du lointain 

doit faire l’épreuve du proche, parlant du grand doit faire l’épreuve du petit, parlant du 

subtil doit faire l’épreuve de l’expression achevée. Parler de quelque chose sans passer par 

cette épreuve est un égarement. L’homme de bien s’égare-t-il ? Il ne s’égare pas. » (FY V, 

12) 

 

                                                 
371 Cf. Taixuan, chap. 10 « Xuan Ying »  : ̢

̢  
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mémoires à la fois une association entre Ciel et souverain374, et une conception de l’ordre 

sociopolitique sur le modèle de l’ordre naturel. Cette idéologie est en quelque sorte à 

double tranchant : elle constitue un outil de critique politique pour les lettrés versés dans 

l’étude des signes célestes, interprétés comme des avertissements d’un dérèglement 

politique, mais aussi un outil de légitimation extrêmement puissant, qui fut très 

probablement à la source de l’intérêt que l’empereur Wu manifesta envers Dong 

Zhongshu375. Ce courant de pensée désigné par le terme  (zai yi : « [interprétation 

des] catastrophes et phénomènes étranges »), dont les développements théoriques 

s’appuient principalement sur les annales Chunqiu et le Classique des Mutations, est très 

influent parmi les lettrés pendant toute la seconde moitié des Han antérieurs, jusque chez 

Liu Xiang (79 – 8 av. J.-C.), l’un des plus grands lettrés de la génération précédant Yang 

Xiong.  

 

À l’époque de Yang Xiong, marquée par l’affaiblissement du pouvoir impérial et les 

luttes entre les diverses factions de la Cour, se manifestent de nombreux signes de crise de 

cette tradition, qui n’est plus l’apanage de lettrés critiques. Ceux-ci ont souvent été démis 

voire éliminés en raison de leur discours sur les phénomènes étranges, comme le souligne 

Ban Gu dans la conclusion au chapitre 75 du Hanshu, qui est consacré aux grands 

représentants de cette tradition comme Sui Hong , disciple de Dong Zhongshu, 

Xiahou Shichang  et Xiahou Sheng , Jing Fang  et Li Xun 

 376, mais devient de plus en plus une arme idéologique, notamment par l’usage que fait 

le clan Wang des heureux présages (fuming). Le changement est déjà sensible dès le règne 

de Xuandi où les explications sur les phénomènes étranges ne portent quasiment plus que 

sur des prodiges de bon augure. Mais c’est sous le règne de Wang Mang en tant que 

                                                 
374 Cf. SU Yu , Chunqiu Fanlu yizheng , Beijing : Zhonghua shuju, 1996, chap. II, 
p. 32 : « Le grand principe du Chunqiu est ceci : soumettre le peuple au souverain et soumettre le souverain 
au ciel. » ᵈ ̆ ᵈ ̆ ӊ ӞȂ 
375 Cet intérêt est cependant relativement limité et la critique de la politique impériale ou de la Cour fondée 
sur la théorie des cinq phases et l’interprétation des signes célestes reste un exercice risqué.   
376 HS 75 / 3195 : « Dong Zhongshu fut démis de son poste, Xiahou Sheng fut jeté en prison, Sui Meng [Sui 
Hong] fut condamné à mort, Li Xun fut envoyé en exil, c’est là un grand avertissement pour les hommes 
d’étude. » 
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ministre puis régent que cette tendance prend un essor sans précédent, auquel contribue de 

manière significative un éminent lettré comme Liu Xin377.  

Au-delà de la crise traversée par la tradition d’interprétation des phénomènes étranges, 

l’éloignement de Yang Xiong par rapport à cette « tradition lettrée » est plus profondément 

lié au développement chez lui d’une autre conception de la « prescience ». Ainsi dans le 

chapitre « Questions sur la clarté », Yang Xiong par une sorte de pointe ironique substitue 

à l’opposition entre bons et mauvais augures, auxquels s’attachent nombre d’interprètes, 

une opposition entre « homme de bon augure » et « homme de mauvais augure » :  

 
« L’homme de bon augure veille comme si les bons augures étaient de mauvais augures, 

l’homme de mauvais augure se fie aux mauvais augures comme s’ils étaient de bons 

augures. » (FY VI, 12) 

 

Plutôt que de tenter de limiter le pouvoir impérial, ou d’influer sur lui, par l’idée d’un 

ciel comme instance supérieure qui réagissant avec le monde humain (  ganying) 

enverrait des signaux que le lettré, sur la base d’une longue tradition textuelle de notation 

et d’interprétation des phénomènes célestes, pourrait déchiffrer dans la perspective d’un 

conseil ou d’une critique politique, il est possible de faire appel à une autre instance, non 

pas supra-humaine, mais faite de l’expérience humaine accumulée : la réflexion historique, 

en la soumettant aux critères de l’exactitude, de la clarté et de la mise à l’épreuve (

)378. Alors que chez Sima Qian, ces deux principes d’interprétation se mêlent encore, 

Yang Xiong contribue d’une manière décisive à les séparer plus radicalement, et c’est 

selon nous l’une des raisons pour lesquelles il constitue longtemps une référence majeure 

dans la réflexion historique, même s’il n’est pas resté dans les mémoires comme un 

annaliste ou un historien.  

 

Cette dimension politique de l’écriture historique est inséparable chez Yang Xiong 

d’une dimension éthique. On peut parler d’une épreuve historique par la connaissance du 

destin humain des personnages historiques. Ce qui semble crucial chez Yang Xiong est la 

                                                 
377 A propos du rôle des présages sous les dynasties des Han antérieurs, de Xin et des Han postérieurs, voir 
M. LOEWE, Divination, mythology and monarchy in Han China, p. 94-97.   

378 Ce n’est peut-être pas un hasard si par ailleurs Yang Xiong se montre très intéressé par l’observation 
astronomique du ciel, qui l’amène à se rallier à la théorie la mieux fondée de l’époque des Han : la théorie du 
huntian . 
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manière dont il met en avant le Confucius des Entretiens y compris dans le cadre de la 

réflexion historique, alors qu’à son époque est privilégié le Confucius du Chunqiu, Roi 

sans couronne, ce qui fait de l’oeuvre historique une sorte de double de l’oeuvre 

ordonnatrice du souverain. En renouant le Confucius historien et le Confucius maître des 

Entretiens, Yang Xiong rend à l’écriture historique sa valeur de compréhension des faits 

humains et d’épreuve morale, d’où l’intégration de la réflexion historique dans un texte qui 

nous parle principalement d’éthique. Dans le même temps, elle forme un tout indépendant ; 

la prédominance des personnages historiques comme objets de cette réflexion ne doit donc 

pas nous conduire à penser qu’il s’agit uniquement là d’exemples historiques. Il s’agirait 

plutôt d’une immersion dans le temps historique.   

 

Parmi les treize chapitres du Fayan, deux sont exclusivement consacrés à des questions 

historiques portant sur la période couverte par le Shiji (jusqu’au règne de l’empereur Wu 

compris) ou sur l’époque proche voire contemporaine de Yang Xiong. La plupart des 

histoires de la philosophie chinoise écrites depuis le début du XXe siècle nous présentent 

un Yang Xiong développant une réflexion métaphysique dans le Taixuan  et une 

réflexion éthique dans le Fayan et écartent d’emblée le rôle joué par la réflexion historique 

dans le Fayan et son influence sur une certaine tradition confucéenne. En revanche, Xu 

Fuguan  est l’un des rares auteurs modernes à attirer notre attention sur la partie 

historique du Fayan en y consacrant une étude détaillée379.  

Une difficulté posée à l’étude de ces chapitres historiques consiste dans le fait que, 

comme le reste de l’oeuvre, ils prennent la forme d’une collection de dialogues brefs 

autour d’un très grand nombre de personnages et parfois autour de questions générales 

comme celle des raisons de la chute des Qin et de la conquête de l’empire par la maison 

des Han. Cependant, il ne s’agit pas de remarques éparpillées ici ou là mais d’un ensemble 

cohérent : chacun des deux chapitres débutent par un groupe de passages qui constituent 

une sorte d’introduction donnant la ligne directrice. Les derniers passages de ces deux 

chapitres forment également une conclusion. Ainsi, le chapitre X s’ouvre par plusieurs 

questions générales comme la dénomination de la fonction d’annaliste ou la conception 

cyclique de l’histoire. Il se termine par trois passages (FY X, 28 à X, 30) qui abordent des 

questions au premier abord très différentes. La position du passage sur Yang Wangsun (FY 

                                                 
379 Cf. Liang Han sixiangshi , vol. II, p. 526-543.   
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Fayan »382. C’est cette seconde version qui est le plus souvent retenue, au détriment de la 

dimension historique de l’écriture du Fayan, suscitée par la grande oeuvre historique de 

Sima Qian, envers laquelle Yang Xiong éprouve à la fois admiration et distance. 

 

D’autres sources nous indiquent de manière plus concrète les fondations d’une telle 

critique historique chez Yang Xiong. Dans le chapitre « Xu Song  » du Lunheng 

(achevé probablement entre 70 et 80 apr. J.-C.), Wang Chong  (27-100) écrit que 

Yang Xiong aurait constitué des annales pour la période comprise entre les règnes des 

empereurs Xuan (73-49) et Ping (1 av. J.-C.-5 ap. J.-C.), d’une manière qui suggère une 

continuité entre celui-ci, Sima Qian et Ban Gu  : 

 
« Sima Qian a constitué des annales qui s’étendent de l’époque de l’Empereur Jaune383 

jusqu’à celle de Wu, Yang Xiong a tenu un registre du règne de Xuan384 jusqu’aux règnes 

de Ai et de Ping385, Chen Pingzhong386 a constitué les annales de Guangwu, et Ban Gu a 

fait l’éloge de Xiaoming. »387   

 

Avant la rédaction du Hanshu par son fils, Ban Biao (3-54) achève en 36 apr. J.-C. 

l’écriture d’un « Houzhuan »  qui, s’il a jamais existé comme oeuvre indépendante, a 

disparu, ou bien a été intégré au Hanshu. Son résumé est inclus dans la biographie de Ban 

Biao dans le Houhanshu. Ce texte visait à compléter et à remettre sur le métier ce que Sima 

Qian avait écrit sur l’histoire de la dynastie des Han antérieurs, ainsi qu’à rectifier 

l’ouvrage historique collectif auquel participèrent notamment Liu Xiang, Liu Xin et Yang 

Xiong :  

 
« Ban Biao était extrêmement doué et aimait à faire oeuvre de transmission, ainsi 

concentra-t-il ses études sur les documents des annalistes. A l’époque de l’empereur Wu, 

Sima Qian rédigea le Shiji. Puis pour l’époque qui suivit l’ère Taichu [104-100 av. J.-C.], 

les faits cessèrent d’être consignés ou le furent de manière lacunaire. Enfin certains 

hommes de bonne volonté [Le commentaire de Li Xian  (dyn. Tang) précise que 

                                                 
382 HS 87B / 3583 : ̢  
383 Dates traditionnelles : 2697-2599.  
384 Dates de règne : 73 av. J.-C. – 49 av. J.-C. 
385 Ai a régné de 7 av. J.-C. à 1 av. J.-C. et Ping de 1 av. J.-C. à  5 apr. J.-C. 
386  ou  : Il ne reste que peu de traces de cet annaliste. Outre ce témoignage de Wang Chong, il 
apparaît dans le Houhanshu, au chapitre biographique sur Ban Biao et Ban Gu.    
387 Lunheng suoyin, chap. 60 « Xu song  », p. 1478 : 

. 
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l’expression « hommes de bonne volonté » désigne entre autres Yang Xiong, Liu Xin et 

Chu Shaosun  (c. 104 – 30)] rassemblèrent les faits de leur époque, mais leur travail 

fut souvent insuffisant et indigne de constituer la suite de ce texte [le Shiji]. Alors Ban Biao 

fit une sélection des documents laissés par les anciens annalistes, les compléta en 

s’appuyant sur ce qu’il savait par ailleurs et rédigea ainsi le Houzhuan en dix chapitres afin 

de garder le meilleur des anciens annalistes et de séparer leurs réussites de leurs 

erreurs. » 388  

 

Dans ce texte, les annalistes qui firent le travail intermédiaire entre la rédaction du Shiji 

et celle du Hanshu ne sont pas nommés et sont dans leur globalité assez durement critiqués. 

Une telle présentation est très partielle et ne nous dit rien des influences éventuelles qui se 

sont exercées sur Ban Biao et son fils Ban Gu.  

Plusieurs sources indiquent l’existence de liens personnels entre les Ban, rédacteurs du 

Hanshu, et Yang Xiong. D’après le chapitre « Shuzhuan »  du Hanshu, Yang Xiong 

aurait été un ami de Ban Zhi  (qui avait été exclu de la Cour de Wang Mang mais qui 

avait pu garder son revenu) : « Les amis du père de Ban Biao, Yang Xiong et ceux qui le 

suivaient, se présentaient tous à sa porte. »389 Des échanges semblent en effet se perpétuer 

entre les Ban et les proches de Yang Xiong. Ainsi, son disciple et proche ami, Huan Tan

, tenta d’emprunter des écrits taoïstes dans la riche bibliothèque de la famille Ban et plus 

tard Ban Biao enseigna le jeune Wang Chong, dont le Lunheng manifeste une grande 

admiration pour Yang Xiong, qu’il associe fréquemment à Sima Qian390.  

Au-delà de ces liens personnels, le travail et la pensée historiques de Yang Xiong ont 

exercé une influence certaine dans la rédaction du Hanshu par Ban Gu : en effet, de 

nombreuses évaluations présentées dans le Fayan se retrouvent dans les conclusions (  
                                                 
388 HHS 40A / 1324 : ̢

̢

̢ 
389 HS 100A / 4205 : .  
390 Cf. chap. 83 « An shu  » : « Nombreux furent ceux qui écrivirent des oeuvres [nouvelles] sous les 
Han. Sima Qian et Yang Xiong y tiennent la place des grands fleuves He et Han, les autres seraient les 
rivières Jing et Wei. Mais [les écrits de] Sima Qian manquent de discours personnels, ceux de Yang Xiong ne 
discutent en aucune manière des coutumes du temps. » ̡ ̡

̢  ̢ (Lunheng suoyin, p. 1546) ; et dans le chapitre 82 « Shu jie
 » : « Parmi les lettrés qui ont créé de nouveaux textes sous les Han [  : cette expression fait 

référence à la distinction faite par Wang Chong entre les « lettrés éminents » (wenru) et les « lettrés 
transmetteurs » (  shiru), les premiers étant définis comme « créant des oeuvres » ( ) et les seconds 
comme « commentant les Classiques » ( )], Lu Jia, Sima Qian, Liu Xiang et Yang Xiong avaient un 
talent exceptionnel et ils ne doivent leur renommée à personne d’autre qu’à eux-mêmes. » 

̡ ̡ ̡ ̢(Lunheng suoyin, p. 1543). 



 195

zan) des biographies du Hanshu. Outre ces citations implicites, Ban Gu fait au moins deux 

fois référence de manière explicite à l’oeuvre de Yang Xiong, la première fois à la 

rédaction d’une biographie, donc à un travail d’annaliste (qui n’a pas été conservé comme 

texte indépendant) et la seconde au Fayan.  

La première référence se trouve dans la conclusion du chapitre 76 du Hanshu, qui 

comprend une biographie de Wang Zun , important ministre qui avait cependant été 

victime de l’oubli de Liu Xiang . Ban Gu y fait référence à ses sources, et notamment 

au travail d’annaliste de Yang Xiong :  

 

« Liu Xiang n’avait présenté que Zhao Guanghan, Yin Wenggui et Han Yanshou391, mais 

Feng Shang 392 ainsi que Yang Xiong rédigèrent une biographie de Wang Zun. »393 

  

Cela correspond bien à un passage du Fayan (FY XI, 19) qui cite Wang Zun parmi les 

« grands ministres des époques récentes ». La deuxième référence se trouve au chapitre 72 

du Hanshu, qui porte sur plusieurs personnages ayant adopté une attitude de retrait 

politique. Tout ce chapitre s’appuie sur le Fayan, peut-être car les noms de certains des 

personnages qui y sont abordés ne seraient pas sans lui passés à la postérité :  

 

« [...] Ainsi lorsque dans ses écrits Yang Xiong parla des lettrés de son temps, il loua ces 

deux hommes [Zheng Pu et Zhuang Junping. Ban Gu intègre ici la citation de deux 

passages complets du Fayan : FY VIII, 25 et FY VI, 19]. »394  

 

Le rôle des annalistes « intermédiaires », et plus particulièrement de Yang Xiong, n’est 

donc pas à négliger pour comprendre le passage du Shiji au Hanshu. Ban Gu ne fait pas 

face directement à l’oeuvre de Sima Qian mais s’appuie sur un travail antérieur, celui 

collectif d’annalistes officieux, et celui, singulier, de critique historique par Yang Xiong 

dans son Fayan. 

  

Un autre témoignage important mais beaucoup plus tardif est celui de Liu Zhiji  

(661-721), dont le Shitong  est un ouvrage fondamental de synthèse et de réflexion 

                                                 
391 Tous ces personnages sont également présentés dans le Fayan. Cf. Annexe A, index des personnages 
historiques. 
392 Feng Shang rédigea une « suite » du Shiji en sept chapitres. Cf. HS 30 / 1714 : . 
393 HS 76 / 3239. 
394 HS 72/3057. 
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dynastie Han à une volonté d’affirmation de l’illégitimité de la dynastie Xin, à laquelle se 

trouve associé Yang Xiong, de la même manière que Liu Xin. 

Ces différents témoignages ont cependant tous en commun d’attester d’un important 

travail d’historien qui, s’il n’a pas abouti à la constitution d’annales séparées (en raison très 

probablement de leur remaniement puis de leur intégration dans le Hanshu), est 

probablement à l’origine des questions que l’on trouve posées dans le Fayan. Ainsi, malgré 

sa concision qui sur le plan formel le place dans un tout autre domaine que les vastes 

Mémoires Historiques, ce texte engage une réflexion qui s’inspire et se démarque en même 

temps de Sima Qian.  

De ce point de vue, on peut situer le travail historique de Yang Xiong dans la continuité 

d’une écriture « indépendante » de l’histoire. Ainsi, au début de la dynastie Han, Lu Jia 

 (c. 228 – c. 140) écrivit de son propre chef une histoire de Chu et de Han ( ) 

qui constitua une source importante pour Sima Qian. Celui-ci également, même si ces 

travaux sont étroitement liés à sa fonction d’annaliste qu’il occupa à la suite de son père 

Sima Tan, car cette fonction lui donnait accès aux archives impériales, mena une oeuvre 

avant tout personnelle et familiale comme le montre l’exhortation de son père à perpétuer 

son oeuvre. Enfin, Liu Xiang et Yang Xiong firent donc partie d’un groupe de lettrés qui 

de leur propre chef cherchèrent à continuer l’oeuvre de Sima Qian. Plus tard, Ban Gu fait 

figure de transition car il constitua des annales d’abord à titre privé puis, après un séjour en 

prison, devint le premier historien officiel. Cette continuité d’une réflexion historique 

« privée » est un argument en faveur de la valeur critique de l’historiographie de l’époque 

des Han397.  

 

Pour étudier la contribution du Fayan à l’écriture de l’histoire et à la réflexion sur cette 

écriture, nous le situerons donc par rapport aux Mémoires qui le précèdent et au Hanshu 

qui le suit. C’est aussi une manière d’enrichir la lecture que nous pouvons avoir de ce texte 

en le ramenant à cette tradition intellectuelle souvent écartée par la relecture philosophique, 

l’historiographie.  

 

                                                 
397 En tant que première histoire dynastique, l’interprétation du Hanshu a particulièrement fait débat, ainsi 
entre C. SARGENT qui parle à son propos de ‘subsidized history’ et H.H. DUBS qui le conçoit comme une 
oeuvre historique fiable : cf. C. SARGENT, « Subsidized History », Far Eastern Quaterly n° 3 (1944), p. 
143 et H.H. DUBS, « The reliability of Chinese Histories », Far Eastern Quaterly n° 6 (1946).  
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Dans la comparaison que Yang Xiong établit entre Confucius et Sima Qian, ce dernier 

est défini par son « attention à l’extraordinaire » ( ai qi), qui pourrait désigner 

l’importance parfois donnée dans le Shiji aux destins exceptionnels, aux histoires étranges 

dont se nourrissent les prédictions, ce qui concernant l’écriture de l’histoire est en 

contradiction avec le projet confucéen de rendre raison des faits et de constituer ainsi une 

expérience historique juste et efficace. Dans les Entretiens, nous trouvons en effet 

l’affirmation selon laquelle le maître ne parlait ni du merveilleux ( guai), ni la force 

brutale (  li), ni de la violence (  luan), ni des esprits (  shen)402. La réserve envers le 

merveilleux et les esprits est adoptée par Yang Xiong dès le début du chapitre X où est 

posée la question des prodiges qui ont émaillé l’histoire du clan Zhao. Si l’on se réfère au 

chapitre « Généalogie des Zhao » du Shiji, on constate qu’il est en effet occupé en grande 

partie par les rêves prophétiques et les rencontres surnaturelles des dirigeants Zhao, qui 

semblent prendre modèle sur les rêves prophétiques des souverains du royaume de Qin. La 

réponse à cette question est inspirée des Entretiens :  

 
« – Comment se fait-il que le clan Zhao ait connu autant d’événements extraordinaires au 

cours de son histoire ?  

– L’extraordinaire et le merveilleux sont troubles et divaguent entre l’existence et l’absence, 

l’homme saint n’en parle pas. » (FY X, 4)  

 

La troisième réserve, envers la violence, est présente dans son refus de reconnaître un 

rôle historique aux premiers soulèvements contre l’empire Qin et là aussi, il se différencie 

de Sima Qian qui leur accorde un rôle central dans la chute de l’empire :  

 

« Quelqu’un pose une question sur Chen Sheng et Wu Guang. 

– Violence. 

– S’il n’y avait pas eu cette violence, l’empire Qin n’aurait pas disparu.  

– Est-ce cela qui a fait disparaître Qin ? Je crains qu’à la vérité Qin était perdu avant même 

de disparaître. » (FY X, 6) 

 

Ainsi, le fait que Yang Xiong considère le Shiji comme za  (terme que nous traduisons 

par « incohérent ») ne concerne pas tant la variété des personnages et des phénomènes 

abordés mais plutôt le manque d’unité du principe d’évaluation. Ce principe est selon Yang 

                                                 
402 Cf. LY VII, 21. 
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Xiong la distance prise par rapport au surnaturel, aux esprits et aux présages, par rapport 

donc à tout ce domaine du discours ad hoc et trompeur qui, pour les historiens confucéens 

s’étend avec la déliquescence de l’autorité royale ou impériale. Or, si Sima Qian possède 

bien une juste appréhension du passé lointain et récent, notamment grâce à son usage des 

documents écrits qui renoue avec la grande tradition des annalistes (  shi) que louait 

Confucius403, il n’évite pas toujours de donner crédit à des explications surnaturelles en les 

notant sur le même plan que les explications faisant appel à l’intelligence divinatoire404. 

C’est donc peut-être à ce niveau que se situe l’incohérence du Shiji.  

On retrouve cette même notion d’incohérence chez Liu Zhiji qui dans son Shitong 

considère que Sima Qian et Ban Gu n’ont pas complètement évité de faire appel à la notion 

de « destin » (  tianming) et aux textes apocryphes ŧ  chenwei). Ainsi dans le 

chapitre intitulé « Des discours incohérents » ( ), il critique la manière dont Sima 

Qian présente la chute du royaume de Wei  :  

 

« [Dans le chapitre “Généalogie de Wei” ] Sima Qian déclare : “Ceux qui 

discourent sur le passé affirment tous que si le royaume de Wei s’est affaibli jusqu’à 

finalement disparaître, c’est parce qu’il n’a pas su employer Xin Ling. Je ne suis pas 

d’accord avec cette opinion. Le ciel conduisait alors les Qin à pacifier l’empire, et cette 

oeuvre n’étant pas encore accomplie, comment le royaume de Wei aurait-il pu subsister, à 

supposer même qu’il ait obtenu le concours d’un E Heng ? ”  

Mais lorsque l’on discute de la limite entre échec et succès, il faut assurément se fonder sur 

l’action humaine. S’il est besoin de faire appel à l’idée de destin, alors on s’éloigne de 

toute raison claire [li]. »405  

 

Liu Zhiji développe ce principe jusqu’à l’usage des sources, où là aussi il préconise de 

mettre à l’écart les récits fantastiques en se référant à Yang Xiong et à Confucius. Sa 

critique porte particulièrement sur la rédaction des annales de la dynastie Jin au début de la 

                                                 
403 Cf. LY XV, 26 : « J’ai encore connu l’époque où les annalistes laissaient un vide dans le texte et où ceux 
qui possédaient un cheval le prêtaient à ceux [qui savaient monter]. Mais cela est bien fini ! ». 
404  L’intelligence divinatoire est l’intelligence lucide (  ming) des signes infimes (  wei) qui 
commencent à se manifester dans la réalité (Cf. FY VI, 1). Dès lors les conseils ou les prédictions de 
l’historien doivent se fonder sur l’observation de ces signes et non sur des récits fantastiques rapportés ou sur 
l’interprétation d’événements extraordinaires.    
405 Shitong tongshi, chap. XVI, p.421 : Ὲ Ҍץ :  :  Ḥ ̆ Ͼ ̆ ֙Ȃᵩ

ץ Ҍ Ȃ פ ῂ̆ῒ Ȃ ӊ Ӎ  ? ̆ Ԋֲץ Һ̆

̆╚ῒ Ȃ 
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mentionner la position de leurs biographies. Là aussi, l’exemple de Sima Xiangru est 

significatif : dans le Shiji, sa biographie est placée après le chapitre sur les Yi des régions 

du sud-ouest (de la même manière que celle du général Wei Qing  suit le chapitre 

110 sur les Xiongnu), ce qui met au premier plan son action dans l’ouverture de ces 

nouvelles régions, alors que dans le Hanshu, sa biographie (chapitre 57A) est positionnée 

après celle de Dong Zhongshu, ce qui tend à le ramener plutôt dans une tradition 

confucéenne où il s’est illustré par l’écriture de fu. Ce nouveau positionnement tient 

certainement compte de la réflexion de Yang Xiong sur Sima Xiangru et à travers lui sur la 

valeur des fu dans une perspective confucéenne.  

Notre comparaison s’appuiera donc d’une part sur les différences d’évaluation d’un 

même personnage dans les trois textes (ou dans les deux textes lorsqu’il s’agit d’un 

personnage postérieur à Sima Qian ou d’un personnage antérieur à la fondation des Han 

sur lequel le Hanshu ne revient donc pas), et d’autre part sur les associations opérées entre 

plusieurs personnages, dont les variations sont parfois très significatives. Pour rendre la 

comparaison plus claire nous donnons les textes du Shiji et du Hanshu en note. En 

revanche, nous ne rappelons que les termes-clefs du texte du Fayan et renvoyons à la 

traduction et au texte original donné en annexe (D).   

 

 

 

BAI Qi  et WANG Jian  

 

Shiji (SJ) 73 / 2342416 : « Bai Qi était inépuisable dans l’invention de stratagèmes et sa 

renommée ébranla le monde. Pourtant il ne sut pas éviter le désastre avec le Duc de Ying. 

Lorsque Wang Jian était général des Qin, il détruisit les six royaumes. Alors le vieux 

général fut considéré comme un maître par Qin Shihuang. Pourtant il ne fut pas capable 

d’aider Qin à construire une vraie puissance, à consolider ses racines, il fut complaisant 

                                                 
416 Les numéros de page donnés ici dans l’édition Zhonghua shuju font référence aux évaluations, introduites 
par « le grand historien dit » dans le Shiji et par « le zan dit » dans le Hanshu, qui concluent les chapitres 
biographiques. Pour les autres références sur un personnage, nous renvoyons à l’index biographique des 
personnages historiques donné dans l’annexe A.  



 209

pour préserver sa tranquillité, mais ne parvint qu’à sa perte. Que son petit-fils Wang Li 

tombât victime de Xiang Yu, n’est-ce pas dans l’ordre des choses ? »417    

Les deux généraux de Qin, l’un s’étant illustré aux débuts de la conquête (Bai Qi), et 

l’autre à son achèvement (Wang Jian), sont critiqués par Sima Qian selon deux points de 

vue qui se rejoignent : le premier, malgré sa puissance militaire qui fit trembler tous les 

royaumes ne put échapper à la haine que lui vouait le Duc de Ying. Le second acheva la 

conquête des royaumes mais fut incapable d’affermir le nouvel empire, se contentant de 

suivre complaisamment les ordres. Sima Qian fait alors un rapprochement avec son 

petit-fils Wang Li , également général, qui fut vaincu par Xiang Yu, montrant ainsi 

qu’en l’espace de deux générations l’empire des Qin s’était totalement effondré.  

 

Fayan (FY) XI, 12 : Comme dans le chapitre du SJ, Bai Qi et Wang Jian sont associés. 

Plutôt que de souligner le contraste entre la puissance des deux généraux et leur échec final, 

Yang Xiong souligne leur cruauté, leur absence d’humanité qui les rend d’emblée inutiles 

( ), et rappelle avant tout l’ampleur sans précédent des massacres (

).  

Chez Yang Xiong comme chez Sima Qian, le rôle des généraux ne semble pas se limiter 

aux affaires militaires. Ce point de vue est significatif du rôle politique joué par quelques 

grands généraux sous les Han antérieurs. 

 

 

BING Ji  

 

FY X, 27 : Bing Ji est classé parmi les ministres fidèles à eux-mêmes « pour ne s’être 

pas prévalu de ses bienfaits » ( ).  

 

Hanshu (HS) 74 / 3144 : Ban Gu reprend l’expression du Fayan : « Bing Ji était un 

homme profond et consistant, qui ne se prévalait pas de ses bienfaits. »418  

 

                                                 
417 ̢

̢  
418 ̢ 
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CHEN Ping  

 

SJ 56 / 2062 : « Il inventa de nombreux stratagèmes et résolut ainsi toutes sortes de 

difficultés, sauvant le pays de sa perte. A l’époque de l’impératrice Lü, les affaires furent 

nombreuses, mais Chen Ping parvint à rester sauf, établit fermement le temple des ancêtres 

et acheva son existence dans la gloire, avec le titre de sage Chancelier. N’a-t-il pas su à la 

fois bien commencer et bien finir ? Qui aurait pu donc y parvenir sans sage 

prévoyance ? »424  

 

FY XI, 18 : Il est mentionné en relation avec d’autres ministres importants, Zhang 

Liang, Zhou Bo et Huo Guang pour marquer leur qualités complémentaires et en même 

temps souligner qu’à ces qualités manque l’aspect pleinement civil du développement des 

rites et de la musique. Chen Ping a su ne pas découvrir ses intentions ( ). 

 

HS 40 / 2063 : La biographie de Chen Ping est incluse dans le chapitre qui rassemble 

Zhang Liang, Wang Ling et Zhou Bo. L’accent est mis sur sa perspicacité (zhi) qui lui 

permit de traverser sans encombres la difficile période du règne de l’impératrice Lü : 

« Parvenu à l’époque de l’impératrice Lü, les affaires furent nombreuses, mais Chen Ping 

parvint à rester sauf et trouva l’achèvement par sa perspicacité. »425  

 

CHEN Sheng  et WU Guang  

 

SJ 48 / 1961 : L’évaluation est rédigée par Chu Shaosun  (c. 104 – 30 av. J.-C. ; 

auteur de compléments sur le Shiji), qui cite longuement le Guo Qin lun de Jia Yi. Après 

une description des différents souverains du royaume de Qin jusqu’au premier empereur, le 

dernier paragraphe porte plus spécifiquement sur le rôle de Chen Sheng. 

Sima Qian consacre à Chen Sheng une généalogie (à laquelle est rattachée la biographie 

de Wu Guang) par laquelle il lui donne un rôle déterminant dans la chute de l’empire Qin : 

« Bien que Chen Sheng fut déjà mort [lorsque l’empire des Qin fut détruit], c’est en 

                                                 
424 [...] ̢

 !  ? 
425 [...] .   
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SHEN Gong  et YUAN Gu  

 

FY XI, 16 : Shen Gong et Yuan Gu sont distingués pour leur maintien de la tradition 

lettrée.  

 

Leur biographie est intégrée au chapitre « Forêt des lettrés » du Shiji (chap. 121) et du 

Hanshu (chap. 88). Ils ne font pas l’objet d’une évaluation spécifique mais le récit de leur 

vie montre qu’ils combinèrent leur étude du Classique des Odes avec une carrière politique 

extrêmement troublée en raison de leurs critiques de la politique impériale. 

 

SHENTU Jia  

 

SJ 96 / 2685-86 : « On peut dire que Shentu Jia était ferme et restait fidèle à ses 

principes, mais parce qu’il n’avait pas étudié, il n’arriva pas à la hauteur de Xiao He, Cao 

Shen et Chen Ping. »438  

 

FY XI, 16 : Shentu Jia est associé à Wang Ling, tous les deux étant loués pour leur 

rigueur et leur droiture ( ).  

 

HS 42 / 2103 : La formulation est exactement la même que dans le SJ. 

 

SHUSUN Tong  

 

SJ 99/2726 : L’évaluation, très élogieuse, souligne son adaptation aux réalités de son 

époque. « Shusun Tong chercha à se conformer à son époque et se consacra à régler les 

rituels. Il sut s’avancer ou se retirer selon les transformations du moment et devint 

finalement le grand ancêtre des lettrés des Han. La grande droiture ressemble à de la 

soumission [citation du Laozi, chap. 41], la Voie assurément sait se plier. »439 Il est 

associé à Lou Jing. 

                                                 
438 ̡ ̡ ̢ 
 
439 . ̢ ̢ 
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personnage, même si Sima Qian a bien pris soin de distinguer ces deux temps de la 

biographie. De plus, elles restent relativement longues et incluent d’autres considérations, 

parfois méthodologiques, parfois personnelles. Yang Xiong tire toutes les conséquences de 

cet exercice en poussant bien plus loin la recherche de concision et la « concentration » des 

évaluations. En les intégrant dans un tout autre type de texte que les annales historiques, il 

détache complètement l’évaluation historique du récit biographique. Une telle innovation a 

exercé une influence certaine sur les rédacteurs du Hanshu, qui montrent une plus grande 

concision dans les conclusions des chapitres biographiques et une recherche de formules 

parfois comparables à celles du Fayan. Dans son chapitre « À propos des évaluations » (

), Liu Zhiji préconise « une expression concise et compréhensible » ( ), à la 

suite de quoi il loue particulièrement la justesse et la concision des évaluations du 

Hanshu443.  

A travers cette comparaison des évaluations de différents personnages dans le Shiji, le 

Fayan et le Hanshu, il apparaît en effet que le Hanshu reprend parfois non seulement 

l’esprit mais la lettre de nombreuses formulations proposées par Yang Xiong. Cependant, il 

en passe aussi d’autres sous silence, voire s’y oppose, probablement en toute conscience, 

vu le nombre de points communs constatés par ailleurs.  

Afin de dégager de manière plus synthétique quelques grandes lignes de réflexion qui 

traversent ces approches « individuelles » de l’histoire, il est préférable de privilégier deux 

grands thèmes qui nous ont semblé d’une particulière importance : la notion de loyauté, car 

le Fayan en propose selon nous une nouvelle approche, puis le rôle politique des lettrés ru, 

notamment à ces deux moments-clefs que sont la fondation des Han et le règne de 

l’empereur Wu.  

 

 

 

 

 

 

                                                 
443 PU Qilong, Shitong tongshi, chap. 4, p. 76. Cf. KOH Byongik, « Zur Werttheorie in der chinesischen 
Historiographie auf Grund des Shih-T’ung des Liu Chih-Chi (661-721) », Oriens Extremus n° 4 / 1 (1957), p. 
43-44.    
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Xiong la figure d’une loyauté menée jusqu’au bout, ce passage ouvre une réflexion sur la 

manipulation politique de la loyauté affichée par un Wang Mang qui lui n’est pas prêt à la 

mener jusqu’au bout.  

 

 

 

4. Le rôle politique des lettrés (  ru) sous les Han. 

 

 

 

Les évaluations de Yang Xiong sur les lettrés de l’époque des Han font apparaître des 

lignes d’opposition au sein de ce groupe des  ru dont l’identité et l’évolution posent 

encore à l’heure actuelle de nombreux problèmes de compréhension. L’opposition la plus 

souvent discutée dans les études récentes est celle entre le courant guwen et le courant 

jinwen. Or, il semble que pour Yang Xiong, l’une des principales lignes d’opposition soit 

celle qui existe entre « lettrés d’État » et « lettrés retirés » avec cependant une gamme 

complexe de positionnements entre ces deux pôles. 

 

Dans le Shiji et le Hanshu se trouve rapportée une phrase de Yuan Gu  s’adressant 

à l’un des plus grands « lettrés d’ État » des Han antérieurs, Gongsun Hong , qui 

devint Chancelier de l’empereur Wu :  

 

« Maître Gongsun, consacrez-vous donc à élever l’étude pour parler [juste] et ne la 

dévoyez pas pour complaire à votre époque ! »451.  

                                                 
451 SJ 121 /3124 :  ! Nous proposons ici une interprétation opposée à 
celle de M. Loewe qui tient cette phrase de Yuan Gu pour un éloge de Gongsun Hong ; cf. A Biographical 
Dictionary of the Qin, former Han and Xin periods, p. 127 : « [Yuan Gu] had judged that he [Gongsun Hong] 
would devote himself to true learning, on which he would base the advice he gave, and that he would never 
compromise for the sake of pandering to public opinion ». Le problème de lecture tient peut-être à une 
version différente de la phrase précédente dans le Shiji et le Hanshu : «  » qui signifie « il 
considérait Yuan Gu d’un oeil méprisant » dans le SJ et «  », qui peut s’interpréter comme « il 
servait Yuan Gu sans oser le regarder en face » dans le HS. Ces deux phrases donnent évidemment deux 
représentations opposées de Gongsun Hong, l’une le montrant plein de morgue et l’autre tout de modestie. 
L’adresse de Yuan Gu qui suit immédiatement se lit alors aussi de deux manières opposées en fonction de 
l’interprétation de la négation  wu, qui peut signifier « dépourvu de » ou bien être un impératif négatif 
(comme  wu). Nous préférons la lecture par l’impératif négatif, ne serait-ce que pour la cohérence 
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retirés, ce qui explique qu’il constitue la principale source du chapitre sur les ermites dans 

le Hanshu et de la section sur les lettrés de Shu dans le chapitre 10A du Huayang Guozhi 

(cf. chapitre I, p. 34 et suiv.). Le cas le plus manifeste est celui de Baobo Lingzhi, cet 

Académicien de l’empire Qin qui refuse de continuer à servir, à la différence de Chunyu 

Yue. Il n’apparaît ni dans le Shiji ni dans le Hanshu, mais seulement dans le Fayan.  

 

Cependant Yang Xiong refuse à la fois le retrait et l’engagement pour eux-mêmes, et de 

ce point de vue son premier adversaire est probablement Dongfang Shuo dans la mesure où 

il a prétendu à une forme de retrait dans l’engagement (sous la forme de l’ermite de Cour), 

position complexe qu’il a dévoyée et qui est justement ce que recherche Yang Xiong. Son 

intérêt particulièrement marqué pour les différentes formes de retrait ne revient donc pas à 

prôner l’érémitisme politique, pour son époque tout au moins.  

 

Yang Xiong désigne Zhao Guanghan et Han Yanshou comme des ministres qui « se sont 

perdus d’eux-mêmes », pour s’être opposés frontalement aux puissants du moment. Cette 

catégorie n’est pas reprise dans le Hanshu, où ces deux personnages sont traités dans le 

même chapitre biographique avec d’autres grands ministres de la même époque. En 

conclusion, le Hanshu met plutôt la perte de Han Yanshou sur le compte de son entourage, 

et pour Zhao Guanghan, il ne parle que de son intelligence lucide qui lui permit de ne 

jamais être trompé par ses subordonnés. A l’inverse, l’usage de cette catégorie de « perte 

de soi » chez Yang Xiong est probablement due à une orientation éthique de sa pensée 

historique.  

A travers cette réunion de personnages historiques, sans précédent par son ampleur dans 

un texte « non-annalistique », et d’évaluations cherchant à cerner la « substance » de leur 

vie, sur quelle(s) figure(s) Yang Xiong propose-t-il finalement de prendre modèle ?  

A première vue, Yang Xiong n’avance pas dans ces chapitres historiques un modèle à 

suivre, mais conduit d’abord à une immersion dans les temps récents par la multiplicité des 

figures évoquées. Cette démarche s’oppose d’abord à la tentative faite par Yang Wangsun 

d’ériger lui-même un modèle en se faisant enterrer nu, espérant par cette acte 

« hors-norme » rectifier les moeurs de son temps, et notamment celles des puissants qui 

procédaient à des funérailles toujours plus riches (FY X, 29). Selon nous, l’un des enjeux 

des chapitres historiques consiste dans une réflexion sur le retrait (qui est différent d’un 
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impossibilité tragique en développant des récits comme celui de la licorne méconnue et 

tuée comme un vulgaire gibier, Yang Xiong met plutôt en avant sa manière de s’adapter 

aux conditions de son époque (cf. le début du chapitre VIII), et la transmission de sa Voie à 

travers les disciples et les textes. Chez Mengzi comme chez Yang Xiong, il semble que le 

« sens de l’époque » de Confucius joue un rôle important dans la décision de le prendre 

pour modèle.  

 

Le Fayan, par sa double vocation de se mesurer aux Classiques et de produire une 

oeuvre historique, manifeste en quelque sorte une complémentarité entre étude des 

Classiques et réflexion historique, au sein de laquelle l’historiogaphie prend une place plus 

importante et ne constitue pas une simple illustration. De fait, Yang Xiong exerce une 

inluence profonde dans la réflexion sur la fonction d’historiographe, notamment sous la 

dynastie Tang (618 – 907). Dans le chapitre autobiographique du Shitong, la figure de 

Yang Xiong est extrêmement présente, jouant sur plusieurs plans, et chaque plan se 

rapprochant toujours plus de Liu Zhiji. Yang Xiong y apparaît d’abord comme référence 

intellectuelle incontournable. Ici, Liu Zhiji mentionne l’importance que Yang Xiong eut 

également pour les travaux d’astronomie de Zhang Heng  (78-139) et la pensée 

littéraire de Lu Ji  (zi  : 261-302)464. Comme nous l’avons vu précédemment, il 

est également convoqué de façon plus précise pour son rôle dans le travail de réflexion sur 

l’histoire. Enfin, sur un troisième plan, Liu Zhiji identifie sa propre vie intellectuelle à celle 

de Yang Xiong.  

 

Nous voudrions ici citer un mémoire écrit par Li Ao  (c. 772 – 836), qui avec Han 

Yu est l’un des fondateurs de la renaissance de l’ « écriture à l’antique » (  guwen), 

dans laquelle la question de l’écriture historique nous semble jouer un rôle central, et de ce 

point de vue, Yang Xiong est une figure incontournable :  

  

« Li Ao considérant que le Bureau des Historiographes ne notait pas la réalité des faits, 

soumit un mémoire qui disait ceci : “J’ai, sans le mériter, obtenu d’occuper la fonction 

d’historiographe. Mon travail est de constituer les annales et de les annoter. La 

responsabilité de l’historiographe est d’inciter au bien et de dénoncer le mal, d’être droit 

dans ses paroles et direct dans ses écrits, de noter les mérites des dynasties souveraines, de 
                                                 
464 PU Qilong, Shitong tongshi, chap. X, p. 266. 
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Conclusion 

 

 

 

Au cours des différentes discussions qui ont accompagné ce travail de recherche, le 

terme de « réhabilitation » a souvent été évoqué. S’agissait-il donc pour nous de 

« réhabiliter Yang Xiong » ? Dans la présentation des évolutions littéraires et politiques de 

Yang Xiong, nous n’avons pas cherché à apporter de nouvelles hypothèses pour répondre 

aux questions récurrentes et irrésolues de son positionnement politique, de son éventuel 

syncrétisme entre « taoïsme » et « confucianisme » (toutes questions qui nous rendent 

immédiatement tributaires d’une vision qui s’est développée sous les Song du sud) mais 

nous avons présenté les éléments différemment en partant de nouvelles questions : que 

signifiait être un lettré originaire de Shu sous les Han antérieurs, quels principes dirigeaient 

ses transformations littéraires, qui le firent passer de l’écriture d’éloges poétiques à celle 

d’un traité divinatoire et cosmologique et enfin à la constitution d’un recueil de propos 

avec ses contemporains ?  

C’est à partir de ces questions que nous avons pu montrer le double apport de la tradition 

lettrée de Shu à l’époque de Yang Xiong, à savoir une profondeur des connaissances 

philologiques et un art du retrait politique. Cet apport n’est pas étranger à son refus de se 

prêter à l’exégèse traditionnelle des Classiques, à laquelle il préfère la création d’oeuvres 

originales se mesurant aux grands textes du passé par un autre moyen, celui de l’imitation. 

Nous avons inclus le retrait politique dans la tradition lettrée car même s’il ne s’agit pas 

d’un héritage intellectuel à proprement parler, ce problème nous semble inséparable des 

questions d’écriture. Il a ainsi été possible de prendre en compte le mode de vie au sens 

large. Pour Yang Xiong, ce mode de vie marqué par la pauvreté est lié à sa propre 

réflexion sur l’alternance entre retrait et engagement. Une telle approche nous a permis de 

mieux situer Yang Xiong dans un contexte historique particulièrement troublé, aussi bien 
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sur le plan des événements eux-mêmes que sur le plan des lectures idéologiques qui ont pu 

en être faites a posteriori.  

 

Avant le Fayan, aucun texte n’avait jamais pris le parti de se construire autour de la 

figure de Confucius de plusieurs manières concomitantes : par sa « défense », en 

éclaircissant la Voie à la manière de Mengzi, par son imitation littéraire et par son 

évocation comme un maître du présent. Afin de mieux cerner la spécificité formelle du 

Fayan, nous l’avons comparé avec d’autres formes dialoguées qui cherchaient également à 

convoquer le personnage de Confucius. Cela nous a conduit à situer le Fayan dans un 

cadre plus large que celui de la pensée des Han, puisque Yang Xiong reprend lui-même à 

son compte certaines questions posées par les divers maîtres des Royaumes Combattants, 

tout en montrant l’originalité de l’entreprise de Yang Xiong par rapport aux autres formes 

de dialogues figurant Confucius.  

Par l’étude approfondie des procédés de référence aux Entretiens, nous nous sommes 

attachée premièrement à examiner la manière dont Yang Xiong a élaboré son texte, et à 

éviter les découpages traditionnels du texte en plusieurs thématiques. Ce type d’étude nous 

a paru particulièrement nécessaire pour cet auteur dont la pensée est inséparable d’une 

incessante recherche formelle qui l’a mené à produire une oeuvre d’une diversité 

exceptionnelle. Deuxièmement, il s’agissait de ne pas nous tenir pour dit que le Fayan est 

une imitation des Entretiens et d’observer ce que cette imitation pouvait bien recouvrir en 

réalité, grâce notamment à un nouvel usage de l’oralité dans l’écriture d’un texte. Au-delà 

des enjeux propres à l’imitation, nous avons tenté de montrer que Yang Xiong proposait 

une conception originale du texte et de la transmission. En forçant quelque peu le trait, on 

pourrait se demander si la modélisation du Fayan sur les Entretiens n’est pas une manière 

de faire revenir Confucius dans un « confucianisme Han » qui s’était passé de Confucius. 

Cependant le Confucius du Fayan n’est pas le « roi sans couronne » (suwang), il est à la 

fois le maître qui donne une visée à la transformation de soi et l’ « homme saint » des 

Classiques, ultime critère de perspicacité. 

   

Cette hauteur ou cet éloignement de la visée est constamment articulé dans le Fayan 

avec la nécessité de connaître le « proche ». Nous avons ainsi montré comment la référence 

à Confucius permettait en fait à Yang Xiong de remettre sur le métier et de synthétiser 
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Traduction du Fayan  

 

 

 

 

« Le maître dit : “Comment ne pas acquiescer à ces formules éprouvées ? 

Mais c’est leur transformation qui en fait la valeur !” » (LY IX, 24)468

                                                 
468 ̪ ̫ 
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Maîtres mots476 

 
 

 

Chapitre premier « Etudier et pratiquer » 

 

 

[1] Etudier et pratiquer ce que l’on étudie est le niveau le plus élevé477. Le mettre en 

mots vient après478, l’enseigner aux autres vient encore après. Ceux qui ne font rien de cela 

sont les hommes du commun. 

 

[2] – Les hommes sont avides de longue vie, si pour cela ils s’engagent dans l’étude, 

peut-on dire qu’il s’agisse d’amour de l’étude479 ?  

                                                 
476 La traduction du titre pose plusieurs difficultés : le terme de  (fa) est presque immédiatement 
associé à la pensée légiste, car ce courant en a fait sa notion centrale, que l’on peut comprendre 
comme « loi », associée à un appareil de châtiments ( xing). Dans le contexte d’une pensée 
confucéenne, ce même terme est souvent traduit par « règle » sur laquelle l’action doit prendre 
modèle, de manière certes différente de la soumission à une loi pénale. Mais cette compréhension 
impliquerait qu’il ne s’agit que d’une différence de degré. Nous nous limiterons ici à une première 
observation : le terme de fa est souvent associé dans la tradition confucéenne à la parole ou à 
l’écriture. Ainsi dans les Entretiens : les « formules éprouvées » ( ) ou dans le Xunzi : 
« l’homme de bien parle peu et de manière réglée » ( ). Il semble alors désigner la 
parole concise, impliquant une retenue. Dans le domaine de l’écriture historique, le  shu fa est 
associé à la nécessité de consigner avec clarté la réalité des faits. Sur ce point, cf. chapitre III.B. de 
la présente thèse. Le terme de fa présente donc au moins les deux aspects suivants : il fait 
référence aux « règles laissées par les anciens Rois » prises comme modèles, mais aussi à une 
manière de dire ou d’écrire, à la fois claire et retenue.   
477 Cette ouverture par la notion d’étude (  xue) rattache immédiatement le Fayan aux Entretiens 
de Confucius, qui commence par une évocation de la joie de l’étude, ainsi qu’au Xunzi, dont le 
premier chapitre s’intitule « Exhortation à l’étude ». La primauté de la pratique est affirmée dans un 
autre passage des Entretiens (LY II, 13) : « Zigong pose la question de l’homme de bien. Le maître 
répond : “Pratique d’abord. C’est seulement ensuite que vient la parole. ” » ̢ ̪

̢̫  
478 Cela revient aussi à affirmer dès le début le caractère « second » de son texte. 
479  hao xue : Expression créée par le Confucius des Entretiens pour désigner la force d’un 
engagement plus que l’étude des textes. Cf. LY I, 14 : « Le maître dit : “L’homme de bien se nourrit 
sans chercher la satiété, se loge sans chercher le confort. Diligent dans ses actions et attentif à ses 
paroles, il s’élève en se rapprochant de ceux qui possèdent la Voie. Alors seulement peut-on parler 
d’amour de l’étude” ».  ̪
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– L’admirer, c’est déjà l’être.  

Autrefois Yan Hui a admiré le maître, Zheng Kao Fu a admiré Yin Ji Fu et le fils du 

Duc Xi Si a admiré Zheng Kao Fu499. Si on ne désire admirer personne, alors l’affaire est 

terminée, mais sinon, qui pourrait l’empêcher500 ? 

 

[19] – Doit-on aussi étudier les textes qui ont la même valeur que les Classiques 

mais qui ne sont pas prisés par notre temps ?  

– Bien sûr.  

Quelqu’un s’exclame en riant :  

– Créez donc d’abord les questions d’examens et les rangs qui vont avec !501   

– L’étude du grand homme vise la Voie juste, l’étude de l’homme de peu vise le 

profit502. Visez-vous la Voie ou le profit ?  

– Est-ce bien cultiver que cultiver sans récolter ? Est-ce bien chasser que chasser 

sans banqueter ? 

– En cultivant la Voie, on obtient la Voie, en chassant la force morale, on obtient la 

force morale503, voilà ce que sont récolter et banqueter. Pour moi, je n’ai jamais vu les 

constellations de l’est et de l’ouest se lever ensemble. C’est ainsi que l’homme de bien 

prise le déplacement vers le bien.   

Celui qui se déplace vers le bien est le disciple de l’homme saint. Les cent fleuves 

étudient la mer et rejoignent la mer, mais les collines étudient les montagnes sans parvenir 

à les rejoindre, c’est pourquoi il est mauvais de se donner des limites504.  

                                                 
499 Yin Ji Fu  était le ministre du roi Xuan  de Zhou (r. 827 – 781 av. J.-C.). Il composa 
les « Eloges des Zhou ». Cette oeuvre inspira une grande admiration à Zheng Kao Fu , 
ministre du Duc Xiang de Song (  : royaume qui apparaît aussi dans les Entretiens comme 
l’héritier de la culture de la dynastie disparue Shang : cf. LY III, 9), et il composa les « Eloges des 
Shang ». A son tour, il inspira Xi Si, ministre du Duc Xi de Lu, qui composa les « Eloges de Lu ». 
Cette description de l’écriture des « Eloges » est caractéristique de la version Lu du Classique des 
Odes (Lu Shi ).  
500 On trouve la même expression dans le MZ I, A, 6 : « Comprenez-vous la vie des pousses ? Si 
entre mai et juin se produit une sécheresse, les pousses se dessèchent. Mais si le ciel s’alourdit de 
nuages et déborde en pluie, alors les pousses reverdies se développent. Lorsqu’il en est ainsi, qui 
pourrait l’empêcher ? » 
501  A partir de la seconde moitié des Han antérieurs, des candidats sélectionnés par les 
gouverneurs des différentes régions de l’empire se rendaient chaque année à la capitale où ils 
étaient soumis à un examen fondé sur les Classiques, dont on ne connaît pas les modalités 
précises. Les réponses des candidats étaient évaluées par des hauts fonctionnaires, ou parfois par 
l’empereur lui-même, puis étaient classées. Ce mode de recrutement est resté minoritaire sous les 
Han antérieurs, mais il a fortement favorisé l’étude des Classiques.  
502 Ici, l’opposition entre  (da ren) et  (xiao ren) se substitue à l’opposition classique 
entre  (junzi) et  (xiao ren). 
503 Cf. LY VII, 15 à propos des deux ermites Bo Yi et Shu Qi : « En recherchant l’humanité ils ont 
obtenu l’humanité. » 
504  hua. Ce terme apparaît avec un sens similaire dans les Entretiens (LY VI, 12) : « Ran Qiu dit 
(au maître) : “Certes j’aime votre enseignement, mais la force me manque”. Le maître répond : 
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– Les éloges écrits par les hommes des Odes519 sont beaux par leur maîtrise, les 

éloges écrits par les hommes de style ci ne recherchent la beauté que dans le superflu. Si 

Confucius dans son enseignement avait utilisé les éloges, alors Jia Yi aurait gravi les 

degrés de la grande salle et Sima Xiangru serait entré dans la pièce intérieure520. Aurait-il 

été possible qu’il ne les utilise pas ? 

 

[3] Quelqu’un pose une question sur le gris et le faux rouge521.  

– Regarder lucidement.   

– Les mélodies de Zheng et de Wei sont bien ressemblantes.  

– Ecouter distinctement.  

– Comment faire si la justesse d’un Zhu [œil avisé] ou d’un Guang [oreille avisée] 

n’existe pas à notre époque ?  

– Il faut seulement saisir l’essentiel.  

 

[4] – Comment se fait-il qu’avec les mêmes cinq notes et les mêmes douze tons, 

certains composent de la musique correcte et d’autres de la musique divertissante522 ?  

– Quand elle se tient dans le juste équilibre, alors elle est correcte, quand elle se 

complaît dans l’ornement, elle est divertissante.  

– D’où provient cet écart  ?  

– C’est la note fondamentale523 qui donne le début, et le juste équilibre qui 

maintient l’ensemble. Une telle solidité, les sonorités de Zheng et de Wei ne peuvent s’y 

mêler !  

                                                 
519 Qui se réfèrent aux qualités du Classique des Odes. 
520 Cette distinction de deux niveaux représentés par la grande salle et la pièce intérieure est 
inspirée des Entretiens (LY XI, 15) : « Le maître dit : “Que fait à ma porte la cithare de Zilu ?” Les 
disciples se mirent à manquer de respect envers Zilu. Le maître dit : “Zilu est monté dans la grande 
salle ! Seulement il n’est pas encore entré dans la pièce intérieure !” » ̪

̫ ̢ ̪ ̫ 
521 Il s’agirait ici du problème des couleurs intermédiaires ( ) lorsqu’elles remplacent les 
couleurs franches comme le blanc, le noir et le rouge cinabre.  
522 Cf. J. SO éd., Music in the Age of Confucius, Washington D.C. : Sackler Gallery, 2000, chap. V : 
L. von FALKENHAUSEN y analyse le déclin de la musique rituelle des Zhou pendant la période des 
Royaumes Combattants (se manifestant matériellement par la simplification progressive de ses 
instruments les plus importants, les carillons de pierres et de cloches, en même temps qu’un 
élargissement de leur usage à des circonstances non-rituelles), à tel point que les spécialistes de la 
Cour des Han devront la recréer, notamment à partir des textes. Ce chapitre avance aussi que la 
tension entre musique correcte (  ya) et musique plaisir (  zheng) ne semble jouer un rôle que 
pour la musique rituelle. La question ne se serait pas posée pour la musique populaire et la 
musique de divertissement.  
 
523  : nom du premier des tubes musicaux  yang, dont le son est équivalent au do, et qui 
servait de note fondamentale dans le sacrifice au Ciel et dans toute la musique rituelle. Etant le plus 
long et le plus grave des tubes musicaux, et servant de base de calcul pour les autres tubes, il 
représente l’harmonie fondamentale. 
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démesuré. Lorsque réalité et expression sont en équilibre, alors on parvient au classique. 

Que la parole et son usage suffisent, et ils deviennent l’ornement de la valeur morale. 

 

[8] – Pour composer autant d’arguments spécieux, Gongsun Long avait bien adopté 

une règle, mais s’agissait-il vraiment d’une règle ?  

– Lorsque l’on taille du bois pour en faire des pièces de jeu ou lorsque l’on travaille 

le cuir pour en faire des balles, ces activités se réfèrent aussi à des règles. Mais l’homme de 

bien ne prend pas pour règle ce qui ne se règle pas sur les anciens rois.  

 

[9] Celui qui considère les œuvres écrites est comme celui qui regarde les 

montagnes. C’est en s’élevant au sommet du Pic Dongyu qu’il comprend le trajet sinueux 

des chaînes de montagnes, a fortiori des petites collines ! C’est en prenant la mer qu’il 

comprend le lourd écoulement des fleuves, a fortiori des marais asséchés ! L’impasse : 

abandonner son embarcation pour traverser un grand fleuve ou abandonner les Classiques 

pour traverser la Voie. Celui qui pour connaître de nouvelles saveurs abandonnerait les 

règles de la gastronomie, à quoi pourrait-on désormais reconnaître sa compréhension du 

goût ? Celui qui s’adonnerait aux divers maîtres en abandonnant la grande sainteté, à quoi 

reconnaîtrait-on désormais qu’il comprend la Voie ? 

 

[10] Un petit sentier au fond d’un ravin527 ne laisse aucun passage. Une porte 

donnant sur un mur ne laisse aucune ouverture où entrer.  

– Par où peut-on donc entrer ?  

– Confucius est la porte.  

– Êtes-vous une porte ? 

– La porte ! La porte ! Ma seule crainte est d’être une porte que l’on n’ouvre pas528.  

 

[11] Quelqu’un souhaite étudier les recueils de caractères Cangjie et Shipian529.  

                                                 
527 Cette expression est la même que celle du Mengzi (à une clef près) mais elle est utilisée dans 
un sens complètement opposé. En effet, dans le MZ VIIB, 21, cette expression désigne un chemin 
presque invisible qui à force d’être emprunté, devient une véritable route (  

). 
528 Pour la compréhension de ce passage, nous avons fait un rapprochement avec un passage de 
construction très proche (et peut-être aussi de sens très proche si on considère que Confucius se 
compare avec la coupe rituelle dont il n’est pas fait un usage conséquent) : « Une coupe rituelle qui 
n’est pas prise pour coupe rituelle... la coupe rituelle ! la coupe rituelle ! » (LY VI, 25)  
 
529 Le Cangjie  est un recueil de caractères en style « petit sceau » ( ) qui aurait été 
composé par le ministre du royaume de Qin, Li Si. Le Shipian  ou Shizhoupian  est un 
recueil de caractères « grand sceau » ( ) qui aurait été composé par le grand scribe du roi Xuan 

 de Zhou . Yang Xiong a composé un ouvrage sur le modèle du Cangjie, aujourd’hui perdu : le 
Xunzuan . Cet ouvrage est mentionné dans le chapitre bibliographique du Hanshu sous le titre 
de Cangjie xunzuan, en un volume : HS 30 / 1720.  
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– Parce qu’il ne traite pas l’injuste en injuste, ni le trompeur en trompeur. Si l’on 

traite l’injuste en injuste et le trompeur en trompeur, on aura beau avoir des yeux et des 

oreilles, comment pourra-t-on gouverner quoique ce soit ? 

     

[16] En écoutant beaucoup, on peut faire sien l’enseignement en tenant à l’essentiel. 

En observant  beaucoup, on peut faire sien l’enseignement en tenant à la grandeur532. 

Mais si l’on écoute peu, on ne trouve pas l’essentiel, si l’on observe peu, on ne reconnaît 

pas la grandeur. 

 

[17] Avec trois cents habits verts, que faire lorsqu’il faut porter une couleur 

[rituelle]533 ? Avec trois mille habits de mauvaise bourre, que faire lorsqu’il fait froid ?    

 

[18] La Voie de l’homme de bien est aisée par quatre aspects : étant simple, elle est 

aisée à mettre en pratique, essentielle, elle est aisée à s’approprier, lumineuse, elle est aisée 

à discerner, maîtrisée, elle est aisée à formuler. 

 

[19] C’est en traversant vents violents et pluie battante que l’on comprend comment 

les grands édifices deviennent des abris. C’est en connaissant un gouvernement inique et 

une époque cruelle que l’on comprend comment l’homme saint devient un rempart.     

 

[20] Auparavant, Yang Zhu et Mozi ont obstrué la route et Mengzi l’a réouverte par 

son argumentation534, lui rendant son ampleur. Par la suite, d’autres sont venus obstruer la 

route, et j’ose me comparer à Mengzi535. 

 

[21] – Chacun affirme ce qu’il pense être vrai et nie ce qu’il pense être faux, qui 

peut donc donner l’accord ?  

– Face à la multitude mêlée des dix-mille êtres, on se rapporte au ciel, face à la 

confusion de la foule des discours, on tranche grâce à la sainteté. 

– Où donc peut-on voir la sainteté à partir de laquelle on doit trancher ?  

– Lorsqu’il existe [un homme saint], alors c’est l’homme. Lorsqu’il n’est pas là, 

alors ce sont ses écrits, le principe est le même.   

                                                 
532  zhuo : Ce terme semble désigner spécifiquement Confucius. Cf. LY IX, 11 et FY I, 23. 
533 La couleur verte étant mélangée ( ), elle ne convient pas aux cérémonies rituelles.  
534  ci se référerait à une forme écrite, se développant sur de longues périodes et se distinguerait 
en cela de  yan, qui désignerait une parole dite en situation. 
535 Cf. LY VII, 1 (traduction d’A. CHENG) : « Le maître dit : Je transmets l’enseignement des 
Anciens, sans rien créer de nouveau, car il me semble digne de foi et d’adhésion. J’ose en cela me 
comparer à Lao Peng. »  
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demeure, suivant cette route, se dressant dans ce vêtement, s’éclairant par cette lampe, 

tenant ce signe, l’homme de bien n’entre pas en action puis entre en action et parvient. 

 

[13] La détermination ! Mengzi a bien dit : « Il en est qui eurent la détermination 

sans y arriver, mais il n’est personne qui y soit arrivé sans en avoir la détermination »546.  

 

[14] – Comment se gouverner ? 

– Par Confucius. 

– Si l’on peut se gouverner par Confucius, pourquoi Confucius se fait-il si rare 

parmi nous ?  

– N’est-il pas possible de placer le coursier Ji en tête547 d’un attelage de chevaux ?  

– 

Qui cultive un vaste champ 

Les herbes folles l’envahiront, 

Qui pense à un homme au loin 

La tristesse emplira son cœur.548 

– Le soleil diffuse sa lumière et la lune sa clarté. Plusieurs années sans voir le soleil 

suffisent à aveugler le regard, plusieurs années sans voir la lune suffisent à obscurcir notre 

esprit. Laisser flétrir notre âme florissante, laisser déposer notre fond bouillonnant, ce n’est 

pas autre chose que cheminer dans l’obscurité en tapotant le sol pour trouver la route.    

 

[15] – En quoi peut-on dire de quelqu’un qu’il est un homme ? 

– S’il a su réunir quatre consistances et éloigner quatre inconsistances.  

– Qu’appelez-vous les quatre consistances ? 

– La consistance donnée à ses paroles, son activité, son apparence et son inclination. 

Si les paroles sont consistantes, elles possèdent une maîtrise, si l’activité est consistante, 

                                                                                                                                                    
Entretiens, mais le  ren dans le Fayan n’a plus la place centrale qu’il occupait chez Confucius. Il 
est l’un des cinq éléments de la Voie énumérés ici. Au coeur, Yang Xiong place le « divin » (  
shen).  
546 Cette phrase n’est pas présente dans l’actuelle version du Mengzi en sept chapitres. Elle faisait 
donc probablement partie des quatre chapitres « externes » qui circulaient sous les Han. Le 
chapitre bibliographique du Hanshu, qui date du début des Han postérieurs,  recense en effet un 
Mengzi en onze chapitres : Cf. HS 30/1725. A la fin des Han postérieurs, le premier commentaire 
qui nous est parvenu sur le Mengzi, par Zhao Qi  ( ? – 201 apr. J.-C.), mentionne aussi onze 
chapitres, mais fait la distinction entre sept chapitres proches de la pensée authentique de Mengzi 
et quatre chapitres hétérogènes qui auraient été rédigés plus tard.    
547 Shuai  a un sens très riche qui rejoint le champ sémantique de la conformation (formation 
avec, formation par) : diriger, mener (un groupe), se guider mutuellement, mais aussi suivre un 
modèle, se conformer à.  
548 L’interlocuteur cite ici très librement le Classique des Odes ; cf. Shijing, section « Qifeng  », 
poème « Fu tian  » : « Ne cultive pas si vaste champ, les herbes folles l’envahissent, ne pense 
pas à l’homme au loin, ton coeur s’abîme en tristesse. » 

 (Shijing quanshi, p. 172). 
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[16] – La Voie consiste-t-elle à suivre ou non ?  

– Lorsque cela est possible, il faut suivre, sinon il faut transformer.   

 

[17] La question porte sur l’absence d’action575. 

– De quelle action s’agit-il ? Dans l’Antiquité, lorsque Yu et Xia héritèrent de la 

coupe de Yao et qu’ils pratiquèrent sa Voie, les règles étaient éclatantes, les rituels et la 

musique complets. Alors, joindre les mains et regarder le peuple prospérer dans tout 

l’empire, c’était bien là une absence d’action. Mais lorsque l’on prend la suite d’un Jie ou 

que l’on rassemble les restes du tyran Zhou, que les règles sont en déshérence, les rituels et 

la musique dégradés, alors s’asseoir calmement et regarder mourir le peuple, est-ce encore 

là une absence d’action ? 

 

[18] – Dans la haute antiquité, ceux qui gouvernaient fermaient les oreilles et les 

yeux du peuple, de crainte qu’il ne voit et n’entende, car une fois qu’il a la capacité de voir, 

il est difficile de lui couvrir les yeux, une fois qu’il a la capacité d’entendre, il est difficile 

de lui boucher les oreilles. 

– Le ciel en donnant vie au peuple l’a doté de yeux qui voient et d’oreilles qui 

entendent, c’est pourquoi il faut lui faire regarder ce qui est rituel et écouter ce qui est 

musical. Mais si son regard ne se dirige pas vers le rituel ni son écoute vers la musique, 

vous aurez beau avoir un peuple, comment obtiendrez-vous quoique ce soit en lui bouchant 

les yeux et les oreilles !  

 

[19] La question porte sur le nouveau et l’usé.  

– Le nouveau est à perpétuer, l’usé est à transformer en l’augmentant ou en le 

diminuant. 

 

[20] – Dans la haute antiquité, le monde était gouverné par l’efficace du Dao 

originel, et non par l’effet des rites : de la même manière que le nouveau-né s’attache, le 

poulain et le veau suivent sans qu’il soit besoin de rites.  

                                                 
575  (wuwei), notion traduite traditionnellement par « non-agir », et qui, dans le contexte d’une 
réflexion sur le pouvoir, implique l’idée d’un  ordre politique et social calqué sur l’activité naturelle 
(à la manière du changement des saisons), mené par un pouvoir qui exercerait ses effets sans 
action intentionnelle. Plus haut (FY IV, 5), Yang Xiong a déjà décrit l’efficacité céleste comme une 
« action sans action ». Ici, sa réponse indique immédiatement que l’absence d’action affirmée par 
un discours naturaliste est toujours associée à une action bien réelle. Paradoxalement, seuls les 
grands souverains civilisateurs peuvent prétendre atteindre l’absence d’action. Cf. LY XV, 5 : « Le 
maître dit : “N’est-ce pas Shun, celui qui gouvernait sans action ? Quelle fut son action ? Seulement 
de se tenir respectueusement tourné vers le sud.” »  :  ?  ? 

̢ 





 278

– L’empire des Qin excellait certes à aiguiser son couteau, sur les hommes. 

 

[23] – La technique des formes et des noms578 se fonde sur la spontanéité naturelle, 

n’est-il donc pas aussi une Voie ? 

– Pourquoi parler seulement de la technique des formes et des noms ? Le jeu 

d’échecs, le maniement de l’épée, le saut périlleux et l’illusionisme se fondent tous aussi 

sur la spontanéité naturelle. En suivant le grand naturel, alors on crée une voie juste, en 

suivant le petit naturel, on crée seulement une voie trompeuse. 

 

[24] – Les lois proposées par Shen Buhai et Han Fei ne sont-elles pas des lois ?  

– Les vraies lois sont celles de Tang, Yu et Cheng Zhou. Quant à celles de Shen et 

de Han ! Quant à celles de Shen et de Han !  

 

[25] Si Zhuangzi, Shen Buhai et Han Feizi n’avaient pas attaqué l’homme saint 

dans leurs textes, alors le fils de maître Yan et le petit-fils de maître Min auraient bien été 

en peine de les égaler. 

 

[26] – Retenez-vous quelque chose de Zhuangzi ? 

– La diminution des désirs. 

– Et de Zou Yan, retenez-vous aussi quelque chose ? 

– Sa fidélité à lui-même579. Mais Zhuangzi méconnaissant la justesse dans les 

rapports entre souverain et ministre, et Zou Yan ne comprenant pas ce qui est entre le ciel 

et la terre [les affaires humaines], seraient-ils tout proches que je ne les observerais pas.  

                                                 
578  ou  : Technique politique qui consistait notamment en une dénomination précise des 
peines. 
579 D’après sa biographie dans le Shiji (SJ 74 / 2344), les discours de Zou Yan sur l’alternance du 
yin et du yang et sur les cinq puissances ( ) visaient certes à attirer l’attention des puissants, 
mais ils revenaient toujours à un enseignement sur le sens de l’humain et du juste et sur la mesure.  
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s’assemblent avec précaution et avec pureté se nourrissent620. L’oiseau phénix ne danse 

que dans la cour de Yao.   

 

[17] Le dragon bénéfique plonge et s’élève, à la fois pur et profitable621 ! 

– Comment le dragon peut-il être bénéfique en étant à la fois pur et profitable ?  

– Si le moment n’est pas encore arrivé, il reste plongé, n’est-il pas pur ? Mais 

lorsque c’est le moment, il s’élève, n’est-il pas profitable ? Porter en soi la plongée et 

l’élevation, et les mettre en oeuvre au bon moment, n’est-ce pas bénéfique ?  

 

[18] – Comment se garder vivant622 ? 

– Par la clairvoyance et la sagesse.  

– Les ignorants vivent bien, sans avoir besoin de clairvoyance ni de sagesse. 

– L’homme de bien prise aussi l’usage de la clairvoyance pour préserver sa vie et y 

prêter attention623. Mais vivre ballotté en suivant la voie médiocre et sans issue, cela, 

l’homme de bien n’y accorde aucun prix624.   

 

[19] Qu’elle est claire, l’intégrité des deux Gong de Chu625 !  

Zhuang de Shu626, solitaire et profond, Zhuang de Shu dont la valeur est si précieuse, 

n’agit pas pour la reconnaissance et ne s’engage pas pour un profit. Il demeure dans 

l’obscurité sans se départir de son style de vie. Même les joyaux de Sui et de He627 n’ont 

pas plus de valeur que lui. S’il était élevé et employé, ne serait-il pas aussi précieux ? Ce 

que je chéris en Zhuang Junping, c’est sa manière de résider dans le difficile. Il ne prétend 

être ni Xu You, ni Bo Yi628, comment en tirerait-il donc quelque profit ?  

                                                 
620 Comparer avec les clans de corbeaux qui ne se réunissent que pour dévorer les récoltes (FY I, 
20).  
621 Ce passage répond au premier hexagramme du Yijing, Qian  : ̢Cf. infra IX, 23. 
622 Notion développée notamment dans le Zhuangzi, chap. « Zhi le  ».  
623 Cf. Shijing, section Daya , poème « Zheng min  » : ̢La première 
partie du vers apparaît dans la première réponse et la seconde partie dans la seconde réponse, où 
elle se trouve modifiée par une expression reprise du Shujing, chap. « Gao Yao mo » : ̢ 
624 Cf. LY VI, 19 : « Une vie humaine est droite. Une vie tortueuse ne fait qu’éviter par chance les 
obstacles ».  ̢ ̢ 
625 Gong Sheng et Gong She.  
626 Maître de Yang Xiong. Lettré retiré, il gagnait sa vie sur le marché de Chengdu grâce à la 
divination à travers laquelle il faisait passer un enseignement civilisateur, fondé sur les valeurs 
confucéennes du respect filial et de la loyauté. Lorsqu’il avait suffisamment d’argent pour se nourrir, 
il pliait son enseigne et partait enseigner le Laozi. Bien que son nom fut connu à la capitale du fait 
de  la recommandation de son disciple Yang Xiong, il refusa toujours de servir. 
627 La perle du Duc de Sui, le jade Bi du seigneur He ( ). 
628 Xu You refusait par principe toute charge (cf. le passage suivant) alors que Bo Yi refusait de 
servir la nouvelle dynastie Zhou par fidélité envers la dynastie précédente. Une autre traduction est 
possible : « S’il n’admirait pas Xu You, c’est qu’il admirait Bo Yi... ». A la suite de cette interprétation, 
certains commentateurs ont avancé l’idée selon laquelle ce passage serait une nouvelle charge 
contre Wang Mang, après l’éloge des deux Gong (qui refusèrent de servir Wang Mang) : en effet, 
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[6] 

La pousse fragile qui perce au printemps 

La grande aile637 qui effleure ma main 

Eloigné de cinq cents ans  

Cet homme est comme présent638. 

 

– Dans notre monde discordant, tous ont leur propre doctrine [sur les Classiques]639, 

où donc le sage serait-il présent ?  

– Ce n’est pas ainsi qu’il faut procéder. Il y a déjà bien longtemps que le monde ne 

possède plus la sagesse. L’enfant qui pleure ne reconnaît que ses parents, ceux qui étudient 

les doctrines discordantes ne suivent que leur maître640. Il faut en saisir l’essentiel de 

l’essentiel, car c’est bien là que se trouve le juste641. 

 

[7] – Que diriez-vous d’un précieux jade non taillé et d’une belle parole non 

ciselée ?  

                                                 
637  chun : il s’agit d’un oiseau proche du phénix. Pour Wang Rongbao, ce caractère est mis pour 

 chun, désignant ici la grandeur. Nous avons tenté de tenir compte de cette idée de grandeur tout 
en conservant l’image suggérée par le caractère utilisé. 
638 La présentation tient ici compte du fait que ce passage est rimé et comporte des particules 
rythmiques. 
639   désignerait ici spécifiquement les différentes lignées d’interprétation portant sur les 
Classiques, donc des discours se rattachant à la tradition ru  : ce passage entre en effet en 
résonance avec un autre passage où Yang Xiong décrit aussi cette présence de Confucius au 
sein-même de la tradition lettrée, avec ses lacunes et ses divergences : cf. FY I, 3. 
 
640 Ce passage évoque la constitution sous les Han antérieurs de différentes lignées interprétatives 
pour chaque Classique, autour d’un maître (  shifa). Sous les Han postérieurs, ces différentes 
lignées se seraient durcies pour former des écoles (  jiafa) : Cette évolution est notamment 
décrite dans l’article de YU Shulin , « Lianghan sixue yanjiu  », Shida xuebao

 n°11 (1966), p. 1-39. 
641 ̢Cette affirmation selon laquelle le juste se trouve au sein du rassemblement des 
diverses traditions exégétiques sur les Classiques, et non dans l’exclusion de certaines pour définir 
une ligne orthodoxe, est reprise dans la conclusion du chapitre du Hanshu sur la « forêt des 
lettrés » (HS 87/3620-3621) : « Au début [de l’Académie impériale, sous le règne de Han Wudi], les 
Documents n’étaient présentés que dans l’interprétation de Ouyang, les Rites dans celle de Hou, 
les Mutations  dans celle de Yang et le Chunqiu dans celle de Gongyang et c’était tout. A l’époque 
de Han Xuandi furent reconnues les interprétations des Documents par Xiahou le jeune et l’ancien, 
les interprétations des Rites par Dai le jeune et l’ancien, les interprétations des Mutations par Shi, 
Meng et Liangqiu et l’interprétation Guliang du Chunqiu. Puis à l’époque de Han Yuandi fut 
également reconnue l’interprétation des Mutations par Jing Fang. Enfin, sous l’empereur Han Pingdi 
furent reconnues l’interprétation du Chunqiu par sieur Zuo, l’interprétation des Odes  par Mao, la 
version Yi des Rites et la version en écriture ancienne des Documents. Ainsi tout ce qui était omis 
ou perdu a pu être recueilli, et conservé ensemble, car c’est bien là que se trouve le juste. 

̢ ̡ ̡

̢ ̢ ̡ ̡ ̡

̢Mais pour Yang Xiong, il reste à en saisir l’essentiel. 
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[24] Il est impossible de rien atteindre en espérant hors de sa saison et en marchant 

hors de sa Voie.  

 

[25] Les ministres des Qin allaient à l’encontre des lois et des règles des Qin, et ces 

lois et ces règles elles-mêmes allaient à l’encontre des lois et des règles de l’homme saint, 

ainsi l’empire Qin s’étant détourné de toutes ses forces de la Voie du ciel et de la terre, le 

ciel et la terre se sont détournés de l’empire Qin avec autant de force.  
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Chapitre VIII « Cinq cents ans » 

 

 

[1] – Est-il vrai qu’un homme saint apparaît tous les cinq cents ans664 ? 

– Yao, Shun et Yu s’étant succédés comme souverains et ministres665, ils furent 

contemporains. Wen, Wu et le Duc de Zhou s’étant succédés comme père et fils666, ils 

vécurent à la même époque. Mais Tang et Confucius sont tous les deux nés à plusieurs 

siècles de distance des autres hommes saints667. Si l’on observe le passé pour en déduire le 

futur, alors on ne peut pas même savoir si un homme saint apparaîtra l’année prochaine ou 

dans mille ans668.   

 

[2] L’homme saint parvient à imiter le ciel et la terre et à les faire ainsi participer de 

sa personne669 !  

 

[3] – L’homme saint a-t-il dû parfois céder à une contrainte ? 

– Oui. 

– Comment a-t-il cédé ? 

– Confucius ne souhaitait pas rencontrer Dame Nanzi, pas plus qu’il ne souhaitait 

présenter ses respects à Yang Huo. Pourtant il a rencontré celle qu’il ne pouvait pas 

rencontrer et présenté ses respects à celui qu’il ne pouvait pas respecter, n’est-ce pas deux 

cas où il a dû céder670 ?   

                                                 
664 Cf. MZ II B, 13 : ̪ ̢̫ 
665 Yao céda l’empire à son ministre Yao, puis Yao céda lui-même l’empire à Yu le grand, qui fonda 
la dynastie Xia en 2207 av. J.-C. selon la chronologie traditionnelle.  
666 Le roi Wu était le fils du roi Wen et le Duc de Zhou fils cadet du roi Wu. 
667  Tang ou Cheng Tang fonda la dynastie Shang en 1765 av. J.-C. selon la chronologie 
traditionnelle, c’est-à-dire à peu près quatre cent cinquante ans après la fondation de la dynastie 
Xia par Yu le Grand, et six cent cinquante ans avant la fondation de la dynastie Zhou par le Roi Wu 
(en 1121 av. J.-C.). Quant à Confucius, il naît environ cinq cent cinquante ans après le Duc de 
Zhou. 

668 Il est possible de lire ici le refus d’un mode de connaissance prophétique par l’observation du 
passé, solidaire d’une conception cyclique des temps. Ce mode de connaissance s’est 
particulièrement appuyé sur le texte canonique des Printemps et Automnes. Cf. Chunqiu fanlu, 
Beijing : Zhonghua shuju, p. 96 : « Voici ce que disaient les anciens : “Puisque l’on ne peut 
connaître le futur, il faut l’observer dans le passé.” Or, l’étude des Printemps et Automnes consiste 
en ceci : Rapporter les faits du passé pour éclairer le futur. Cependant elle est difficile d’accès car 
elle prend forme sur la subtilité des processus célestes ».  : ̢

̢ ̢ 
669 Il ne s’agit pas tant de la correspondance entre le macrocosme et l’homme saint microcosme. 
C’est plutôt l’homme saint qui s’est fait macrocosme. Ce passage fait écho avec celui qui conclut le 
chapitre. 
670 Ces deux circonstances sont rapportées dans les Entretiens, VI, 28 pour la rencontre avec 
Dame Nanzi et XVII, 1 pour l’échange de politesses avec Yang Huo. Dame Nanzi était la puissante 
concubine du Duc Ling de Wei . En XIV, 20, Confucius déplore le peu de compréhension de la 
Voie par ce dernier. Effectivement, la concubine fut plus tard assassinée par le propre fils du Duc 
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– Lorsque le Duc Ling de Wei l’interrogea sur le maniement des troupes, pourquoi 

n’a-t-il pas aussi cédé671 ? 

– Si parfois l’on cède par sa personne, c’est pour mieux élever la Voie. Mais si l’on 

fait céder la Voie pour mieux élever sa personne, pourrait-on obtenir l’empire grâce à cela 

qu’il ne faudrait pas le faire.  

 

[4] L’homme saint donne beaucoup de valeur à la Voie et peu de valeur au revenu, 

l’homme commun donne beaucoup de valeur  au revenu et peu de valeur à la Voie. 

L’homme saint se demande : « Est-ce que cela marche dans la Voie ? ». L’homme 

commun se demande : « Est-ce que cela augmente mon revenu ? » 

 

[5] Autrefois il y eut deux grands ministres dans les régions de Qi et de Lu mais les 

annalistes ont perdu leurs noms. 

– En quoi furent-ils grands ? 

– Lorsque Shusun Tong672  souhaita établir des règles dans la relation entre 

souverain et ministres, il recruta des lettrés à Qi et à Lu, mais deux d’entre eux s’y 

refusèrent673.  

– S’il en est ainsi, Confucius ne fut-il pas dans l’erreur en s’engageant auprès des 

feudataires de son époque ? 

– Confucius s’était engagé ainsi pour son propre usage. Mais celui qui se soumet 

soi-même pour suivre les hommes de son temps aura beau disposer de règles et de 

cordeaux, comment obtiendra-t-il quoique ce soit à leur usage !  

 

[6] – Est-ce que les seigneurs de son époque savaient que Confucius était un saint ? 

                                                                                                                                                    
Ling, et après la mort du Duc, son fils et son petit-fils (qui avait été nommé héritier à la place du 
meurtrier) se disputèrent le trône avec acharnement. Yang Huo était intendant de la famille Ji, l’une 
des trois grandes familles qui contrôlaient le pouvoir à la place du souverain fantoche de Lu. Il 
parvint à prendre le contrôle du clan Ji grâce auquel il espérait prendre le pouvoir sur l’ensemble du 
royaume de Lu.  
671 Il s’agit ici non plus de démonstrations de respect exigées par les puissants du moment, mais 
d’une situation d’enseignement. Cf. LY XV, 1 : « Le Duc Ling de Wei interrogea Confucius sur le 
maniement des troupes. Confucius répondit : “J’ai quelque connaissance de ce qui se rapporte aux 
rituels. Mais quant aux affaires militaires, je ne les ai jamais étudiées.” Le lendemain, il quitta le 
royaume de Wei. » ̢  : ̢

̢ 
672 Cf. SJ 99 / 2720 : Shusun Tong, après avoir servi l’empire Qin comme « lettré au vaste savoir », 
se mit au service de Xiang Liang puis de Liu Bang, le futur fondateur des Han. Celui-ci ne pouvant 
supporter d’avoir dans son champ de vision un lettré (les lettrés portaient un vêtement particulier), 
Shusun Tong se « défroqua » et endossa les vêtements du royaume de Chu, pays d’origine de Liu 
Bang. Voyant que celui-ci s’inquiétait des déportements de son entourage, il lui proposa de mettre 
en place un ensemble de codes et de règles de comportement inspiré à la fois de la tradition 
confucéenne et des règles de la Cour de l’empire Qin.  
673 Cet épisode qui eut lieu au début du règne de Gaozu, premier empereur des Han, est relaté 
dans le SJ 99 / 2722.  
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Classique des Poèmes et le Classique des Documents l’éclairent. Si les vases rituels ne sont 

pas exposés, si les jades et les tissus ne portent aucune disctinction, si les tambours et les 

cithares ne résonnent pas, alors je n’ai aucun moyen de reconnaître l’homme saint.  

 

[8] – Utiliser les règles établies par les hommes saints du passé pour gouverner le 

monde présent, n’est-ce pas  comparable à vouloir accorder une cithare tout en ayant fixé 

son chevalet ? 

– Oui.  

– A une époque où les souverains sages sont rares et les médiocres nombreux, 

garder tout seul la Voie de Confucius, c’est, pire encore, être figé dans la laque. 

– La règle de l’homme saint n’a jamais cessé de traverser croissance et  déclin : 

autrefois, lorsque Yao régna sur le monde, il mit en place le grand principe puis le décret 

fut donné à Shun et à Yu706. En revanche, les souverains Xia, Yin et Zhou donnèrent le 

trône à leurs fils, quel immense changement707 ! Tang et Yu éclairèrent (le peuple) par 

l’usage des châtiments symboliques708, alors que sous Xia Hou, il y avait trois mille sortes 

de châtiments corporels, quel immense changement ! Yao se rapprocha des neuf peuples et 

s’accorda avec les dix-mille royaumes, alors que Tang et Wu lancèrent une expédition pour 

soumettre les quatre orients. De ce point de vue, quel immense changement ! La 

civilisation par les rites et la musique aussi bien que les expéditions militaires devaient 

provenir du fils du ciel709, mais à l’époque des Printemps et Automnes, ce sont les 

hégémons Qi et Jin710 qui exercèrent en réalité ce pouvoir, quel immense changement !  

                                                                                                                                                    
705 Comme dans le FY II, 6, l’homme saint se caractérise par l’éclat et non par l’abondance de son 
ornement. Cet éclat manifeste l’accord entre la consistance et l’expression du shengren et révèle 
les reliefs, les couleurs, les valeurs. 
706 La transmission n’était donc pas héréditaire.  
707 Ce que nous traduisons ici par « changement » est littéralement « ce qui n’est pas fixé ».  
708 Expression provenant du Classique des Documents, chapitre « Gao Yao mo ». 
709 Cette prééminence du souverain Zhou sur les princes feudataires, aussi bien pour les affaires 
civiles que militaires, est un trait caractéristique de la dynastie des Zhou occidentaux, mais elle est 
battue en brèche à l’époque des Printemps et Automnes, où s’affirme la domination des princes 
feudataires. Dans les Entretiens, Confucius réaffirme la valeur de la dynastie Zhou (LY XVI, 2), tout 
en reconnaissant l’oeuvre de grands princes feudataires comme le Duc Huan de Qi, qui parviennent 
à rétablir sous leur autorité une paix relative entre les différents royaumes (LY XIV, 15-17).  Cette 
ambivalence envers le Duc Huan de Qi se retrouve dans le Fayan : voir les passages VII, 15 (les 
Ducs Huan de Qi et Wen de Jin sont les seuls souverains qui valent d’être observés dans les 
époques précédentes) et IX, 4 (le Duc Huan de Qi n’a pas su s’attirer l’affection du peuple).  
710 Selon certains commentaires, l’expression «  » provient de la tradition Gongyang et désigne 
alors une « approbation en réalité », couplée avec une « absence d’approbation dans l’expression 
(le texte) » ( ). Ces deux notions sont utilisées à plusieurs reprises pour expliquer le rapport 
complexe de Confucius au Duc Huan de Qi, qui outrepassa son rôle de prince feudataire, mais qui, 
dans le même temps, ne faisait que prendre un pouvoir laissé vacant et surtout put mettre ainsi un 
terme aux luttes entre les différents royaumes. Ce jugement ambivalent du Confucius du Gongyang 
zhuan reflète peut-être une époque de transition où coexistent le souvenir de l’ancien système dont 
le fils du ciel, c’est-à-dire le souverain des Zhou, assurait la cohésion et l’absence contemporaine 
de toute réelle légitimité politique, qui se manifeste par des luttes de pouvoir entre les royaumes et à 
l’intérieur même de chaque royaume. En l’absence d’un véritable souverain, Confucius approuverait, 
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[12] – Qu’est-ce qui importe le plus pour redresser un pays ? 

– Se mettre soi-même au travail et y inciter ainsi les autres.  

 

[13] – Pour gouverner, il faut d’abord punir, et ensuite seulement enseigner. 

– Vraiment ?! Le ciel fait-il d’abord l’automne, et ensuite seulement le printemps ? 

Ou bien fait-il d’abord le printemps et ensuite l’automne ? 

 

[14] Quand je vois la marche concertée des chevaux et le chant matinal du faisan, il 

me semble que la civilisation est possible ! 

 

[15] On peut faire observer au peuple la valeur morale, mais pas lui faire observer 

les châtiments. Lorsqu’il observe la valeur morale, il est pur, lorsqu’il observe les 

châtiments, il est troublé715.  

 

[16] Un faux-semblant de dragon pour faire venir la pluie... cela est périlleux !  

Le dragon ! Le dragon !716 

 

[17] – Qu’est-ce qui donne une consistance au gouvernement ? 

– Distinguer le vrai du faux et le faux du vrai. A prendre pour vrai ce qui ne peut 

être vrai et pour faux ce qui ne peut être faux, le pouvoir politique reste inconsistant.  

 

[18] Ce sont le tonnerre et le vent qui rythment la danse des dix-mille êtres ! Ce 

sont les ordres et les décrets qui rythment la danse des dix-mille peuples ! Le tonnerre n’est 

pas uni, le vent ne revient pas717. 

                                                 
715 Cf. LY II, 3.  
716 Les deux exclamations sont dans la tonalité des Entretiens. La première désigne quelque chose 
de difficile, et peut-être aussi de difficile à supporter pour qui l’observe, la seconde manifeste le 
souci pour la justesse des noms. Sous les Han antérieurs, les lettrés étaient considérés – ou se 
considéraient eux-mêmes – comme ayant le pouvoir par certains actes précis de faire venir la pluie. 
Ainsi les plus grands, comme Dong Zhongshu et plus tard Liu Xin élaborèrent des actes rituels en 
vue de provoquer la pluie, où le symbole du dragon jouait un rôle central. Huan Tan montre ainsi 
comment Liu Xin prétendait faire venir la pluie. Cf. SUN Fengyi, Huanzi xinlun, p. 23 : « Pour faire 
venir la pluie, Liu Xin fabriquait un dragon en terre et soufflait dans les tubes musicaux. Toutes les 
autres techniques étaient aussi mises en oeuvre. Je lui demandai : “Pourquoi fabriquer un dragon 
en terre pour demander la pluie ?” Liu Xin répondit : “Lorsqu’un dragon apparaît, le vent et la pluie 
surgissent pour l’accompagner à son arrivée et à son départ. C’est pourquoi j’en ai fait une 
représentation ressemblante.” » 
717 Les commentaires ne donnent pas d’explication très satisfaisante de cette phrase, qu’ils lisent 
ainsi : « Le tonnerre ne vibre pas qu’une fois, le vent ne se répète pas », opposant yi (unique) à zai 
(répété). Un passage du Xunzi (chap. IV) nous indique que le lien entre yi et zai est peut-être d’une 
autre nature : « C’est en l’unifiant qu’il peut être répété »  . Nous avons alors tenté de 
comprendre autrement ce passage en le situant dans son contexte immédiat. Or celui-ci 
(notamment les passages 17 à 20) est marqué par la répétition de la négation  bu et par une 









 315

Lu733, depuis la plupart des médecins prétendent venir de Lu. En effet, celui qui veut 

vendre des faux doit imiter le vrai. Le pas de Yu, les médecins de Lu, la théorie des 

successions ?734  

 

[3] Quelqu’un pose une question sur le modèle du ciel sphérique735.  

– Luo Xiahong736 en a établi les fondations, Xianyu Wangren737 en a donné les 

mesures et Geng Shouchang738 lui a donné forme. Comme il est proche [de la réalité] ! 

Nul ne peut se détourner de ce modèle. 

– Et le modèle du ciel dôme ? 

– Le dôme, le dôme ! [Ce modèle] ne parvient pas à répondre aux questions 

difficiles.  

 

[4] – Comment se fait-il que le clan Zhao ait connu autant d’événements 

extraordinaires au cours de son histoire ?  

– L’extraordinaire et le merveilleux sont troubles et divaguent entre l’existence et 

l’absence, l’homme saint n’en parle pas739. 

 

                                                                                                                                                    
732  tuo : s’appuyer sur. Le Fangyan glose ce terme par  ji, ce qui renvoie alors au procédé 
consistant à parasiter du nom d’un personnage prestigieux ou mythique (procédé proche du 

 yuyan).  
733 . 
734 Dans l’oeuvre bibliographique de Liu Xiang et Liu Xin, le Qi lüe, on retrouve cette idée qu’il faut 
repousser les attributions fantaisistes de certains textes à de grandes figures mythiques, ainsi à 
propos de l’ouvrage en vingt chapitres  intitulé Shennong : « A l’époque des six royaumes, certains 
maîtres s’inquiétèrent de ce que leurs contemporains abandonnaient le travail agricole. Ils traitèrent 
donc de l’agriculture, et empruntèrent le nom de Shennong (le divin laboureur) pour intituler leur 
ouvrage. »  (HS 30 / 1742). 
735 Le modèle du huntian (ciel sphérique) prit forme sous les Han, et s’imposa progressivement 
contre celui du gaitian (ciel dôme). Cf. J. Needham, vol. III, p. 210-219.  D’après le témoignage de 
Huan Tan (cf. SUN Fengyi, Huanzi Xinlun, p. 34-35), Yang Xiong fut d’abord un tenant du ciel dôme 
puis fut persuadé par Huan Tan lui-même du bien-fondé de la théorie du ciel sphérique. 
736 Mathématicien, astronome et calendériste. Né à Langzhong, il contribua sous Han Wudi à la 
constitution d’un nouveau calendrier, le Taichu li ∆  (adopté en 104 av. J.-C.), qui tenait 
compte du changement de position au cours des siècles des points cardinaux cosmologiques par 
rapport à ceux définis traditionnellement dans le chapitre « Yaodian » du Classique des Documents.  
737 Beaucoup moins célèbre que Luo Xiahong, il est évoqué dans le HS pour le débat long et 
acharné qui en 78 av. J.-C. l’opposa à son supérieur, le Directeur de l’astronomie Zhang Shouwang 

, débat dans lequel Xianyu Wangren défendit l’idée que le calcul du calendrier devait se faire 
en fonction de l’observation minutieuse du cours des astres. Cette observation nécessita de 
nombreuses années.  
738 Geng Shouchang présenta en 52 av. J.-C. un mémoire sur le calcul des mouvements de la lune 
et fabriqua les premières armilles. Ces recherches aboutirent à la fabrication de la première sphère 
armillaire (ou astrolabe) par Zhang Heng  sous les Han postérieurs.  
 
739 Cf. LY VII, 21 : « Le maître ne parlait pas de l’étrange, de la force, de la violence et des esprits. » 

̢ 
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années745. Qu’est-ce qui a été déterminant ? Le moment opportun, la position géographique 

ou bien l’effort humain ?  

– Toutes ces causes ensemble.   

– En quoi a consisté l’effort humain ? 

– A partir du règne du Duc de Xiao746, Qin a renforcé son armée et son agriculture, 

grignotant ainsi peu à peu la puissance des six royaumes.    

– Que pouvez-vous nous dire de la position géographique ? 

– A l’est, Qin est séparé des autres pays par le Grand Fleuve, au sud il est protégé 

par de hautes montagnes, à l’ouest il exploite les riches terres de Yong et de Liang, au nord 

s’étendent les berges de la rivière Jing. Cette configuration lui permettait de s’étendre ou 

de se retirer selon le moment. 

– Et le moment opportun ? 

– Shihuang était comme une hache, ses généraux et ses ministres comme des 

couteaux. Les six royaumes étaient comme du bois, leurs généraux et leurs ministres 

comme de la viande, c’est en cela que le moment fut opportun.  

 

[8] – [Au début du règne des Zhou] Bo de Qin n’avait que le titre de marquis 

protecteur, mais plus tard le royaume de Qin finit par avaler tout l’empire, le roi Nan747 

n’aurait-il pas pu tenter quelque chose pour le contrôler ?  

– Le fils du ciel contrôle ducs, marquis, comtes, vicomtes et barons par l’usage de la 

mesure rituelle. La plus grave atteinte à cette mesure est l’usurpation, la pire usurpation est 

celle des cérémonies. Pour ces cérémonies, le plus important est le lieu où elles se tiennent, 

et parmi ces lieux, le plus important est celui où l’on rend hommage au ciel. Les premiers 

signes d’usurpation étaient déjà manifestes sous les marquis de Xiang748, Wen749, Xuan750 

                                                                                                                                                    
pendant presque deux siècles (ou plus de deux siècles si l’on compte 453 comme début réel de 
cette période historique). 
745  : cette expression est sujette à plusieurs interprétations. Les six royaumes ayant été 
annexés les uns après les autres entre 230 et 221, on peut traduire comme ici par « quelques 
années » en interprétant le chiffre trois comme signifiant « quelques ». Certains commentateurs 
considèrent qu’il s’agit de la troisième année de l’empire car trois ans après que le Roi de Qin eut 
pris le titre d’empereur, il mena le rite de la montagne sacrée Taishan et fit graver les exploits de 
l’empire Qin dans la pierre à Zouyishan , achevant ainsi symboliquement l’unification des 
pays chinois. Ou bien encore il s’agit d’une erreur d’écriture entre trois et trente, et il faudrait alors 
traduire « trente ans » en comptant à partir du début du règne de Shihuang. Une autre interprétation 
proposée par Yu Yue considère que ce chiffre problématique est un moyen détourné de désigner la 
troisième année de l’ère Jushe, qui est celle où Wang Mang abandonne la régence pour agir 
officiellement en tant qu’empereur ; mais Wang Mang n’ayant pas pris le pouvoir par la conquête, 
un tel procédé serait en quelque sorte annulé par toute la discussion qui suit.  
746 Le règne du Duc Xiao de Qin a débuté à la huitième année de règne du Roi Xian de Zhou, 
c’est-à-dire en 361 av. J.-C. 
747 Le roi Nan ou « le honteux » (règne : 314-256) fut le dernier réel souverain Zhou. Il céda ce qui 
lui restait de territoire au roi des Qin en 256.   
748 règne : 777-766 av. J.-C. 
749 règne : 765-716 av. J.-C. 
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de la montagne, c’est ainsi que le monde passa sous le contrôle des Han. Tout cela est le 

fait de la nécessité céleste.  

– Quel fut le rôle des hommes ? 

– Réunir les talents et compter d’abord sur l’intelligence des circonstances758, 

s’entourer de plans et de prévisions et entrer en action en prêtant la plus grande attention au 

moment opportun, tout cela est le rôle des hommes. Si la saison ne s’accompagne pas de 

l’action humaine, elle ne produit aucun effet, et si l’action humaine est hors de saison, elle 

ne peut réussir.    

 

[10] – Lorsque Xiang Yu759 fut vaincu à Gaixia, il prononça ces paroles juste avant 

de mourir : « C’est le ciel », était-ce juste ?  

– Les Han ont tiré parti de tous les stratèges, les stratèges ont tiré parti de toutes 

leurs forces. Mais quant aux Chu, ils ont repoussé tous les stratèges et n’ont compté que 

sur leur force760. Celui qui sait tirer parti des autres doit forcément vaincre, celui qui ne 

compte que sur lui-même doit échouer, en quoi intervient ici le ciel ? 

  

[11] – Qin et Chu furent chargés du décret par le ciel, mais Qin s’étrangla à 

Bashang et Chu fut découpé à Jiangxi, pourquoi leur élevation et leur chute furent-elles si 

rapides ? 

– Le ciel offre ses dons à la grandeur éclairée, mais les retire au néfaste déclaré761. 

Auparavant, Huangdi, Gaoyang, Gaoxin762, Yao, Shun et les trois dynasties ont toutes 

montré leurs qualités éclatantes, c’est pour cela que le ciel leur offrit ses bienfaits et qu’ils 

devinrent des souverains prodigieux et lumineux. De plus, leur clarté dans la voûte céleste 

était le souhait du peuple vivant. Longtemps dura leur règne763. Quant à Qin et à Chu, ils 

                                                 
758 Liu Bang reconnut lui-même que sa victoire était due en grande partie à la qualité des 
conseillers et des généraux dont il avait su s’entourer (SJ chap. 8). Le Shiji (chap. 7) rapporte 
également un face-à-face entre Liu Bang et Xiang Yu, où celui-ci affirma son désir d’en découdre 
par la force, à quoi Liu Bang répondit qu’il en découdrait par l’intelligence.  
759 Le principal rival de Liu Bang, futur fondateur de la dynastie Han, dans la lutte pour le pouvoir 
qui suivit l’effondrement du l’empire Qin.  
760 Xiang Yu fut en effet abandonné par de nombreux hommes de talents qui s’étaient pourtant 
d’abord ralliés à lui, ainsi Han Xin et Qing Bu (cf. infra passage 15). 
761  guang de « grandeur éclairée » et  ming te « néfaste déclaré » : dans la seconde 
expression, nous traduisons ming par « déclaré » dans le sens où un incendie ou une maladie se 
déclarent. La présence d’un vocable de la lumière dans les deux expressions implique que le ciel 
n’y est pas pour beaucoup, ne venant offrir ou retirer ses bienfaits que lorsque la situation est déjà 
manifeste. Cf. Zhou Yi, commentaire wenyan à l’hexagramme Qian : « Lorsque [le grand homme] 
anticipe l’action du ciel, le ciel ne le contredit pas, et lorsqu’il suit l’action du ciel, il agit à la manière 
des saisons du ciel. Le ciel ne s’opposant pas à lui, a fortiori les hommes ! a fortiori les mânes et les 
esprits ! »   
762 Gaoyang est le petit-fils de Huangdi et Gaoxin son arrière-petit-fils.  
763  xiang comme  zuo fait partie du vocabulaire lié aux sacrifices.  
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– Ils seraient obscurs s’ils n’avaient aucun renom, or ce n’est pas le cas ? 

– Le véritable renom est renom d’excellence. Si la loyauté n’est pas menée jusqu’au 

bout et devient traîtrise, comment parler d’excellence ?   

 

[16] – Que pouvez-vous nous dire de Chunyu Yue771 ? 

– Force dans la soumission.  

L’interlocuteur demande plus d’explication.   

– Le premier empereur broyait comme un tigre, et déchirait comme un vautour772, 

plantait ses dents dans les lettrés comme dans la chair. Face à un tel homme, Chunyu Yue a 

osé élever le ton et tenir un discours sans aucune complaisance, ce fut bien un tour de force. 

Mais il a persisté à servir un souverain inique773, à en recevoir un salaire inique et à s’en 

partager les restes iniques, même après avoir entendu le blâme porté par Lingzhi774, et cela 

fut de la soumission.   

 

                                                                                                                                                    
suite accusé de rébellion, et finalement éliminé par l’empereur qui affermit ainsi sa souveraineté sur 
les territoires qu’il avait dû leur concéder.   
769 Qing Bu, originaire de Liuş  fut condamné dans sa jeunesse à être tatoué sur le visage, et 
participa à la rébellion de Chen Sheng contre l’empire des Qin en rassemblant une armée de 
plusieurs milliers d’hommes. Après l’échec de Chen Sheng, il se dirigea avec son armée vers le 
nord pour tenter d’attaquer des corps d’armée de la dynastie Qin, mais il entendit parler de Xiang 
Liang et se joignit à lui. Après la défaite de Xiang Liang, il intégra l’armée de Xiang Yu pour lequel il 
occupa le poste de général. Ses victoires furent nombreuses et Xiang Yu lui accorda le titre de Roi 
de Jiujiang ş (sa région d’origine). Il refusa alors plusieurs fois d’aider Xiang Yu à mener ses 
campagnes, et se rallia finalement à Liu Bang. Comme Han Xin, il reçut un titre et un fief après la 
fondation de la dynastie Han, devenant ainsi roi de Huainan, mais fut ensuite éliminé par l’empereur 
Han.  
 
770  wu est glosé par  hu. 
771 Chunyu Yue fut l’un des soixante-dix Académiciens recrutés à la Cour du premier empereur. Il 
reprocha à l’empereur de ne pas suivre les grands enseignements du passé, en prétendant avoir la 
maîtrise de l’empire sans fieffer les membres de sa famille. C’est en réaction à cette critique que Li 
Si tint son fameux discours contre les lettrés. 
772 Il s’agit en fait de la chouette, oiseau de mauvais augure, réputé dévorer sa propre mère. 
773 L’expression , que nous traduisons ici par « inique », désigne l’un des hexagammes du 
Yijing. Le courant exégétique de Jing Fang  interprète cette expression comme désignant une 
situation sans espoir ( ), période dominée par la mort et annonçant la fin d’une dynastie (cf. 
mémoire de Gu Yong) ; mais ici, l’expression se réfèrerait plutôt à l’usage du SJ 78 / 2397-98 qui 
définit une « époque inique » ( )  comme une époque où « vie et mort n’ont aucune 
constance » ( ).   
774 Baobo Lingzhi faisait aussi partie des soixante-dix Académiciens de la Cour des Qin. Il est 
rapporté que le premier empereur s’étant comparé aux mythiques cinq empereurs (qui, n’ayant pas 
transmis leur pouvoir à leurs fils, pouvaient constituer un précédent à son refus d’apanager les 
membres de sa famille), Lingzhi prit la parole pour dire qu’il était plutôt le digne successeur des 
tyrans Jie et Zhou.  
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– Que diriez-vous d’étudier Confucius et d’agir à la manière de Su Qin et Zhang 

Yi ? 

– Hélas ! C’est avoir le chant du phénix et les ailes du vautour. 

– Mais n’est-ce pas précisément ce qu’a fait Zigong842  ? 

– Zigong craignait de ne pouvoir résoudre le désordre, Zhang Yi et Su Qin 

craignaient que leurs discours ne leur rapportent ni honneurs ni richesses. 

 

[15] – Zhang Yi et Su Qin ne possédaient-ils pas un talent exceptionnel ? Personne 

n’a pu suivre leurs traces. 

– Quant aux beaux parleurs, le sage souverain disait autrefois qu’il était difficile de 

les connaître843, c’était bien parce qu’ils avaient un talent exceptionnel. Mais ce grand 

talent, ce n’est pas celui de mes disciples.  

 

[16] Pour la perfection de leur manière d’agir : Yuan Gong, Jili zi, Xiahuang Gong 

et Luli Xiansheng844 ; pour leur art du discours : Lou Jing845 et Lu Jia846 ; pour leur rigueur 

et leur droiture : Wang Ling847 et Shentu Jia848 ; pour la fermeté de leurs conseils849 : Zhou 

                                                 
842 La carrière diplomatique de Zigong est rapportée dans le Shiji (SJ 67 / 2197). Mais ce récit très 
douteux rapporte entre autres des alliances qui sont postérieures à Zigong.  
843 Cette expression est inspirée du Classique des Documents, chap. « Gao Yao mo » et chap. 
« Yao dian ». 
844 Les quatre Vénérables : cf. supra X, 26. 
845 Lou Jing  : En 202, il contribua à persuader Liu Bang, tout juste devenu empereur des Han, 
de ne pas établir sa capitale dans la ville historique des Zhou, Luoyang, mais de l’établir à Chang’an, 
ville beaucoup mieux située stratégiquement. Puis il proposa d’établir des relations pacifiques avec 
les Xiongnu, notamment par le mariage d’une princesse impériale avec leur chef. Le troisième 
conseil remarquable qu’il donna fut de faire venir les anciennes grandes familles à la capitale pour 
prévenir toute tentative de révolte. 
846 Lu Jia  ( ? 228 - ? 140) : Originaire de Chu , il se rallia à Liu Bang et joua le rôle de 
négociateur auprès des généraux de l’armée Qin puis auprès de Xiang Yu. Au début de l’empire 
Han, l’empereur fit encore appel à son éloquence, le chargeant de persuader Zhao Tuo  
d’abandonner son projet de constituer un autre empire dans le sud. En reconnaissance de ses 
services, il fut nommé Grand conseiller du Palais. Il tenta alors de persuader l’empereur d’introduire 
des règles morales et rituelles pour consolider un pouvoir jusqu’ici principalement fondé sur la 
domination militaire, et rédigea un traité sur la chute de l’empire Qin, le Xinyu . A l’époque de 
l’empereur Hui, il aida le ministre Chen Ping  à combattre la montée en puissance de la famille 
de l’impératrice Lü et eut ensuite une grande influence auprès de l’empereur suivant, Wendi. 
847 Wang Ling  : S’étant rallié assez tardivement à Liu Bang, il devint en 189 Chancelier de 
gauche et ne fut annobli qu’en 201. Lorsque deux ans plus tard, l’impératrice Lü chercha à donner 
le titre de princes à des membres de son clan, il s’y opposa très fermement, à la différence des 
ministres Chen Ping et Zhou Bo, qui préférèrent attendre la mort de l’impératrice pour écarter son 
clan du pouvoir. Il perdit alors son poste. Nommé au poste honorifique de Commandant Suprême, il 
quitta la Cour. Il mourut en 180 av. J.-C. 
848 Shentu Jia  : Il participa à la conquête de l’empire par Liu Bang et après la fondation des 
Han participa à la campagne contre Qing Bu, devenant commandant puis gouverneur. En tant 
qu’ancien compagnon d’armes du fondateur de la dynastie, l’empereur Wen lui conféra le titre de 
Duc de l’intérieur des passes et le nomma Conseiller impérial. Après la mort du Chancelier Zhang 
Cang , il lui succéda et obtint le titre de Gu’an hou . D’un caractère inflexible, il fut près 
de faire exécuter le favori de l’empereur Wen qui avait gravement manqué aux rites de la Cour. 
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seule chose à sa compréhension, alors que la crainte des immortels est de laisser échapper 

un seul jour à leur vie908.  

– La vie ! la vie ! Ce que vous nommez la vie est en réalité la mort. 

– S’il n’avait existé aucun immortel durant les siècles précédents, comment 

aurions-nous aujourd’hui ces récits ? 

– Ces récits là ne sont-ils pas que vociférations ? Seules les vociférations 

parviennent à faire prendre le rien pour quelque chose909.  

– Quelle réalité est donc désignée par le nom d’immortel ? 

– Ce n’est pas ainsi qu’il faut procéder910. La question de l’existence ou de la 

non-existence n’est pas une question. La question est celle de la loyauté et de la fidélité. 

Un ministre loyal et un enfant fidèle n’ont pas le temps même lorsqu’ils ont le temps.  

 

[21] – La longévité peut-elle être augmentée ? 

– Par la force morale. 

– La manière d’agir de Yan Hui et Ran Boniu était pleine de force morale, pourquoi 

leur longévité n’en fut-elle pas augmentée ?  

– C’est par leur force morale qu’ils ont obtenu ceci, si Yan Hui avait été cruel ou si 

Ran Boniu avait été faux, comment auraient-ils pu obtenir ceci ?  

– Parmi ceux qui sont faux et cruels, certains possèdent la longévité. 

– Ceux-là sont retors. L’homme de bien n’est pas retors.  

 

[22] Ce qui naît doit mourir, ce qui commence doit finir, telle est la voie du vivant. 

 

[23] L’homme de bien est loyal envers les autres, a fortiori envers lui-même ! 

L’homme de peu se trompe lui-même, a fortiori trompe-t-il les autres !    

                                                 
908 L’interlocuteur cherche peut-être par ce parallèle à souligner l’ « ambition » également infinie de 
la voie de l’homme saint. 
909 Ces vociférations rappellent fortement les descriptions que l’on trouve dans le Hanshu des 
cultes bruyants menés par Wang Mang qui, comme de nombreux souverains avant lui, recherchait 
l’immortalité : HS p. 4169.   
910  : cf. LY XIX, 24.  
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[6] Shi Fen et Shi Jian réprésentent la plus belle harmonie entre un père et un fils915. 

Sans ce père, il n’y aurait pas eu ce fils, et sans ce fils, il n’y aurait pas eu ce père.  

– Etait-il nécessaire qu’ils fussent deux ? 

– Un Yao qui serait resté sans fils et un Shun qui serait resté sans père916 ne valent 

pas Yao qui se fit père de Shun qui s’en fit le fils.  

 

[7] – Certains mangent des pois et portent des vêtements grossiers tout en traitant 

richement leurs parents, afin de prétendre à la piété filiale917. Les autres trouvent cela 

factice, qu’en est-il ? 

– Celui qui emprunterait aux lettrés leurs livres pour les étudier et leurs vêtements 

pour les revêtir, sans jamais s’en défaire pendant trois mois918, qui pourrait dire qu’il n’est 

pas un lettré ?919 

– Mais comment alors distinguer le factice ? 

– Le factice consiste à agir lorsque quelqu’un est là et à abandonner dès que 

personne n’est plus là. Celui qui observe les hommes doit seulement examiner ce qui les 

fait agir ou cesser.  

 

[8] Le renom suprême est le renom auquel on n’a pas travaillé ! Le renom auquel on 

a travaillé vient après.   

 

[9] – Qu’appelle-t-on « les paroles loyales et les bons conseils » ? 

– Lorsque les paroles s’accordent à celles de Hou Ji920 et de Hou Xie921, alors 

peut-on les appeler loyales. Lorsque les conseils s’accordent avec ceux de Gao Yao, alors 

peut-on les appeler de bons conseils. 

– Comment atteindre un modèle si élevé ? 

– Il suffit de s’y efforcer. Si on rabaisse [ce modèle, cette exigence], alors Su Qin, 

Zhang Yi, Shang Yang922 et Li Si furent aussi loyaux et de bon conseil.  

                                                 
915 Cf. SJ 103/2763-2773. 
916 Les fils de Yao étaient indignes de lui succéder et Shun était haï par son père. 
917 Allusion au recrutement par recommandation, dont l’un des critères était la réputation de piété 
filiale. 
918 Dans les Entretiens, cette expression de « trois mois » désigne une constance dans la pratique 
rarement atteinte.  
919 Cf. Mengzi, VII A, 30 : « Ce que l’on emprunte longtemps sans le rendre, qui sait si nous ne le 
possédons pas vraiment ! »̪ ̫ 
920 Hou Ji est le ministre de Yao : cf. Shujing  , sec. , chap.  (ou ) : « Si éclairé 
ce souverain (Yao) ! Si sage son ministre (Hou Ji) ! »  !  ! . Comme Gao Yao, il 
donne son nom à un chapitre du Classique des Documents, les deux chapitres en question faisant 
partie de la même section  (dans la version guwen car dans la version jinwen, cette section 
n’est composée que de deux chapitres, « Yao dian » et « Gao Yao mo » ). 
921 Après avoir assisté Yu le Grand dans sa mise en ordre des eaux, il devint ministre de Shun. 
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malgré les nombreuses épouses que Chun Shen lui avait présentées. Sur les conseils d’un 

certain Li Yuan  , il décida alors de lui donner pour épouse la soeur de Li Yuan, 

enceinte de ses bonnes oeuvres, afin de régler la question du successeur en sa faveur. 

L’enfant fut bien un fils et devint prince héritier. Mais les plans de Li Yuan ne s’arrêtaient 

pas là, et il fit assassiner Chun Shen dès la mort du roi Kaolie.   

 

CHUNYU Yue ş : SJ 6 / 254 & 87 / 2546 ; L. 53 ; FY X, 16 (p. 369).  

Chunyu Yue fut l’un des soixante-dix Académiciens ( Boshi) recrutés à la Cour du 

premier empereur. Lors d’une réunion des académiciens en 214 av. J.-C., il osa aller à 

l’encontre du concert de louanges et reprocher à l’empereur de ne pas suivre les grands 

enseignements du passé, en particulier de maltraiter sa famille tout en prétendant avoir la 

maîtrise de l’empire. C’est en réaction à cette critique que Li Si* tint son fameux discours 

contre les lettrés. La critique d’un autre Académicien, Baobo Lingzhi*, citée dans le même 

passage du Fayan, ira encore plus loin, en déclarant à l’empereur qu’il n’est certes pas 

l’héritier des sages souverains, mais celui des tyrans Jie et Zhou.  

 

DAN, prince héritier de Yan  : FY XI, 13 (p. 437).  

C’est le prince au service duquel entra Jing Ke*. Cf. JING Ke. 

 

DONG Zhongshu  (c. 179 – c.  114) : SJ° 121 / 3127 ; HS °56 / 2495 ; L. 70 ; 

FY III, 11 ; FY XI, 16 (p. 450), XI, 18 (p. 471). 

Formé très jeune dans la tradition Gongyang sur le Classique des Printemps et Automnes, 

Dong Zhongshu obtint un poste d’académicien sous le règne de Jingdi et devint un maître 

très respecté. Au début du règne de Wudi, il fut nommé à un poste dans l’administration 

impériale, en qualité d’ « homme sage et vertueux » ( xianliang). En tant que 

Chancelier (  xiang) de Jiangdu , il commença à développer et appliquer une 

théorie d’interprétation des catastrophes en y intégrant des considérations sur le yin et le 

yang. Confronté au mouvement de concentration des terres entre les mains de grands 

propriétaires, il soumit un mémoire à l’empereur Wu pour lui conseiller d’imposer une 

limite à la possession des terres. Cette revendication fut par la suite constante chez les 

lettrés Han d’inspiration confucéenne (se référant en particulier au système du jingtian 

décrit par Mengzi). Dans ses conseils à l’empereur, il s’appuya notamment sur 

l’interprétation des « catastrophes et phénomènes étranges » (  zai yi). A la suite de la 

rédaction d’un mémoire d’avertissement au souverain conseillant de réduire la puissance 

du prince de Huainan Liu An*, Dong Zhongshu fut dégradé et menacé de la peine capitale 

et ne poursuivit plus dans cette voie. L’hostilité de Gongsun Hong* lui valut d’être nommé 

au poste dangereux, et éloigné de la capitale, de ministre d’un prince « arrogant », qu’il 

s’agissait probablement de mener à des sentiments plus loyaux envers l’empereur. Il 
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voulaient soutirer des chevaux. Cette première expédition échoua, notamment à cause de 

difficultés d’approvisionnement, et Li Guangli, ayant perdu une grande partie de ses 

troupes, demanda des renforts à la capitale qui lui furent refusés ainsi que tout retour dans 

le territoire de l’empire. Mais après des débats à la Cour, des renforts, composés d’anciens 

criminels, d’une cavalerie, d’ingénieurs hydraulistes (chargés de couper le ravitaillement 

en eau des citadelles ennemies) furent envoyés ainsi que du bétail et un important 

approvisionnement. Li Guangli parvint ainsi à Dayuan qu’il assiégea. Les chefs de la cité 

furent forcés, pour éviter l’invasion, de donner de nombreux chevaux et tuèrent leur 

souverain qui avaient défié les Han dans le passé. Li Guangli fut récompensé de ce succès 

par l’octroi d’un titre et mena encore plusieurs expéditions de grande ampleur. Mais il fut 

impliqué dans l’affaire du meurtre du prince héritier et soupçonné d’avoir voulu placer sur 

le trône le fils de sa soeur, favorite de l’empereur. Sa femme et ses enfants furent réduits en 

esclavage. Apprenant cela alors qu’il était en campagne contre les Xiongnu, il décida de 

passer à l’ennemi. Il fut traité avec tous les honneurs par les Xiongnu, ce qui suscita la 

jalousie d’un autre ancien dignitaire Han, Wei Lü . Celui-ci, aidé par un shaman, 

parvint à convaincre le Shanyu de le sacrifier pour obtenir la guérison de sa mère.  

  

LI Mu  ( ) SJ °81 / 2449 ; FY X, 22 (p. 389).  

Grand général du royaume de Zhao qui fut chargé de lutter contre les Xiongnu dans les 

régions du Nord. Malgré ses talents et ses nombreuses victoires, il fut destitué deux fois 

par le souverain de Zhao, une première fois car ses méthodes envers les Xiongnu (qui 

consistaient apparemment à éviter l’affrontement) n’étaient pas appréciées et passaient 

pour de la lâcheté, une seconde fois car le royaume Qin avait livré la fausse information 

d’une tentative de soulèvement menée par Li Mu ; il fut alors démis de ses fonctions puis 

exécuté, alors même que le royaume de Zhao menait des batailles difficiles contre Qin. 

Trois mois plus tard, Zhao tomba entre les mains de Qin.  

 

LI Shang  ( ̡ ̡ ̡ ) : SJ °95 / 2660 ; HS 41 / 2074 ; L. 

226 ; FY XI, 17 (p. 460).  

Frère cadet de Li Yiji*. Il rejoignit Liu Bang en 209 av. J.-C., dès le début de son 

soulèvement, et devint rapidement général. Chargé des campagnes dans le nord, il fut 

nommé Chancelier lorsque Liu Bang devint empereur en 202 av. J.-C. et s’illustra alors 

dans les guerres que mena l’empire à ses débuts contre diverses rébellions. Il mourut en 

179 av. J.-C. 

 

LI Si  : SJ °87 / 2539 ; L. 228 ; FY X, 21 (p. 382) et XIII, 9 (p. 531).  

Comme Han Fei*, Li Si suivit un temps l’enseignement de Xunzi, avant de devenir 

premier ministre du royaume de Qin. Son action inspirée du légisme fut fondamentale dans 
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Sous ce nom est désignée la femme de Qian Lou , un proche (ou un disciple) de 

l’école de Zengzi . Son mari ayant vécu toute sa vie à son aise dans la pauvreté, elle 

souhaita l’enterrer très simplement mais elle rencontra l’opposition de Zengzi. Elle sut 

cependant le convaincre de la valeur rituelle de cette simplicité.   

 

QIN dafu  = YAN Xi  , ZHONG Xing  et ZHEN Hu  : 

SJ 5 / 194 ; FY X, 24 (p. 395).  

Il s’agit des trois fils de Ziche  , qui devinrent trois grands ministres du royaume 

de Qin. Alors qu’il buvait joyeusement avec eux, le Duc Mu de Qin leur demanda s’ils 

étaient prêts à le suivre dans la mort comme ils le faisaient dans la vie. Tous trois le 

promirent. A la mort du Duc, ils tinrent leur parole et furent enterrés avec lui. 

 

QIN Huiwen  : SJ °5 / 205 ; FY XI, 9 (p. 428).  

Il régna de 337 à 311 av. J.-C. 

 

QIN Zhaoxiang  : SJ °5 / 209 ; FY XI, 9 (p. 428).  

Il régna de 306 à 251 av. J.-C. 

 

QING Bu  ou YING Bu  : SJ °91 / 2597 ; L. 651 ; FY X, 15 (p. 367).  

Originaire de Liu , Qing Bu fut condamné dans sa jeunesse à être tatoué sur le visage, 

puis participa à la rébellion de Chen Sheng* contre l’empire des Qin en rassemblant une 

armée de plusieurs milliers d’hommes. Après l’échec de Chen Sheng, il se dirigea avec son 

armée vers le nord pour tenter d’attaquer des corps d’armée de la dynastie Qin, mais il 

entendit parler de Xiang Liang et se joignit à lui. Après la défaite de Xiang Liang, il intégra 

l’armée de Xiang Yu pour lequel il occupa le poste de général. Ses victoires furent 

nombreuses et Xiang Yu lui accorda le titre de Roi de Jiujiang , sa région d’origine, 

en 206 av. J.-C.ş Il refusa ensuite plusieurs fois d’aider Xiang Yu à mener ses campagnes, 

et se rallia finalement à Liu Bang en 204 av. J.-C. Comme Han Xin*, il reçut un titre et un 

fief, devenant ainsi roi de Huainan, mais fut quelques années plus tard accusé de rébellion. 

Il entra en campagne contre les Han. Malgré plusieurs victoires, il finit cependant par être 

vaincu par les troupes impériales, s’enfuit vers le sud mais fut capturé et tué, ainsi que tout 

son clan. 

 

QING Ji  : SJ 79 / 2407 et 117 / 3053 ; FY XI, 13 (p. 437).  

Personnage secondaire. Il s’agit du prince que Yao Li* assassina pour le compte du Roi de 

Wu.  
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SI HAO  (les quatre Vénérables) : SJ 55 / 2045 ; HS 40 / 2033 ; L. 483 ; FY X, 26 

(p. 399) et FY XI, 16 (p. 450).  

Ces quatre hommes, Yuan Gong , Qili Ji , Xia Huanggong et Luli 

Xiansheng , avaient été remarqués par Gaozu pour leur sagesse et appelés à la 

Cour, mais ils refusèrent de servir et restèrent dans la montagne Shang où ils s’étaient 

retirés pendant l’empire Qin. Lorsque Gaozu à la fin de sa vie souhaita démettre le prince 

héritier (fils de l’impératrice Lü) en faveur du fils d’une concubine, le célèbre ministre 

Zhang Liang* ne parvint pas à le convaincre d’abandonner ce projet et trouva alors la 

ressource d’appeler ces quatre Vénérables, maintenant octogénaires. Ils seraient alors 

apparus à la Cour et auraient joué un rôle important, leur simple présence auprès du prince 

héritier décourageant Gaozu de le déshériter.  

 

SIMA Qian  (  : c. 145 – c. 86) : SJ 130 ; HS °62 / 2707 ; L. 485 ; FY VII, 8 ; 

FY X, 30 ; FY XII, 9.   

Fils du Grand Scribe Sima Tan , il voyagea dans de nombreuses régions de 

l’empire avant de reprendre le poste de son père à sa mort en 110 av. J.-C. Il hérita aussi de 

son père la mission d’écrire de grandes annales historiques. Il rédigea ainsi le Shiji, qui 

couvrait l’histoire des pays chinois depuis les origines mythiques jusqu’à son époque, 

malgré la disgrâce qu’il encourut pour avoir défendu auprès de l’empereur Wu le général 

Li Ling.   

 

SIMA Xiangru  (c. 179 – 117) : SJ ° 117 / 2999 ; HS °57A / 2529 ; L. 487 ; 

FY II, 2 ; FY XII, 9.  

Poète et homme d’Etat originaire de la région de Shu. Après avoir occupé le poste de 

Gentilhomme (Lang) sous l’empereur Jing, il entra dans la cour de Liu Wu, roi de Liang 

(r. 168 – 143). Alors qu’il était en voyage à la capitale, ses fu furent remarqués par 

l’empereur Wu des Han qui le nomma à nouveau Gentilhomme. Puis il fut chargé d’une 

mission de conquête dans les territoires limitrophes de la région de Shu, où il put exploiter 

son grand prestige local. Sima Xiangru parvint effectivement à élargir quelque peu le 

contrôle administratif de l’empire des Han sur ces territoires mais il dut suspendre ces 

activités face au mécontentement grandissant de la population, dont les vivres et les 

richesses étaient largement ponctionnés pour subvenir aux besoins illimités des troupes qui 

étaient envoyées dans des régions peu accessibles et très hostiles.  

 

SU Qin  ( ) : SJ °69 / 2241 ; FY XI, 14 (p. 442), XI, 15 (p. 448) et XIII, 9 

(p. 531).  
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natale. Yuandi au début de son règne l’invita à revenir à la Cour avec Gong Yu mais il 

mourut sur le chemin.  

 

WANG Zun  ( ) : HS °76 / 3226 ; L. 566 ; FY XI, 19 (p. 476).  

Il étudia le Classique des Documents et les Entretiens. Sous le règne de Yuandi, il occupa 

différents postes dans les régions de l’empire où il se montra déterminé à lutter contre la 

corruption, ce qui lui fit perdre son poste plusieurs fois. Sous Chengdi, il fut nommé à la 

capitale par Wang Feng, occupant successivement les postes de Conseiller chargé des 

remontrances (Jian Dafu) puis de Gouverneur de la capitale, mais il fut à nouveau démis 

en raison de son manque de respect pour certains fonctionnaires impériaux. Il devint 

ensuite Gouverneur de Dongjun et mourut en poste après s’être illustré par son courageux 

combat contre une crue du Fleuve Jaune.  

A son propos, Ban Gu précise que Liu Xiang avait omis de présenter sa biographie dans 

ses travaux complémentaires au Shiji, chose qui fut faite par Yang Xiong et Feng Shang 

.  

 

WEI Qing  ( ) : SJ °111 / 2921 ; HS °55 / 2471 ; L. 573 ; FY XI, 

19 (p. 476).  

D’une origine relativement obscure, il obtint un poste dans l’administration impériale 

lorsque sa soeur devint l’une des épouses de l’empereur Wu. Il commença alors à mener 

différentes campagnes contre les Xiongnu, et son ascension fut affermie par la nomination 

de sa soeur comme impératrice, après qu’elle eût donné naissance à un fils en 128 av. J.-C. 

En 124, à la suite d’une nouvelle campagne victorieuse contre les Xiongnu, il fut nommé 

général en chef. Il fut par la suite supplanté peu à peu par un autre général prestigieux, Huo 

Qubing*. Il mourut en 106 av. J.-C.     

Dans le FY et dans le HS, il est associé à Huo Qubing. 

 

WEI Xiang  ( ̡ ) : HS °74 / 3133 ; L. 578 ; FY X, 27 (p. 405).  

Personnage secondaire dans le FY : voir ZHAO Guanghan.  

 

WEI Xuan  ou WEI Xuancheng  (Shaoweng ) : cf. HS °73 / 3108 ; 

L. 579 ; FY X, 26 (p. 399).  

Wei Xuancheng   était le fils cadet de Weixian . Très versé dans l’étude, il 

fut recommandé pour devenir Dafu , au titre de sa connaissance des classiques (ming 

jing ). A la mort du père, la famille souhaita passer outre ses volontés et nommer 

héritier non le fils aîné mais Xuancheng. Celui-ci feignit la folie pour décourager ce projet. 

Mais la feinte fut découverte et suscita l’admiration de l’empereur Xuan qui le nomma 
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persuader l’empereur Jingdi de faire exécuter son ministre Chao Cuo afin de calmer les 

princes. Lors de l’affaire de la nomination de l’héritier de l’empereur, il déconseilla 

vivement de choisir son frère, le puissant Prince de Liang. Avec d’autres grands officiels, il 

fut assassiné par des sbires probablement envoyés par le Prince. 

 

YUAN Gong  ( ) : SJ 55 / 2047 ; FY X, 26 (p. 399) et XI, 16 (p. 450). Voir 

SI HAO (les quatre Vénérables). 

 

YUAN Gu  ( ) : SJ °121 / 3122 ; HS °88 / 3612 ; L. 663 ; FY XI, 16 (p. 

450).  

Originaire de Qi, il devint à l’époque de Jingdi Académicien spécialiste du Classique des 

Odes et fut à l’origine d’une importante tradition d’étude des Odes dans sa région natale. 

En présence de l’empereur, il eut avec un nommé Huang Sheng un débat important 

autour de la notion de décret ( ming). Huang Sheng avançant que les souverains 

mythiques Tang et Wu (fondateurs de dynastie) n’avaient reçu aucun décret, mais qu’ils 

avaient pris le pouvoir en assassinant leur souverain (  shi), Yuan Gu affirma qu’ils y 

avaient été appelés car le monde entier s’était détourné de la tyrannie de Jie et de Zhou. 

Selon Huang Sheng, seule la violence pouvait amener à un retournement du haut et du bas, 

la position respective du souverain et du ministre étant aussi immuable que celle du 

chapeau sur la tête, si délabré soit-il, et de la chaussure au pied, si neuve soit-elle. Yuan Gu 

déduisit de la thèse de son adversaire que le fondateur des Han avait donc pris le pouvoir 

par la violence en assassinant son souverain, l’empereur des Qin. Jingdi intervint alors 

pour faire cesser la discussion et demander que la question du décret ne fasse plus l’objet 

de débats. Yuan Gu fit preuve du même franc-parler face à l’Impératrice Dou, très portée 

sur le courant Huang-Lao, en déclarant que le texte de Laozi était « le discours d’un 

homme de maison »948. Il ne dut sa survie qu’à l’intervention de l’empereur Jing. Alors 

qu’il avait dépassé quatre-vingt dix ans, il fut recruté par l’empereur Wu pour sa sagesse. 

Les lettrés qui tenaient le haut du pavé à cette époque suggérèrent finement qu’il était trop 

vieux et il fut mis à la retraite. Gongsun Hong* se montrant particulièrement méprisant, 

Yuan Gu lui conseilla de se vouer à une juste étude et non à une étude dévoyée et 

complaisante.  

 

ZHANG Anshi  ( ̡ ) : SJ 20 / 1060 ; 22 / 1145-49 ; 112 / 2965 ; 

HS °59 / 2647 ; L. 672 ; FY X, 27 (p. 405).  

                                                 
948 ֲ . Nous suivons la note donnée dans l’édition Zhonghua shuju, selon laquelle « lorsque l’on 
examine de près les chapitres sur la voie et sa vertu de Laozi, ils ne traitent que de la mise en ordre du pays et 
du corps, c’est pourquoi [Yuan Gu] dit que c’est le discours d’un homme de maison. » 
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Fils de Zhang Tang . Sous l’empereur Wu, il occupa prendant trente ans un poste au 

Secrétariat impérial. Puis sous l’empereur Zhao, il s’attira le respect du général Huo 

Guang*. Après la chute des ministres Shangguan Jie* et Sang Hongyang*, Huo Guang 

regretta l’absence de ministres anciens à la Cour et invita Zhang Anshi à l’assister en 

occupant le poste de Général de la droite (  You Jiangjun) et de Grand Intendant du 

Palais (  Guangluxün). Il reçut le titre de Duc de Fuping ( ). Après la mort de 

l’empereur Zhao, il contribua avec Huo Guang à placer sur le trône l’empereur Xuan. Sous 

le règne de ce dernier, il accumula les titres et les honneurs. Selon le Hanshu, « il se rendit 

célèbre par une vigilance sans faille ( ) et par sa sincérité ( ) ». 

 

ZHANG Biqiang : SJ 9 / 399 ; 22 / 1123. ; L. 674 ; FY X, 18 (p. 375).  

Fils du célèbre ministre Zhang Liang, Duc de Hou . Alors qu’il avait seulement 

douze ans, il remarqua que l’impératrice Lü ne se montrait pas très affectée lors de 

l’enterrement du prince héritier et avertit les ministres Chen Ping*  (HS p. 2038) et 

Zhou Bo*  (HS p. 2050) qu’il fallait la ménager en accordant quelques postes 

importants aux membres de sa famille. 

 

ZHANG Er  ( ̡ ) : SJ °89 / 2571 ; HS ° 32 / 1829 ; L. 678 ; FY X, 23 

(p. 392). Voir CHEN Yu. 

 

ZHANG Liang  ( ̡ ) : SJ °55 / 2033 ; HS °40 / 2023-2038 ; L. 683 ; 

FY XI, 18 (p. 471).  

Il fut l’un des conseillers les plus importants et les plus avisés de Gaozu au moment des 

combats qui suivirent la chute de l’empire Qin puis de la fondation de l’empire Han. 

Membre d’une famille puissante de l’ancien royaume de Han (conquis par Qin en – 230), il 

aurait d’abord consacré ses ressources à l’organisation d’attentats contre l’empereur Qin 

Shihuang. Lorsque se multiplièrent les soulèvements contre l’empire, il se rallia à Liu 

Bang, tout en tentant, en vain, de reconstituer un royaume de Han. Il conseilla souvent Liu 

Bang sur la manière de se rallier les différentes forces en présence sans leur concéder trop 

de pouvoir. Avec Lou Jing*, il sut aussi le persuader d’installer sa capitale non à Luoyang 

mais à Chang’an, mieux protégée et plus proche des riches régions de l’ouest. Enfin, il 

parvint avec l’aide des quatre vénérables à préserver la légitimité de la succession.  

FY : « la perspicacité de Zhang Zifang ». 

 

ZHANG Qian  ( ) : SJ °111 / 2944 et HS ° 61 / 2687-2698 ; L. 687 ; FY XI, 

20 (p. 482). 
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B. Chronologie 

 

La chronologie de la vie de Yang Xiong a fait l’objet d’études relativement nombreuses 

et parfois contadictoires dans leurs conclusions. En effet, malgré la conservation dans le 

Hanshu d’une biographie très développée et fondée en grande partie sur une 

autobiographie, certains aspects de la vie de Yang Xiong restent sombres, notamment à 

cette époque charnière de la fondation d’une nouvelle dynastie par Wang Mang. Or la 

datation précise des principaux événements de la vie de Yang Xiong a pris aux yeux des 

commentateurs une importance considérable afin de déterminer quelle était finalement sa 

position par rapport à celui qui est resté dans l’histoire chinoise l’usurpateur, Wang Mang. 

Les débats se sont donc concentrés autour de deux problèmes : à quel moment et pourquoi 

Yang Xiong a-t-il tenté de se suicider en voyant arriver les sbires chargés de l’arrêter ? 

A-t-il bien écrit le Ju Qin mei Xin et si oui, l’a-t-il écrit avant ou après sa tentative de 

suicide ? Les débats tentent ici de pallier au manque de précision de la biographie du 

Hanshu concernant cette période (qui pourrait être due à la gêne ou à la discrétion de Ban 

Gu qui rédigea et compila le Hanshu après la « restauration » des Han par un membre de la 

famille impériale Liu) pour nier ou souligner le soutien apporté par Yang Xiong dans la 

fondation d’une nouvelle dynastie. L’autre grande question, qui a été soulevée non pas en 

raison d’une lacune mais en raison d’une contradiction dans la biographie, est celle de la 

date d’arrivée de Yang Xiong à la capitale Chang’an949. Cette question dépasse là aussi le 

simple souci de précision historique, car elle a été utilisée notamment pour affirmer que 

Yang Xiong n’avait pas soutenu l’usurpateur et qu’il était mort avant la fondation de la 

dynastie Xin.    

 

Dans la présentation de cette chronologie, nous nous sommes largement appuyée sur les 

travaux de Ding Jiemin et de Lu Kanru, qui incluent les différentes sources textuelles pour 

chaque problème de datation. Mais nous avons introduit plus de détails sur le contexte 

politique, non pas pour suggérer une quelconque implication directe de Yang Xiong dans 

les luttes de pouvoir de son époque, mais à titre de repères pour garder à l’esprit les 

résonances entre l’inquiétude politique et son oeuvre d’homme taciturne et dédaigneux des 

honneurs de son temps. Pour les indications sur le contexte politique, nous nous sommes 

principalement référée aux annales impériales du Hanshu. En ce qui concerne la période où 

Wang Mang a exercé le pouvoir à titre d’empereur, le récit que nous en fait le Hanshu est 

plus difficile à interpréter car Wang Mang y est systématiquement dépeint comme un 

hypocrite consommé et voué à un dramatique échec. Par ailleurs, nous avons laissé de côté 

                                                 
949 Nous renvoyons aux notes sur l’annnée 12 av. J.-C. 
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C. Les éditions et les commentaires du Fayan. 

 

 

- HOU Ba  (disciple de Yang Xiong) : Commentaire (  zhu) du Fayan en 6 

juan.  

 

- SONG Zhong  (fin des Han postérieurs, et début du royaume de Wu) : 

Commentaire (  zhu) du Fayan en 13 juan.  

 

- LI Gui  (Hongfan , dynastie des Jin orientaux : 317 - 420) : Edition du 

Fayan en quinze juan avec une explication (  jie) en 1 juan. Ce commentaire a exercé 

une influence considérable, plus même que celui de Sima Guang, car il est le plus ancien 

qui se soit transmis, et surtout, il a été inclus dans la première édition officielle du Fayan, 

l’édition Zhiping (qui comprend un autre commentaire, à dominante philologique, le Yin yi 

). Ainsi l’idée que Yang Xiong a regretté d’avoir écrit des fu, la lecture anti-Wang 

Mang, l’interprétation taoïsante sont tous des héritages profonds de ce commentaire. 

 

Ces trois commentaires sont recensés dans le chapitre bibliographique du Suishu962. Les 

commentaires de Hou Ba et de Song Zhong ont disparu. Le commentaire de Li 

Gui a été transmis dans sa quasi-intégralité. 

 

- XIN Deyuan  (dynastie Sui : 589 – 618) : zhu en 23 juan. 

Commentaire recensé par la biographie de Xin Deyuan dans le Sui shu , disparu. 

 

- LIU Zongyuan  (773 – 819. Précurseur du mouvement guwen des Tang) : 

. Il en subsiste cinq extraits963, reproduits dans le commentaire de Sima 

Guang. 

 

- Édition Tianfu de la fin des Tang : 1re édition officielle, disparue. 

 

- Yin yi   en 1 juan d’un auteur anonyme, datant probablement d’une époque 

comprise entre les Cinq dynasties et le début de la dynastie Song selon QIN Enfu  

(1760-1843). Le Yinyi est inclus dans l’édition Zhiping jianben  préparée entre 

1037 et 1065.  

                                                 
962 WEI Zheng et al., Suishu , Taibei : Hongshi chubanshe, 1974 : chap. 34, p. 998. 
963 Cf. Liu Hedong quanji , Beijing : Zhonghua shuju, 1991 : suppl. 1, p. 549-550. 
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D. Texte du Fayan avec indication des variantes  

 

 

Dans le texte original, seuls les chapitres sont numérotés et non les différents passages. 

La division de ces derniers est en général assez claire, la plupart des passages formant une 

unité du point de vue du sens. A cela s’ajoutent les indications données par ce que nous 

pouvons considérer comme des signes typographiques, à savoir « [je] dis »  et 

« quelqu’un dit » . Dans quelques cas rares où il peut y avoir un doute quant au 

caractère indépendant de tel passage par rapport au précédent, nous avons retenu la 

solution proposée par Wang Rongbao.  

La ponctuation suit celle de Chen Zhongfu  qui a supervisé la réédition du 

Fayan yishu pour la Zhonghua shuju. Nous indiquons en note la ponctuation proposée par 

le Fayan zhuzi suoyin  (Hong Kong : Commercial Press, 1995, désigné 

plus loin par « concordance ») lorsque celle-ci s’écartait de manière significative de celle 

de Chen Zhongfu. Dans certains cas précis où notre traduction s’écarte de ces deux 

ponctuations, nous indiquons notre propre ponctuation dans les notes à la traduction. 

Les variantes présentées en notes sont tirées principalement des deux éditions Zhiping 

 et Shidetang . Sauf indication supplémentaire, lorsque la variante en note 

provient du Shidetang, cela implique que nous retenons la version Zhiping et inversement. 

Nous indiquons également les principales gloses sur lesquelles nous nous sommes appuyée 

pour la traduction. Les détails sur les différentes éditions et commentaires sont donnés dans 

l’annexe précédente. 
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[13] ̢ ̡ ̡ ̡ ̡ ̡ ̢ş  
  
[14] ̪ ̢̫ ̪ ̢̫ ̪ ̫ ̪

̫ ̪ ̢̫ ̪ ̫̪ ̢̫

̪ ̢̫  
 
[15] 979 ̢ 
 
[16] ̢

̢  
 
[17] ̢ 980 ̢  
 
[18] ̢ ̢ ̪ ̫  981 ̪

̢̫ ̪ 982 ̢
983   ?̫ 
 
[19] ̪ ̫ ̪ ̢̫ ̪

̢̫ ̪ 984̢ ̫

̪ ̫ ̪ 985 ̡

̢̫ ̢ 986

987 ̢ 
 
[20] ̢  ̢  
 
[21] ̢ ̪

̢ ̫ ̪ 988 ̫

̪ 989 ̢̫ş  ş   
 
[22] ̪ ̫ ̪  

̢ ̫ 
  

                                                                                                                                                    
978 Zhiping : ץ ӊּר . 
979 Zhiping : ῒ . 
980 Wang Rongbao lit Ҍ . La ponctuation de Chen Zhongfu que nous suivons ici s’écarte 
de cette lecture. 
981 Ce  n’apparaît pas dans l’édition Shidetang. 
982 Shidetang :  est remplacé par . 
983 Shidetang : Ҍ  
984 Shidetang : ֲӊ ̆ Ӟ̕ ֲӊ ̆ ≠ӞȂ 
985 Shidetang : Ӟ 
986 Shidetang : Ӟ  
987 Shidetang : Ҍ  
988 Shidetang : ץ ̆ ץ Ȃ 
989 Zhiping : ץῒ ȂSur la base de cette édition, Qin Enfu corrige la phrase qui précède : ץῒ Ȃ

Mais il nous semble particulièrement important de conserver la structure ῒ  qui réapparaît au passage ,ץ
23 du même chapitre, toujours pour désigner la démarche de Yan Hui. 
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[23] ̪ 990̢̫ ̪ ̢

̢̫ ̪ ̢̫ ̪

̢̫̪ ̫ ̪ ̢̫ ̪

̫ 
 
[24]  ̪ 991 992 ̢̫  : ̪

̢ ̢̫ ̪   ?̫ 
   

 
 

Chapitre II  

[1] ̪ ̢̫ ̪ ̢ ̢̫ ̪ ̢̫

̪ ̫ ̪  ̢̫ ̪

̢̫ ̪ ̢̫ ̪ ̢̫ ̪  ̫  
 
[2] ̪ ̡ ̡ ̡ ̫ ̪ 993̢̫̪ ̡

şşşş ?994̫ ̪ ̢

̢ ̫  
 
[3] ̪ ̡ ̢̫ ̪ ̢̫ ̪ ̡ ̢̫ ̪ ̢̫ ̪ ̡

̫ ̪ ̢̫ 
 
[4] ̪ ̡ ̫ ̪ ̢̫

̪ ̢̫ ̪ 995 ̡ ̫  
 
[5] ̪ ̫ ̪ ̢

̢̫ş   
ş   
[6] ̪ ̫ 
̪  

̢ 
̫  

 
[7] ̪ ̫ ̪ ̢ 996 ̡

997̢ 998 ̢̫gkotgtnhtnhjnhjynhjnyjhnyjnhjynjnyj    

                                                 
990 Zhiping : ῒ Ҍ . 
991 Zhiping et Shidetang donnent toutes deux . Cette variante est corrigée par Wang Rongbao sur la 
base du Yin yi qui cite l’ancienne édition Tianfu . 
992 Yu Yue lit : . 
993 Wang Rongbao propose de lire cette phrase : ̆ Ӟ╚. Nous suivons cette proposition dans la 
traduction. 
994 La concordance ponctue ainsi : ̆╚ ᵥ̙ 
995 Shidetang : . 
996 Glosé par .  
997 Zhiping : ԊԊ ╚ ȂSelon Qin Enfu, il s’agit d’une répétition fautive. 
998 Yu Yue lit : .  
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[15] ̪ ̫ ̪ ̢̫ ̪ ̫

̪ ̢ ̢̫

̪ ̢̫ ̪ ̢̫ş  ş   
 
[16] ̢ ̪ ̢

̫ ̪ 1012 ̢̫  
 
[17] ̪ ̫ ̪

1013

̢̫  
 
[18] ̪ ̫ ̪ ̢̫̪ ̫

̪ ̢ ̫  
 
[19] ̢ ̪ ̫ ̪

̢ ̢̫ş  ş   
 
[20] ̪ ̡ ̡ ̫ ̪

̢̫  
 
[21] ̡ ̢ ̪ ̢̫

̪ ̢̫̪ ̢̫ ̪ ̢̫̪ ̢̫ ̪ ̢̫

̢

̢    ̢

̢  
 
[22] ̪ ̫ ̪ ̢  ̫  
 
[23] �  
  
[24] ̢  
 
[25] ̡ ̢  

 

Chapitre IV  

 [1] ̪ ̢̫ ̪ ̢̫ ̪ 1014 ̫

̪ ̡ ̡ ̡ ̡ ̢̫ 
 

                                                 
1012 Shidetang : . 
1013 Yu Yue propose de lire  par .  
1014 Shidetang : ז. Idem pour les deux occurrences suivantes. 
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[13] ̢ ̢  ! 

1057  ? 
 
[14]  ? ̢ ̢ 
 
[15] ̡ ̢  ? 
̢ ̢ 

 
[16]  ? ̢

̢ ̢ ̢   ? 
 
[17] 1058 ̢  ? 
 
[18]  ? ̢  ? ̢

 ?  
 
[19]  ? ̢ 
 
[20]  ̢ ̢ ̢

 ! 
 
[21] 1059  ?  

 ?   
 
[22] ̪ ̫ ̪ ̡

̢̫ 
 
[23]  ̪ ̫    ̫  
̪ ̫  ̪   !   ! ̢̫ 

 
[24] ̢ 
 
[25] ̢

̢ 
 
 
 

Chapitre VIII  

 
[1]  ̪ ̫  ̪ ̡ ̡ ̢ ̡ ̡

̢ ̡ ̢ ̢̫ 
 

                                                 
1057 Shidetang : . 
1058 Shidetang : . 
1059 Shidetang : . 





















 450

1130 ̢̫̪ ̢̫ ̪ ̢̫̪   ?̫
̪ 1131  !̫ ̪   ?̫ ̪

̢ ̢̫ 
 
[22] ̢ ̢ ̢ 
 

[23] ̪ ̢̫ ̪ ̢̫̪   ?̫
̪ ̢̫ ̪ ̡   ?̫ ̪ ̢̫

̪   ?̫ ̪   ?̫
̡   ?̫   ?̫ ̪   ?̫
̪ ̢ ̢   ? ̢

̢ ̢ ̢ 1132 ̢

̢  ̡ ̢̫  ̡ ̢ ̢

̢ ̢

̡  ! 
 
 
  

Chapitre XII  

 
[1] ̪ ̫ ̪ ̢

̢̫ 
 
[2] ̪ ̢̫ ̪ ̢̫ 
 
[3] ̪ ̫ ̪ ̢̫ ̪ ̫

̪ ̢̫ 
 
[4] ̪ ̢̫ ̪ ̢̫ ̪

̫ ̪ ̢ ̢̫ 
 
[5] ̪ 1133 1134 ̡ ̫ ̪

̢̫ 
 
[6] 1135̢ 
 

                                                 
1130 Wu Mi donne : . 
1131 Sima Guang « complète » le texte sur la base d’une comparaison avec la biographie de Dongfang Shuo 
dans le Hanshu : « ȁ Ҋ ̆ ῒ ץ ̆ ̆ Ҋ ̆ ץ̆ ̆

ᶭ ҕ̆ Ҍ  ». Cette « version longue » fut retenue par toutes les éditions ultérieures. Le retour à la 
version antérieure a été permis par le travail de Gu Guangqi  sur l’édition Zhiping. 
1132 Shidetang : ᵖ . 
1133 Shidetang : . 
1134 Song Xian et Wu Mi donnent : . 
1135 Shidetang : ῃ . 















 457

 

II. Bibliographies 

 

 

CHAN Wing-tsit, FU Charles Wei-hsun, Guide to Chinese philosophy, Boston : G.K. Hall, 

1978. 

 

CHEN Ligui éd., Liang Han zhuzi yanjiu lunzhu mulu 1912-1996 

, Taibei : Hanxue yanjiu zhongxin, 1998. 

 

––– éd., Liang Han zhuzi yanjiu lunzhu mulu 1997-2001 , Taibei : 

Hanxue yanjiu zhongxin, 2003. 

 

Jingxue yanjiu lunzhu mulu , Taibei, 1990.  

 

Kongzi yanjiu lunwen zhuzuo mulu , Jinan, 1987.  

 

YAN Lingfeng  éd., Zhou Qin Han Wei zhuzi zhijian shumu 

, (Taibei : Zhengzhong shuju, 1975, 8 vols.)Beijing : Zhonghua shuju, 1993, 6 vols.  

 

Zhanguo Qin Han shi lunwen suoyin , Beijing,1983.  

 

ZURNDORFER Harriet, China Bibliography: A Research Guide to Reference Works about 

China Past and Present, Leiden & New York : Brill, 1995. 

 

 

 







 460

GU Jiegang , Lun Ba Shu yu zhongyuan de guanxi  (« A 

propos des relations de Ba et de Shu avec la plaine centrale »), Chengdu : Sichuan renmin 

chuban, 1981. 

 

–––––. Qin Han de fangshi yu rusheng  (« Les techniciens-magiciens et 

les lettrés sous les Qin et les Han »), Shanghai : Guji chubanshe, 1983. 

 

HAN Jing , Fayan zhu  (« Commentaire du Fayan »), Beijing : Zhonghua 

shuju, 1992.  

 

–––––. Fayan quanyi  (« Traduction intégrale du Fayan »), Chengdu : Bashu 

shushe, 1999. 

 

HE Yan  (190 – 249), Lunyu jijie  (« Commentaires réunis sur les 

Entretiens »), in Wenyuange siku quanshu , vol. 195 (Jingbu  vol. 

189), Taibei : Taiwan Shangwu yinshuguan, 1986. 

 

HONG Anquan , « Liang Han Rushi de shi yin taidu yu shehui fengqi » 

 (« Société et lettrés entre engagement et retrait sous les deux 

Han »), Kongmeng xuebao  n° 42 (1981), p. 115-139 et n° 44 (1982), p. 

221-254.  

 

HU Qiguang , FANG Huanhai , Erya yizhu  (« Commentaire et 

traduction du Erya »), Shanghai : Guji chubanshe, 2004. 

 

HU Shi  (1929), « Shuo ru »  (« A propos des ru »), in Hu Shi lun xue jin zhu 

 vol. 2, Beijing, Zhonghua shuju, 1991, rééd. 1998, p. 615-680.   

 

HUA Yougen , Xihan lixue xinlun  (« Nouvelle discussion sur l’étude 

des rites sous les Han postérieurs »), Shanghai : Shanghai shehui kexue chubanshe, 1998.  

 

HUAN Tan , Xinlun , voir SUN Fengyi .  

 

HUANG Jie , Zhongguo zixue mingzhu jicheng rujia zibu  

(« Section sur les maîtres confucéens dans la Compilation des principales oeuvres d’étude 

des maîtres en Chine ») , Taibei : Zhongguo zixue mingzhu jicheng bian yinji jinhui, 1977. 

 



 461

HUANG Jinxing , Sheng xian yu shengtu  (« Saints, sages et disciples 

des saints »), Taibei : Yun chen wenhua, 2001.  

 

HUANG Kaiguo , Yi wei xuanjing de ruxue lunli dashi , 

Chengdu : Bashu shushe, 1989.  

 

HUANG Kan , « Fayan shuzheng houxu »  (« Postace au commentaire 

philologique du Fayan »), Zhongyang daxue wenyi congkan , 1934, 

1/2.  

 

HUANG Qingquan  (trad.), Xinyi Lienüzhuan  (« Nouvelle traduction 

des Biographies de femmes célèbres »), Taibei : Sanmin, 2003.  

 

IKEDA Sh z  , « HǾgen no shis » ͭ  (« La pensée du Fayan »), Nihon 

ChȊgaku gakkaihǾ   n° 29 (1977), p. 32-46.  

 

JIANG Yihua et al., Kongzi : Zhou Qin Han Jin wenxian ji ˸  

(« Confucius˸Collection des documents des dynasties Zhou, Qin, Han et Jin »), Shanghai : 

Fudan University Press, 1990.  

 

JIN Chunfeng , Handai sixiang shi  (« Histoire de la pensée de l’époque 

des Han »), Beijing : Zhonghua shehui kexue chubanshe, 1987.  

 

KANAYA Osamu , Shin Kan shisǾ shi kenkyȊ  (« Recherches sur 

l’histoire de la pensée des Qin et des Han »), Kyoto : Heirakuji, 1981. 

 

KANO Naoki  , « Y  Y  to HǾgen ͧ  » , Shinagaku  n° 3/6 

(1923), p. 399-420.  

 

KUANG Yaming , Kongzi pingzhuan  (« Biographie critique de 

Confucius »), Jinan : Qilu shushe, 1985, rééd. Nanjing : Nanjing daxue chubanshe, 1990.  

 

KUBO Tokuji , « Y  Shiun no gaku wo ronzu » ͭ Π  ͙ūşTetsugaku 

zasshi   n°14 (Meiji 32 [1898]), p. 150-156.  

 



 462

LAN Xiulong , Yangzi Fayan yanjiu  (« Recherches sur le Fayan de 

Yang Xiong »), Taibei : Wenjin chubanshe, 1989.  

 

Laozi , voir CHEN Guying .  

 

Liji , voir WANG Wenjin .  

 

LI Weitai , Han chu xueshu ji Wang Chong « Lun heng » shu lun gao

 , Taibei : Chang’an, 1986.  

 

LI Weixiong , Zhongguo jingxue fazhan shi  (« Histoire du 

développement des études classiques chinoises »), Taibei : Wenshizhe, 1989.  

 

LI Xian ūş« Yang Xiong renge pingyi Ǻ şş (« Discussions critiques sur 

la personnalité de Yang Xiong ») , Guowen xuebaoş ş n° 2 (1973), p. 185-194.  

 

–––.ş « Yang Xiong de rujia sixiang  » (« La pensée confucénne de 

Yang Xiong »)ūşKong Meng xuebao n° 31 (1976), p. 159-180.  

 

–––. « Yang Xiong » , in WANG Shounan éd., Zhongguo lidai sixiangjia 

, Taibei : Taiwan Shangwu yinshu guan, 1978, p. 1171-1258. 

 

Lienüzhuan , voir HUANG Qingquan . 

 

LIN Qingzhang éd., Zhongguo jingxue shi lunwen ji  (« Recueil 

d’articles sur l’histoire des études classiques chinoises »), Taibei : Wenshizhe, 1992. 

 

–––. Jingxue yanjiu luncong  (« Recherches sur les études classiques »), 

Taibei : Xuesheng shuju, 2000. 

 

LIU Dianjue , Kongzi jiayu zhuzi suoyin  (A Concordance to the 

Kongzi jiayu), Hong Kong : The Commercial Press, 1992. 

 

LIU Xu , Jiu Tang shu  (« Histoire des Tang »), Beijing : Zhonghua shuju.  

 















 469

 

ZENG Chunhai  , « Shisheng lunli de guoqu, xianzai yu weilai ̡

 » (« Le passé, le présent et l’avenir de la relation éthique entre maître et 

disciple »), in Ruxue yu daode jianshe , éd. Guoji Ruxue lianhehui 

xueshu weiyuanhui , Beijing, Shoudu shifan daxue 

chubanshe, 1999, p. 376-393.  

 

ZENG Gong , Zeng Gong ji  (« Compilation des oeuvres de Zeng Gong »), 2 

vols., Beijing : Zhonghua shuju, 1984.  

 

ZHANG Bing , « Yang Xiong Fayan de banben yu liuchuan  

» (« Les éditions et la diffusion du Fayan de Yang Xiong »), Guji zhengli yanjiu xuekan 

 n° 4 (2004), p. 73-79.  

 

ZHANG Dainian , « Yang Xiong » in YU Shoukui éd., Zhongguo 

gudai zhuming zhexuejia  pingzhuan xubian (1)  

(« Collection des biographies critiques des célèbres philosophes de la Chine ancienne »), 

Jinan : Qilu shushe, 1982, p. 307-356. 

 

–––. « Yang Xiong pingzhuan »  (« Biographie critique de Yang Xiong »), 

Zhongguo zhexueshi yanjiu , n° 3 (1984), p. 6-23  

 

ZHANG Hongsheng , « Si zhong xianqin zhuzi shu zhong de Kongzi xingxiang » 

 (« Quatre figurations de Confucius dans les textes des maîtres 

de l’époque pré-Qin »), Kongzi yanjiu , n°1 (1988), p. 35-43.  

 

ZHANG Qiyun  dir., Zhongguo lishi ditu , 2 vols., Taibei : Zhonguo 

wenhua Daxue, 1980, rééd. 1991.  

 

ZHANG Qizhi , Zhongguo sixiangshi  (« Histoire de la pensée 

chinoise »), Taibei : Shuiniu, 1992.  

 

–––. Zhongguo rujia sixiangshi  (« Histoire la pensée confucéenne en 

Chine »), Taibei : Shuiniu, 1992.  

 















 476

ELVIN Mark, « The Collapse of Scriptural Confucianism », Papers on Far Eastern History 

n° 41 (1990), p. 45-76. 

 

EMMERICH Reinhard, « Bemerkungen zu Huang und Lao in der frühen Han-Zeit, 

Monumenta Serica n° 43 (1995), p. 53-140. 

 

ENO Robert, The Confucian creation of Heaven: philosophy and the defense of ritual 

mastery, Albany : State University of New York Press, 1990. 

 

–––. « Towards a History of Confucian Classical Studies », Early China n° 17 (1992), p. 

195-214. 

 

FINGARETTE Herbert, Confucius. The Secular as Sacred, New York : Harper and Row, 

1972. 

 

FORKE Alfred, « Der Philosoph Yang Hsiung », Sinica n° 7 (1932), p. 169-178. 

 

FREDE Michael, « Plato’s Arguments and the Dialogue Form », in J.-C. KLAGGE, N.D. 

SMITH éds., Methods of Interpreting Plato and his Dialogues, Oxford : Clarendon Press, 

1992, p. 201-219. 

 

GENETTE Gérard, Palimpsestes. La littérature au second degré, Paris : Editions du Seuil, 

1982. 

 

GERNET Jacques, Le monde chinois, Paris : Armand Colin, 1972, rééd. 1990. 

 

–––. L’intelligence de la Chine. Le social et le mental, Paris : Gallimard, 1994. 

 

GERNET Jacques, KALINOWSKI Marc (éds.), En suivant la Voie Royale. Mélanges en 

hommage à Léon Vandermeersch, Paris : Ecole française d’Extrême-Orient, 1997. 

 

GOODRICH Chauncey S., « Ssu-ma Ch’ien Biography of Wu Ch’i », Monumenta Serica, 

n° 35 (1981-1983), p. 197-233.  

 

GRANET Marcel (1934), La pensée chinoise, Paris : Albin Michel, 1988. 

 

HALL David L., AMES Roger T., Thinking through Confucius, Albany : State University of 

New York Press, 1987. 

 













 482

  

–––. « The Gu wen Documents in Han Times », T’oung Pao n° 81 (1995), p. 25-50. 

 

–––. « Han classicists writing in dialogue about their own classical tradition », Philosophy 

East and West n° 47/2 (Avril 1997), p. 133-179. 

 

–––. « Textual Authority in Pre-Han and Han », Early China n° 25 (2000), p.205-258. 

 

ONG Walter, Orality and Literacy: the Technologizing of the Word, New York : Methuen, 

1982. 

 

PETERSEN Jens Østergård, « Which Books Did the First Emperor of Ch’in Burn ? On the 

Meaning of Pai chia in Early Chinese Sources », Monumenta Serica n° 43 (1995), p. 1-52. 

 

PINES Yuri, « Friends or Foes. Changing concepts of ruler-minister relations and the notion 

of loyalty in pre-imperial China », Monumenta Serica n° 50 (2002), p. 35-74. 

 

–––. Foundations of Confucian Thought, Intellectual Life in the Chunqiu Period 722-453, 

Honolulu, University of Hawaii Press, 2002. 

 

POKORA Timoteus, « The Life of Huan T’an », Archiv Orientalni n° 31 (1963), p. 1-79 et p. 

521-576. 

 

––– (trad.). Hsin-Lun (New Treatise) and Other Writings by Huan T’an (43 B.C. – 28 A.D.), 

Ann Arbor : Center for Chinese Studies, The University of Michigan, 1975.  

 

QUIGNARD Pascal, Une gêne technique à l’égard des fragments, Editions Fata Morgana, 

1986. 

 

RO Young-chan, « The Significance of the Confucian Text as “Scripture” in the Confucian 

Tradition », Journal of Chinese Philosophy n° 15 (1988), p. 269-287. 

 

ROTH Harold D., « Text and Edition in Early Chinese Philosophical Literature », Journal of 

the American Oriental Society n° 113/2 (1993), p. 214-227. 

 

SAGE Steven F., Ancient Sichuan and the unification of China, Albany : State University of 

New York Press, 1992.  

 






















