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Introduction a 'ontologie de Guo Xiang

Lindividualité radicale et I'univocité du monde

Le présent article entend exposer certains axes centraux de la pensée de
la spontanéité développée par Guo Xiang dans son Commentaire au
Zhuangzi. Nous proposons de décrire cette pensée comme une ontolo-
gie, terme auquel nous attacherons celui d’«ontogenese », dans la mesure
ou la spontanéité désigne, chez Guo Xiang, autant le mode d’étre des
choses, que la manitre dont elles viennent  I'étre. Cet exposé adoptera une
double perspective : d’une part, nous montrerons les amorces qui, dans
le Zhuangzi, fournissent & notre auteur les prétextes de sa pensée; d’autre
part, nous expliciterons le caractere polémique de la pensée de Guo Xiang,
en montrant qui sont ses adversaires et par ot il s’inscrit dans les débats
de son époque. Suite A cela, seront exposées certaines tensions résiduelles
inhérentes a cette ontologie, ainsi qu’une voie possible de solution.
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Pour les spécialistes du Zhuangzi #1-¥- les historiens des idées de la Chine
ancienne et médiévale ainsi que pour les spécialistes en études taoistes,
Guo Xiang ¥$% est un nom fort bien connu. Etant I'un des grands représen-
tants des spéculations qui eurent cours sous les dynasties Wei % (220-265)
etJin & (265-420)", c’est également A lui que nous devons le Zhuangzi dans
sa forme actuelle. Le Zhuangzi, maitre ouvrage de la pensée taoiste, aura en
effet eu a subir les opinions éditoriales de Guo Xiang, ainsi que ses positions
quant & ce qui relevait ou non du corps de 'ouvrage. L’ceuvre et la pensée de
Guo Xiang étant inséparables de ce texte, il convient de dire quelques mots a
propos du Zhuangzi.

Le Zhuangzi, qui tire son titre du nom de son auteur présumé, Zhuang

1. La période qui s”étend de I’effondrement des Han # (survenu en 220 EC) et la réunification
du territoire chinois par la dynastie Sui & (en 581 EC) aura vu se succéder de nombreuses
reconfigurations du paysage politique ct social chinois. Du point de vue de I’histoire de la
pensée, cette période est le berceau de riches spéculations métaphysiques, que I'on rassemble
et désigne généralement sous les termes génériques d’école du mystere (%) et de causeries
pures (i&# ). Il faut néanmoins garder & I’esprit que ces termes ne désignent pas des écoles ou
des courants homogenes (nous préférerons donc écrire «école du mystere» sans majuscule,
pour éviter un substantif trop appuyé), mais englobent une réalité complexe et rassemblent des
personnalités aussi diverses que He Yan 1% (195-249), Ruan Ji Ft## (210-263), Ji Kang fEHE
(223-262), Wang Bi £iffj (226-249), ou Pei Wei ZEiifi (267-300), pour n’en citer que quelques-
uns. Lexpression xuanxue %, «école du mystére», ou «étude du mystére, est d’ailleurs
postérieure aux pensecurs fondateurs de ce courant spéculatif, puisqu’elle n’est attestée qu’a
partir du V¢si¢cle EC. Il est néanmoins possible de souligner certains traits communs  cette
diversité de penseurs, notamment leurs références et les textes vers lesquels ils se tournent.
Trois textes constituent leur principal socle de références: le Zhuangzi, le Laozi et le Livre des
mutations (nous aurons a reparler des deux premiers au cours de notre étude). L'orientation
apparemment taoiste que prennent les spéculations des membres du x#anxue aura conduit
certains historiens (comme Feng Youlan # 7 # notamment) 4 les décrire comme des penseurs
«néo-taoistes ». Cette étiquette tend aujourd’hui 4 étre révisée. Sur I’ école du mystere, voir
CHAN 2018.

10



RAPHAEL VAN DAELE: LONTOLOGIE DE GUO XIANG 1I

Zhou #t)& ou Maitre Zhuang, est un cas philologique d’une grande com-
plexité. Sil’homme est supposé avoir vécu entre la fin du IV et le début du
III¢ siecle AEC, la rédaction des textes qui composent 'ouvrage occuperait
une période allant du 1v* a la fin 17 si¢cle AEC. L’anthologie qui porte le titre
Zhuangzi est divisée en trois groupes de chapitres: intérieurs (), exté-
rieurs (945%) et divers (#/%). Le premier groupe est considéré comme étant
le plus authentique et vraisemblablement de la main de Zhuangzi lui-méme.
Les chapitres du second groupe seraient issus de la production de disciples,
plus ou moins proches, de Zhuangzi. Les chapitres divers, en revanche, for-
ment un ensemble composite dont la provenance demeure incertaine®. Le
contenu de cette anthologie est également d’une grande diversité: passant
d’un langage courant 4 une prose fleurie et complexe, alternant entre dis-
cours théoriques, apologues, dialogues et sentences versifiées, le Zhuangzi
n’offre au lecteur rien de plus (ou, au contraire, rien de moins) qu’une appa-
rence protéiforme d’unité thématique et stylistique®. D’une longueur esti-
mée 4 cinquante-deux chapitres sous les Han %, le Zhuangzi n’en comptera
plus que trente-trois apres étre passé entre les mains de Guo Xiang,.

Le second élément qui fit la renommée de Guo Xiang est I’accusation de
plagiat a 'égard de Xiang Xiu [75 (d.e. 227-300), son ainé d’une généra-
tion. Tres tot, Guo Xiang fut qualifié de «voleur», accusation selon laquelle
son ceuvre principale, le Commentaire au Zhuangzi (#£F-E), ne serait en
réalité qu’une compilation des explications laissées par Xiang Xiu. Guo
Xiang n’aurait, en réalité, rien écrit, se bornant 4 compléter, tout en les
modifiant tres légerement, les textes de Xiang Xiu. Cette accusation, dont

la source se trouve trés probablement dans le Nouveau recueil de propos

2. Sur la période de composition du Zhuangzi et la question des divisions internes de
l’ouvrage, voir GRAHAM 1989, 172—4; ainsi que CHENG 1997, 114-16.

3. 1. Robinet a ainsi décrit le Zhuangzi comme une «multitude de microséquences, récits
ou exposés, rassemblés en un seul propos dont on peut distinguer deux faces. L'une, négative,
qui est critiques et railleries, I’autre positive, qui est éloge et exaltation [...] Son texte, bourré
d’images, de métaphores et de paraboles, invite donc 4 un passage vers un autre monde, et doit
étre compris comme une amorce, Une mise en route vers une autre manicére de voir» (ROBINET
1990, 12). Egalement J.-F. Billeter: « Tout Zhuangzi tient dans cette lucidité critique et dans le
génie qui lui permet de se jouer de la difficulté en disant 'essentiel par des moyens inattendus»
(BILLETER 1990, 162).
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mondains (HEE#17E, ouvrage compilé vers 430), fera connaitre Guo Xiang
comme figure paradigmatique du plagiaire.

Outre ces deux éléments, les informations biographiques que nous pos-
sédons au sujet de Guo Xiang demeurent relativement minces. Sa biogra-
phie officielle dans les Annales des Jin (¥73) est des plus succincte (2 peine
plus de deux cents caractéres)*. Elle nous apprend notamment que Guo
Xiang occupa plusieurs charges officielles, qu’il fut percu par certains de ses
contemporains comme un homme arrogant et autoritaire, ce qui ne ’em-
pécha pas de fréquenter certains grands personnages de son époque. Les
quelques éléments que nous exposons ici a gros traits demeurent néanmoins
épars et, bien que des documents paralléles a la biographie nous permettent
de dresser une représentation de la personnalité de notre homme ainsi que
de son réseau de relations, il demeure difficile d’établir une chronologie assu-
rée de sa carriere ainsi que de son ceuvre’.

Ce n’est pasici le lieu d’essayer de rassembler ces informations, ni de nous
interroger sur les raisons de ces lacunes documentaires. Nous n’allons pas
non plus entrer dans les détails de I'accusation de plagiat dont Guo Xiang fit
et fait encore parfois I’objet®. La question qui va nous occuper ici sera celle
de ce que nous appellerons, provisoirement, I'«ontologie » que Guo Xiang
fonde a partir du Zhuangzi, et plus particuli¢rement 4 partir du second cha-
pitre de cette anthologie.

A propos de I'usage que nous ferons du terme «ontologie», il nous
semble nécessaire d’avoir a Uesprit les interrogations suivantes: que faut-il
entendre par «ontologie» lorsque I'on parle de la pensée chinoise? Est-il
légitime de faire usage de ce terme? Y a-t-il en Chine quelque chose comme
une réflexion sur I’étre? Si nous n’entendons pas résoudre ces questions, il
convient néanmoins de préciser en quel sens nous emploierons ici le terme

4. Jinshu, juan so, «Leizhuan» 20:1396-7.

s. Voir en particulier les biographies de certains contemporains de Guo Xiang, ainsi que
certains passages du Nouveau recueil de propos mondains. Par exemple, la biographie de Xiang
Xiu: Jinshu, juan 49, «Leizhuan» 19: 1374; la biographie d’un certain Gou Xi: Jinshu, juan
61, «Leizhuan» 31: 1669; Dans le Nouveau recueil de propos mondains (trad. angl., MATHER
2002; nous suivons le découpage du texte établi par Mather), voir les passages suivants: 4: 17,
19; 8: 32.

6. Cette question a été abondement étudiée par la critique moderne, particuli¢rement par les
spécialistes chinois et japonais. Voir par exemple WANG 1978; FUKUNAGA 1964.
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«ontologie». Dans la suite de cet article, nous entendrons «ontologie »
en un sens relativement faible, désignant ainsi I’ensemble des notions et
du vocabulaire dont use Guo Xiang pour décrire la fagon dont les choses
existent. Comme nous allons le voir, Guo Xiang se sert également de ce
vocabulaire pour parler de la mani¢re dont les choses viennent 4 [’étre. Onto-
logie et ontogénese apparaissent ainsi intimement liés dans la pensée de Guo
Xiang.

Comme nous allons ticher de le montrer, cette ontologie est basée sur
deux affirmations, dont il s’agira de cerner les liens et les enjeux: d’une part,
Guo Xiang avance I’idée de I'autocréation spontanée de toutes choses et,
d’autre part, il défend 'absolue égalité de chaque étre quant a sa teneur
ontologique. La premicre proposition se trouve au cceur de I'interprétation
que Guo Xiang fait du Zhuangzi. Dans sa perspective, les étres, ou les choses
(#7)7 ne tirent leur existence que d’eux-mémes et sont spontanément (H%,
cette expression peut également étre traduite par «de-soi-méme-ainsi»,
cette construction ayant I’avantage de rendre apparent le sens des deux
caracteres H et #X) ce qu’ils sont. Comprendre les tenants et les aboutissants
de la premiere de ces propositions est une étape indispensable a la compré-
hension de la pensée de Guo Xiang. L’objectif de cette étude sera donc de
problématiser les positions philosophiques de Guo Xiang et de montrer
qu’elles ne sont simples qu’en apparence. Quant a la seconde proposition,
elle nous apparait étre la voie par laquelle Guo Xiang se rattache aux spécu-
lations de son temps, reprenant, depuis un autre point de vue et sur d’autres
bases, les questions qui animent ses contemporains. Au fur et 2 mesure de
notre enquéte, nous présenterons donc certaines des theses défendues par les
contemporains de Guo Xiang.

En nous basant sur certains passages clés du Commentaire au Zhuangzi,
nous ticherons de montrer quelles sont les principales notions qui struc-
turent la perspective de Guo Xiang, ainsi que les tensions qui en émergent.
Nous nous efforcerons de replacer ces notions dans la dynamique exégétique
qui anime I’ceuvre de Guo Xiang, afin de montrer par quels biais le commen-
tateur introduit ces notions dans le texte commenté. Nous nous efforcerons

7. Le caractére ¥ a le sens tres large de «chose», «&tre» et renvoie  la fois aux étres animés
qu’aux étres inanimés. Nous traduirons donc ce caractere par ’'un ou 'autre de ces termes

frangcais.
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¢galement de montrer en quoi la pensée de Guo Xiang se distingue de celle
de ses contemporains. Ce faisant, nous espérons montrer la profonde origi-
nalité de cette pensée sans pour autant la déraciner du contexte spéculatif ot
elle s’inscrit. Deux questions principales orienteront successivement notre
enquéte: dans un premier temps, nous explorerons la mani¢re dont Guo
Xiang pense I'’émergence, la venue a I’étre des choses; dans un second temps,
nous nous interrogerons sur les conséquences de ces conceptions quand il
s’agit de penser I'unité du monde au-dela des individus.

L’ONTOLOGIE ET L’ONTOGENESE DU COMMENTAIRE
AU ZHUANGZI

L’ceuvre majeure de Guo Xiang, la seule qui nous soit parvenue
dans son intégralité, le Commentaire au Zhuangzi®, se présente comme
une glose serrée, ligne par ligne, du Zhuangzi. La glose du second chapitre,
«Discours sur I’égalité des choses » (75"W17R), est particulierement dense:
Guo Xiang s’emploie & commenter presque chaque ligne de ce texte qui est,
soulignons-le, traditionnellement considéré comme le cceur du Zhuangzi et
le chapitre le plus authentique de 'ouvrage. C’est a 'occasion de exégese de
ce chapitre que nous pouvons trouver les expressions les plus caractéristiques
de 'ontologie de Guo Xiang,.

Prenons pour exemple les toutes premicres lignes du commentaire de ce
chapitre. Guo Xiang commente les trois caractéres qui forment le titre du
chapitre de la fagon suivante:

De manicre générale, suivre ceci et rejeter cela, s’admirer soi et exéerer les
autres, il n’y a aucune chose qui ne soit ainsi. Ce faisant, le vrai et le faux ont
beau différer, I'autre et le moi s’égalisent.

KEEMIEN:, FOMEN, WREAE IR, 2%, BUTIRHE Ryt

Par ces quelques mots, Guo inaugure ce qui sera la dynamique de Iinté-
gralité de son commentaire au « Discours sur I'égalité des choses». Quels

8. Notre édition de référence sera celle de Guo Qingfan FFEE#, §iF 48 (z255s). Nous
réalisons nos propres traductions. Un petit nombre de passages du Commentaie de Guo Xiang
ont été traduits dans ZIPORYN 2009, 56. Pour les traductions du Zhuangzi, nous nous appuyons
sur celles LEVI 2010 et WATSON 1968.

9.2ZJS, 49.
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sont les éléments clés de cette glose? Guo Xiang soutient que, dans nos juge-
ments et nos inclinations, nous sommes amenés a dresser des oppositions,
et ce de maniére presque instinctive. Que cela reléve de I'expression de nos
préférences, ou de notre tendance a apprécier et a rejeter ceci ou cela, nous
opposons nos perspectives et nos tendances a celles des autres. Cette ten-
dance aux oppositions est généralisée, commune a toutes choses, 4 tel point
que, ce que 'un avance pour vrai, I'autre pourra le dénoncer comme faux.
Mais, ce faisant, ce dernier avancera nécessairement quelque chose que lui-
méme estime vrai, étant, donc, au méme titre, susceptible de se voir contre-
dit, et ainsi de suite. Guo Xiang thématise tres explicitement cet état de fait
dans une autre glose:

Je suis d’avis que ¢’est vrai, mais I'autre est d’avis que ¢a ne I’est pas. Ce que
'autre tient pour vrai, je le réfute aussi. Ce faisant, rien n’est fixé et, de ce qui

n’est pas ﬁXé, émergent mes penchants et mes inclinations, autant quc ccux

des autres.
FLLARMIEDAIE 2R, F&IEZ, ke, REWH, HIEHRZIHE
{010

En amplifiant cette logique, Guo Xiang affirmera qu’il n’est jamais pos-
sible de pleinement saisir la nature d’un étre qui se donne comme différent
de nous, comme il ne nous sera pas non plus possible de savoir ce que cet étre
sait exactement comme il le sait. En d’autres termes, tant sur le plan axiolo-
gique que sur le plan épistémologique, il y aura toujours un point au-dela
duquel la communication ne sera plus possible, et ce en vertu de I’indivi-
dualité et du strict positionnement en soi-méme de chaque chose. Cet état
de fait résulte de I'«ainséité » (% ) de toutes choses, ainsi que du fait que
tous les étres sont également d’eux-mémes-ainsi (H#% ). Pour le dire autre-
ment, en raison du fait que les étres qui peuplent le monde sont également
«ainsi», tous autant les uns que les autres, il ne sera pas possible de dépar-
tager une fois pour toutes entre I'un et I'autre, entre ceci et cela. Guo Xiang
prend donc le titre du second chapitre du Zhuangzi avec la plus extréme
rigueur: dans sa perspective, les étres sont tous équivalents, également et
indistinctement a#zsi, et il n’y a rien qui puisse légitimement établir la préé-
minence d’une chose sur une autre, d’un point de vue sur un autre.

10. ZZJS, 71.
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Cette équivalence axiologique et épistémologique repose sur I'ontoge-
nese originale que développe Guo Xiang 4 'occasion du commentaire d’une
réplique, somme toute relativement courte, mise par Zhuangzi dans la
bouche de Ziqi ¥, le répondant du premier apologue du second chapitre.
Interrogé au sujet de ce qu’il appelle les fltites célestes (K##), Ziqi répond:

Elles soufflent de dix mille manieres, mais font que tout est soi-méme, que,
tous, ils se regoivent eux-mémes. Q{l donc est celui qui les anime?

RWCE AN, MR H O, BRI A, R

Cette courte déclaration donne lieu 4 une longue exégese dans laquelle,
comme nous allons le voir, Guo Xiang tente de répondre 4 la question posée
dans le texte: qui donc est celui qui anime les étres? En préambule 4 la lec-
ture de cette longue glose, il convient de mentionner le réle charniére qu’oc-
cupe 'exégese de ce passage dans I’économie globale du Commentaire au
Zhuangzi. C’est, a notre sens, sur ce passage que Guo Xiang va s’appuyer
pour introduire plusieurs notions-clés de son ontologie. Lisons dans son
intégralité le commentaire de cette courte phrase:

Voila donc ce que sont les fliites célestes. Compte tenu de ce que sont les
fliites célestes, comment encore considérer que, distinctement, il y ait
quelque chose de plus? Voila ce qu’est la succession des multiples creux et
des flates [dont parle Zhuangzi]: connectés a tout ce qui possede la vie, ils se
rassemblent et, ensemble, forment un ciel. Puisque Iil-n’y-a-pas n’est en rien
présent, il ne peut faire naitre I'il-y-a. L’il-y-a, n’ayant pas été engendré, com-
ment pourrait-il engendrer? Dans ce cas, celui qui engendre les engendrés,
qui est-ce donc?

Solitaire et né de soi-méme, voila tout. N¢ de soi-méme, ce n’est pas moi
qui les engendre. Puisque je suis incapable de faire naitre les choses, tout
autant les choses sont incapables de me faire naitre et, dés lors, je suis de moi-
méme-ainsi. C’est par moi-méme que je suis ainsi. ] ‘appelle ¢a le naturel. Le
naturel étant ce qui n’est pas fabriqué, Zhuangzi utilise «ciel» pour en par-
ler. C’est par ce mot, «ciel», qu’il explique son de-soi-méme-ainsi. N’est-ce
pas 1a ce que on appelle la merveilleuse immensité?

Mais d’autres pourraient dire que les flites célestes assignent les choses
ales suivre. Or, le ciel ne pouvant précisément pas exister par soi-méme,

a plus forte raison comment y aurait-il une chose qui puisse le faire? Par

11. ZZJS, LEVI 2010, 20; WATSON 19638, 37.
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conséquent, «ciel» est un nom générique pour les dix mille étres. Rien ne
convient a faire le ciel. Qui donc sera celui qui conduit les choses? Les choses
s’engendrent chacune elles-mémes et il n’y a rien d’ots elles proviennent.
C’est cela la voie du ciel.

IR R RS, SEA— ke BRI B, PR 8 &
M3t —RKHo MEEiEsR, MIAGAR, A2RE, JUNRER & IRAINA A
AlESk? BRIME R BAH, AW, KA, WrAmed:fk, Al
FKEKRZR HOMAK, HIFEZ KKk RIAH, A, MUIIREZ. URFZ,
AT AR, SRRk ECE FH R S Mt . TR BARE
. DUREE R, TR, WA, AR, REE T s H A
AT, HREW 2

A la lecture de ce passage, il est clair que 'ontogenése, telle que la pense
Guo Xiang, tend a refuser toute forme de causalité extérieure aux étres.
Dans sa tentative de répondre 4 la question «qu’est-ce qui anime les
étres?», Guo Xiang va s’appuyer sur la notion de «flates célestes» (K##),
tout en essayant de montrer que, par I'usage de cette expression, Zhuangzi
n’entend rien qui puisse évoquer un créateur extérieur, une chose «en
plus», ou une «cause séparée» qui viendrait s’ajouter aux étres'. Cette
logique, Guo Xiang va s’y tenir avec une extréme rigueur, a tel point que,
comme nous allons le voir, les différentes hypotheses envisagées par Guo
Xiang semblent se court-circuiter les unes les autres dans un jeu dont les
rouages s averent parfois surprenants.

Quelles sont ces différentes hypotheses examinées par notre commenta-

12.22J8, 57. Pour une autre traduction de ce commentaire, voir ZIPORYN 2009, 139.

13. Dans ce passage du Zhuangzi, la notion de fliites célestes est un avatar de ce que I’on
pourrait appeler la «musicalité cosmique» ou la «musique cosmologique ». En plusieurs
endroits, Zhuangzi compare ['ordre cosmique & une musicalité qui n’est pas seulement le produit
de ’harmonie de toutes choses, mais aussi ce qui, traversant ’ensemble de la réalité, permet &
cette harmonie de se manifester. L'image la plus fameuse employée par Zhuangzi est celle du
vent qui, invisible, s’engouffre dans les grottes et les cavernes et file entre les arbres des foréts,
produisant ainsi les sons de la nature. Zhuangzi appelle cela les «fltes terrestres» (M), qu’il
dit étre perceptibles par I’oreille. Par analogie, la musique des fliites célestes, imperceptible &
I’ouie, devrait étre saisic comme une musique englobante, produit d’un cosmos comparé  un
orchestre en méme temps que «raison» présidant au rassemblement du cosmos-orchestre. Pour
des exemples de cette musicalité cosmique, voir notamment le début du chapitre 11, zJs, 53 et
56; ainsi que le texte qui ouvre le chapitre X1V, ZZJs, 541, et plus loin dans ce méme chapitre:
22J$, 551-60; pour la traduction de ces différents passages, voir respectivement LEVI 2010, 19—
20, 115 €t 117-19.
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teur? A partir du texte cité, nous pensons pouvoir isoler deux alternatives,
chacune subdivisée en deux hypothéses. La premicre de ces alternatives est
le couple notionnel classique de la pensée chinoise, celui du £ et du #E, de
I'il-y-a et de I’il-n’y-a-pas, pour reprendre la traduction qu’Anne Cheng fait
de ces deux notions'*.

Au sein de cette premiére alternative, la premiere hypothése représente
la voie généralement empruntée par les penseurs de I’école du mystere, qui
font du #, I'indifférencié ou I’il-n’y-a-pas, la racine de toutes choses. C’est
la la premicre these que va invalider Guo Xiang. Resituons le contexte:
depuis Wang Bi £iffj (226-249) et He Yan {1 (195-249), la grande majo-
rité des tenants de I’école mystere tiennent I’il-n’y-a-pas pour la racine de
toutes choses. Le texte suivant, extrait de la biographie de Wang Yan £47
(256-311), également adepte de I’école du mystere, illustre bien la position
fondamentale de cette option spéculative:

Durant la période Zhengshi des Wei (240-249), He Yan, Wang Bi et les
autres maitres fondateurs suivirent les enseignements de Laozi et Zhuangzi,
proclamant par leurs discours que «Le ciel et la terre, les dix mille étres, tous
trouvent leur racine dans I'il-n’y-a-pas. L’il-n’y-a-pas est ce qui amorce toutes
choses et accomplit toute ceuvre, il est ce qui ne peut pas ne pasy avoir ».
Bikaah, e, FmEEHR CE) G, bl [ RIE &2 K
HEALE, WIS, AR ENS],

On voit bien le caractére paradoxal d’une telle affirmation, affirmation
qui, comme nous I’annoncions, ne satisfait pas Guo Xiang. De son point
de vue, I'il-n’y-a-pas est un terme purement négatif, dont la seule et unique
fonction est la négation et auquel ne peut donc étre accordé aucune puis-
sance générative. Comme on le voit a la lecture du passage suivant, I'inter-

prétation que fait Guo Xiang du caractere f est sans équivoque:

Ce que Zhuangzi et Laozi désignent & maintes reprises par «il-n’y-a-pas>,
qu’est-ce donc? Cela veut dire qu’il n’y a pas de chose qui fasse naitre les
choses et que les choses naissent d’elles-mémes. Voila tout.

KA 2 DR AR (1% ? AR T iy B A o6

14. CHENG 1997.
15. Jinshu, juan 43, «Leizhuan» 13, 1235-9.
16.27)S, 421.
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Voila donc exclue la premiere possibilité: «Puisque I’il-n’y-a-pas n’est en
rien présent, il ne peut faire naitre l'il-y-a» (MBS, HIAHEAAT). Clest
donc sans équivoque que notre auteur prend le contre-pied de Wang Bi, He
Yan et des autres penseurs qui font de I'il-n’y-a-pas la racine de Iil-y-a.

La seconde hypothese, celle qui fait du £, I’il-y-a, la racine de toutes
choses, n’apparait pas davantage satisfaisante aux yeux de Guo Xiang: «L’il-
y-a n’ayant pas été engendré, comment donc serait-il en mesure d’engendrer
ason tour?» (A ZAKHE, XAHREAAE), écrit-il. Cest cette fois a Pei Wei
Ziifl (d.e. 267-300), le plus fameux représentant de «ceux qui prisent I'il-
y-a» et auteur d’un essai intitulé De I"éminence de il-y-a (536 7), que
s’oppose Guo Xiang. Anticipons quelque peu sur le mouvement du texte
de Guo Xiang et posons-nous la question de savoir quelle différence y a-t-il
entre la position de Pei Wei et celle de Guo Xiang? Faire de I'il-y-a la source
de chaque chose ne revient-il pas au méme que faire de chaque chose une
entité spontanément générée? Le texte de Pei Wei semble bien incliner dans
cette direction'”:

En ce qui concerne le supréme il-n’y-a-pas, il ne peut engendrer par aucun
moyen. Ce qui donc initie 'engendrement, c’est le fait de s’engendrer soi-
méme. Engendrées de soi-méme, il faut que toutes choses se fondent en I'il-
y-a. Sil’il-y-a venait  étre abandonné, alors la production des dix mille étres
s’en trouverait ruinée.

REME, WPEeA, undt®, BAW. BAMLEEA, HIERMARFZS

Il faut étre ici attentif 4 la derniere phrase. Si Pei Wei refuse a I'il-n’y-a-
pas la prérogative de la productivité, cette prérogative est transférée a I’il-
y-a. Ce dernier endosse donc le role d’instance fondatrice, comme un fond
sur lequel s’enracine (#%) 'autogénération des choses. Nous pouvons donc
deviner en quoi cette solution ne peut satisfaire Guo Xiang qui, des le début
de la glose, refusait tout recours a une instance fondatrice autre que les étres
eux-mémes. Du point de vue de Guo Xiang, il ne peut y avoir aucun fond
autre que les étres, ceux-ci étant leur propre fond, et ce de maniére auto-
référentielle.

17. Pour notre traduction du passage suivant, nous utilisons I’ édition annotée du texte de
Mou 1988, 362—70.
18. Ibid. p. 367.
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Autant I'il-y-a que I’il-n’y-a-pas sont ainsi relayés au rang de notions
inopérantes, insuffisantes pour garantir '’émergence des choses. Ce qu’il y
a d’¢étonnant sur ce point, c’est que la logique suivie avec tant d’opinidtreté
par Guo Xiang semble supposer valides en eux-mémes les concepts phares
de la métaphysique héritée, notamment, du chapitre XL du Laozi %", qui
affirme que:

Les dix milles écres sous le ciel émergent de I'il-y-a, I’il-y-a émerge de I'il-n’y-
a-pas.

RTEWETA, AAFE0

Dans la perspective de Guo Xiang, il ne s’agit pas tant de rejeter ces
trois instances que sont les choses (#4), 'il-y-a (A you) et I'il-n’y-a-pas
(8 wu). Ce qu’il s’agit de refuser, c’est la relation d’engendrement, fondée
dans I’il-n’y-a-pas, qui unit ces trois instances. Dans la mesure ou une telle
relation est supprimée, comment I’il-y-a, étant donné qu’il n’y a rien qui le
fasse étre, pourrait-il étre? Consécutivement, puisque I’il-n’y-a-pas est ino-
pérant et que, de surcroit, I’il-y-a n’a pas été engendré par lui, I’il-y-a est,
au méme titre, inopérant et ne peut engendrer. Les notions d’Il-n’y-a-pas
et d’il-y-a sont comme vidées de leur opérativité, sans néanmoins étre éva-
cuées du vocabulaire dont se sert Guo Xiang. En d’autres termes, Guo Xiang
conserve les mots, mais refuse que leur usage ne renvoie a des entités efh-

caces entre lesquelles s’¢établit une relation d’engendrement®’.

19. Le Laozi, également connu sur le titre Classique de la Voie et de la Vertu (BAEAS
Daodejing) est probablement le texte le plus fameux de la pensée taoiste. L'ouvrage, constitué
de 81 aphorismes écrits dans un style d’une extréme concision, est attribué 3 un personnage
(probablement légendaire) du nom de Laozi, le « Vieux maitre». Selon lalégende, ce personnage
aurait été un contemporain de Confucius et aurait, de ce fait, vécu entre le vI® et le v* siecle
AEC. Louvrage auquel il aura donné son nom est traditionnellement considéré comme /e texte
fondateur du taoisme. Sur le texte et le personnage, voir CHENG 1997, 188—90.

20. Laozi XL.

21. Il nous semble que c’est 13 un exemple, parmi d’autres, d’une forme de nominalisme de
la part de Guo Xiang envers certaines des notions dont il hérite. Comme c’est le cas pour la
notion de «ciel» (K) telle que Guo Xiang la qualifie dans le passage qui nous occupe, il est
clair que, pour lui, wu et you ne sont rien de plus que des noms. La glose du onzi¢me chapitre
du Zhuangzi, 765, que nous avons citée précédemment, est déterminante pour comprendre le
traitement accordé par Guo Xiang 4 la notion de wx. Relisons-la: « Ce que Zhuangzi et Laozi
désignent & maintes reprises par «il-n’y-a-pas», qu’est-ce donc? Cela veut dire qu’il n’y a pas de
chose qui fasse naitre les choses et que les choses naissent d’elles-mémes. Voila tout». (KFi#
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A ce stade de la lecture de la glose de I'expression «fliites célestes», la
question de savoir ce qui fait proliférer les choses demeure pleine et entiére.
C’est ici que Guo Xiang va introduire ce qui se révélera étre la clé de volite
de sa pensée: apres avoir écarté les voies de Iil-y-a et I’il-n’y-a-pas, seule reste
la solution de la spontanéité, selon laquelle les choses sont proclamées seules
responsables de leur venue a I'étre et de leurs transformations. Se démarquant
des solutions traditionnelles de la métaphysique de son temps, Guo Xiang va
montrer, 2 I’aide d’un second couple notionnel, celui du moi (F wo) et des
autres (c’est-a-dire, dans ce contexte, de toutes les choses «extérieures» au
moi, résumées par le caractere 1), comment chacun de ces deux péles ne
dépend absolument pas de I'autre. La seconde alternative consiste donc a
demander, d’une part, sile moi est apte a produire les choses et, d’autre part,
si ce ne sont pas plutdt les choses qui seraient aptes a produire le moi.

Guo Xiang invalide trés rapidement les deux hypotheses qui constituent
cette seconde alternative: le moi ne peut produire les choses. Le refus de
cette these est rendu possible par le fait que, n’étant ni produite par I'il-
n’y-a-pas ni par ’il-y-a, les choses sont solitairement nées d’elles-mémes
(BARTMBEEH). De maniére presque tautologique, si elles sont nées d’elles-
mémes, les choses ne peuvent émerger d’autre chose qu’elles-mémes, a
savoir, dans ce cas, le moi. Réciproquement et pour les mémes raisons, le moi
ne peut étre né d’autre chose que lui-méme, a savoir les choses.

A ce stade, la logique selon laquelle les multiples voies de réponse s’inva-
lident les unes les autres nous semble d’une grande fidélité 4 la logique de
Zhuangzi, qui consiste justement a multiplier les questions, les hypothéses et
les alternatives, sans que ne soit ensuite proposée une solution®. Néanmoins,

ZPTLAB AR, ke B H MM B A5 ; zz)s, 421). La question posée par Guo Xiang
dans sa glose porte en priorité sur 'usage du mot fft. Pour le dire autrement, la question est
«pourquoi ce mot est-il utilisé?», plutdt que «gu est-ce que ce mot désigne? ».

22. Le texte quasi poétique qui inaugure le quatorzieme chapitre du Zhuangzi est un superbe
exemple de cette logique: «Le Ciel tourne; le Terre repose; soleil et lune alternent; qui donc
les contréle, qui donc les régule? Quel est cet étre immobile et sans affaires qui guide la marche
de ’'univers? Ou bien tout se meut-il selon un mécanisme nécessaire; tournant et tournant
sans pouvoir s’arréter? Les nuages se dissolvent en pluie; la pluie s’évapore en nuages. Mais qui
donc dispense cette manne? Quel est cet étre qui se tient immobile et sans affaires et dans un
débordement de joie provoque tout cela? Les vents se forment dans les régions du nord, soufflent
un coup a l’ouest, un coup 4 lest; et s"¢élévent en tournoyant. Qui donc les suscite en inspirant,
en expirant? Quel est cet étre immobile qui sans rien faire déchaine ce mouvement? Oserais-je
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Guo Xiang ne va pas en rester 13, refusant de ne pas poursuivre I'enquéte et
de laisser la question en suspens. Si aucune instance n’est apte a en produire
une autre, que reste-t-il sinon 'autocréation et la spontanéité? C’est le parti
que choisit Guo Xiang: les choses, au méme titre que le moi, sont autogé-
nérées et le caractere K de l'expression Ki## n’est qu’un nom pour désigner
cet état de fait. Le ciel et ses productions ne sont donc rien de plus que I'infi-
nie diversité des choses elles-mémes: «Le ciel est un nom générique des dix
mille étres (MR, B2 #E4W) », écrit Guo Xiang, ¢’est-3-dire que cela
n’est rien de plus que la collection de toutes les choses.

Lalogique suivie par Guo Xiang consiste donc a fermer le cercle en rabat-
tant sur elles-mémes les notions fondamentales de la pensée de son époque:
le wu n’est que wu; le you n’est que you; le wo n’est que wo; les choses ne
sont rien d’autre qu’elles-mémes. Impossible, des lors, que 'une émerge de
Iautre. La seule qualification adéquate de leur «étre-ainsi» (#%) est le pro-
nom réflexif H zi. Dans ces conditions, comment garantir la composition
d’un monde? Comment concevoir les étres autrement que repliés sur eux-
mémes, coupés les uns des autres, autosuffisants et, par la méme occasion,
dispersés? En d’autres termes, pouvons-nous trouver, dans la pensée de Guo
Xiang, autre chose qu’un univers atomisé? Ceci nous améne a notre second
point, la question de 'univocité du monde.

UNITE ET UNIVOCITE DU MONDE?

Pour les penseurs de I’école du mystere, la cohérence de la réalité
aura été une question d’une grande importance, comme en atteste le texte de
Wang Bi ci-apres:

Le multiple ne saurait étre gouverné par le multiple; celui qui gouverne le
multiple, c’est le Supréme-Solitaire. Le mouvant ne saurait régir le mouvant;
celui qui régit les mouvements du monde, c’est celui qui tient 41" Un. Ainsi,
ce qui permet au multiple de se maintenir dans sa cohésion, c’est qu’il y a

un maitre qui en réalise 'unité. Ce qui permet au mouvant de se maintenir

en demander la cause?» (RIEEF? #hHJEF-? H HHFRETF? HERZ ? A » IUE &
HFHEMAT R ? BEH GBI AGO ? BB HE AR LR ? BB AW F P WA ET?
P fti 2 P P IR LT D 2 P RO AL )7, — P — 3R, A LAATE, SRR P A T 4 )

& ? B2 Trad. LEVI 2010, 115, légérement modifiée. Texte original: 2zJs, s41).
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dans le dynamisme, c’est que sa source est nécessairement unique. Nul écre

ne saurait étre aberrant, chacun proc¢de nécessairement d’un principe. Pour
les rassembler, les étres ont un ancétre commun; pour les réunir, ils ont une
origine commune. Ainsi sont-ils divers mais non désordonnés, multiples mais
non confus.

SORHRIRS, R, BEE M REIARERIE), #IRK T ZEE, Hk—E W,
TS T DA B AT A, FE— W, Bh DS iaE 2, SR Al
R, IR, AR, §2ATT, MEMAEL, MImAR.2

En refusant de couronner le réel d’une source et d’un principe unique,
n’est-ce pas aussi la possibilité méme d’introduire une cohérence dans la
texture de la réalité que refuse Guo Xiang? La réponse apportée par Guo
Xiang 4 cette question, ainsi qu’a celles soulevées a I’issue de notre précé-
dente section, est toutefois plus nuancée qu’il n’y parait. Reprenons les posi-
tions centrales de notre auteur: comme nous I’avons longuement démontré,
Guo Xiang n’admet pas de hiérarchie ou de différenciation quant 4 la teneur
ontologique des choses. Cela signifie que, si toutes les choses sont spontané-
ment ce qu’elles sont, qu’elles émergent d’elles-mémes-ainsi, cette autogéné-
ration est une et commune a toutes choses. Sur cette base, Isabelle Robinet
a pu présenter la pensée de Guo Xiang comme tendant vers un « monisme
absolu», dans la mesure ot 'autogénération, qui est identité 2 soi, est iden-
tique en tous*:. Isabelle Robinet a ainsi montré comment, dans la perspective
de Guo Xiang, les étres trouvent leur accomplissement dans la coincidence
(% ou 1#) avec leurs propres limites, ¢’est-a-dire dans [’acceptation pleine
et entiére de leur «lot>» (47)*. A considérer les choses de la sorte, nous crai-
gnons de devoir répondre par la négative a la question que nous posions il y
aun instant: 'univers de Guo Xiang court bel et bien le risque de n’étre rien
de plus qu’une collection disparate d’étres, un monde fragmenté a I'extréme
et dépourvu de principe d’unification. Une autre voie semble néanmoins
se dessiner si 'on prend en considération une série d’éléments qui, ¢a et la

23. Wang Bi, «Remarques générales sur le Livre des mutations» (A S5 Zhouyi luéli).
Nous citons la traduction réalisée par CHENG 1997, 329. Le texte chinois est donné d’apres
I’édition des ceuvres complétes de Wang Bi éditées et annotées par Liu Yulie.

24.ROBINET 1987, 79-80.

25. Ibid., 82. Voir également Ziporyn: «Ziran is for Guo, we will find, a word predicated
of all things, signifying their spontaneous becoming, which is not motivated by teleological
intention to attain an extrinsic goal» (ZIPORYN 2003, 19).
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dans le Commentaire au Zhuangzi, semblent aller dans le sens de I’affirma-
tion d’une cohésion des choses au sein d’un «grand tout, cohésion qui ne
fait pas pour autant perdre de vue I’ainséité et l'autarcie fondamentale de
chaque chose.

Il demeure toutefois évident que la tendance a la dispersion est on ne peut
plus prégnante dans le Commentaire. L’exégeése du premier chapitre du 78
i i, « Voyage sans contrainte» ou « Randonnée extatique» (selon I’heu-
reuse traduction de Jean Levy) est tres clair sur ce point. Guo Xiangy met
en exergue, a de nombreuses reprises, I’ idée selon laquelle ¢’est chague chose,
individuellement, qui se donne A soi-méme sa nature. A ce sujet, la glose sui-
vante est catégorique:

Du cuisinier et de celui qui prononce les oraisons, chacun se contente de ses
fonctions. Oiscaux, quadrupedes, et chacun des dix mille étres se satisfait de
ce qu’il regoit. L’empereur Yao et Xuyou, chacun gére calmement ce 4 quoi il
est confronté. C'est la la plus haute réalité sous le ciel.

JE NP, & ZHFTE]. SELEY, RN, TSR, AT, 1T
REZEEMW

L’usage répété du caractere 75, «chaque», «chacun», «particulier»,
souligne avec force cette distinction qui isole chaque chose des autres. Cette
distinction est, affirme Guo Xiang, «ce qu’il y a de plus tangible », «de plus
réel» (FEEzhishi) sous le ciel. Autrement dit, la plus ferme réalité d’un
étre, c’est d’étre ce qu’il est et de faire ce qu’il fait, indépendamment des
autres étres.

En revanche, plusieurs gloses du second chapitre semblent chercher
réduire cette dispersion. Dans ses commentaires du premier chapitre, Guo
Xiang avait déja esquissé I’idée selon laquelle les étres «sont uns dans leur
absence d’entrave» (3% —)?, comprenons «dans la liberté qu’ils ont,
chacun, de se donner leur étre». Et ceci vaut pour absolument toutes choses,
peu importe leurs particularités et leurs différences:

26.22Js, 30. Je souligne.

27. La premiére occurrence de cette affirmation se trouve dans la glose du titre du premier
chapitre du Zhuangzi: 2zjs, 1. Si ce titre ouvre le Zhuangzi, cette glose est également’ouverture
du Commentaire de Guo. La seconde clot la glose que nous avons citée il y a un instant. Guo

Xiang écrit: «Ainsi, bien que les conduites de Yao et de Xu différent, ils sont uns dans leur
absence d’entrave» WZEFFZATHESR, N HEE— (2275, 30).
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Siles choses, petites ou grandes, donnent a leur guise libre cours 4 leur faite,
alors les principes des profits et des pertes s’égalisent. Si elles occupent leur
place, alors les choses seront toutes libres comme 'air.

FAK W, R FAR, QIRIE 2B, AT, R &5 &, =

A la fin du commentaire au second chapitre, Guo Xiang fait un pas de
plus. Dans une glose particuli¢rement longue et extrémement riche, il
écrit:

Il s’ensuit que, en tous sens, tous jaillissent, sans pourtant connaitre ce par quoi
ils naissent. Tous semblablement ignorent ce par quoi ils obtiennent ce qu’ils
obtiennent.

e DEE RN LU, WS ARm AT IS 2

Si ’autogenese concerne bien toutes les choses et, de surcroit, les
concerne toutes 4 égalité, il demeure que toutes sont dans la méme igno-
rance des causes de cette génération spontanée. La raison, le ce-par-quoi
(FTLL suoyi) tous les étres acquitrent spontanément leur étre demeure pour
eux inconnue. Les étres ont ainsi tous ceci en commun d’étre d’eux-mémes
et par eux-mémes ce qu’ils sont, sans néanmoins étre en mesure de cerner,
au fond d’eux-mémes, la raison de cette spontanéité. Dispersés et centrés sur
cux-mémes, les étres ont cependant tous quelque chose en commun, sans
pour autant étre en mesure de cerner ce quelque chose.

C’est donc au sens d’une généralisation de Iautogénération spontanée
qu’il est possible de parler d’univocité du monde chez Guo Xiang. Dans
la longue glose dont nous venons de citer un extrait, Guo Xiang parle
d’ «interdépendance» des autres et de moi (1%FAH ), ainsi que de «coin-

28. 27Js, 47. Le caractére % peut, 2 mon sens, étre lu comme # qui, comme verbe, peut
signifier «courir», «galoper», «s’échapper», ainsi que «jouir du calme» et, par extension
«décontracter», «ne pas étre contraint». Le caractéreji 1 mérite également que 'on s’y
attarde: dans son sens premier de « poutre faitiére», «faite», ce caractere en vient & désigner
«le point le plus haut», «le plus haut degré», en un mot le «sommet». Le sommet, c’est
aussi ce au-dela de quoi il n’est plus possible daller, c’est-3-dire aussi une «limite». C’est en ce
dernier sens qu’I. Robinet comprend ji tel que Guo Xiangl'utilise.

29.27JS, 12.4. Il faut ici noter une variante de caractére: I’édition de Guo Qingfan donne
25, 1a ot Iédition du MUE 4 # (Bibliothéque compléte en quatre sections) donne #7%, #
renvoyant 4 I’idée d’une végétation «luxuriante», «touffue» et «exubérante». Comme
verbe, il signifie «pousser», «croitre», « proliférer» Cette seconde version nous semble plus

cohérente et nous ["adoptons donc.
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cidence mystérieuse » (%4)*. Au fond des choses, il demeure quelque
chose d’inexplicable qui est a la fois la source de leur autogénération et de
leur coincidence au sein d’#z monde. S’il y a bien dispersion des étres, cette
dispersion s’enracine dans une seule et méme raison, identique pour tous, a
savoir, paradoxalement, chacun des étres eux-mémes (en vertu du fait que
chaque étre est 4 soi son propre principe). Une lecture ontologique de la
pensée de Guo Xiang nous conduit donc a osciller entre, d’une part, une
perspective minimaliste, dans laquelle domine 'ainséité de chaque chose
individuelle et, d’autre part, une perspective englobante au sein de laquelle
la spontanéité fait office de facteur commun par le biais duquel peut étre
pensée 'unicité du monde. Dans 'une comme dans 'autre perspective, la
source de cette spontanéité demeure obscure (), mystéricuse (%). Cette
ignorance de la cause est loin de poser probléme dans la perspective que Guo
Xiang, tout comme les autres penseurs de I'école du mystere, hérite du Laozi
et du Zhuangzi: dans cette perspective, le fondement de la réalité, I'absolu,
est con¢u comme un mystere profond et impénétrable® et doit étre référé
comme tel. On mesure ici toute la distance qu’il y a entre cette perspective
et une conception occidentale classique, d’inspiration aristotélicienne, de la
philosophie comme recherche des principes et des causes de I’étre en tant
qu’étre®.

En forcant le trait, ne pourrions-nous pas dire que, dans la perspective
ouverte par Guo Xiang, le principe de dispersion, qui n’est autre que la rai-
son intrins¢que a chaque chose, est, simultanément, principe de cohésion,
dans la mesure ou les étres sont tous également différents? Tang Junyi &
£ %% a bien percu cette double tendance de la pensée de Guo Xiang. Si le
Commentaire au Zhuangzi déploie une logique basée sur I’horizontalité,

30. Ibid.

31. Parmi les nombreux textes emblématiques de cette conception, on pourra se référer aux
derniers mots du texte inaugural du Laozi: «tous deux [le commencement ct la mere des dix
mille écres] émergent d’'une méme origine, mais portent différents noms. Cette méme origine,
[nous] ’appelons le mystere. Mystére et encore mysteres. Porte des myriades de merveilles»
FRIMMIE Y. FHHZ L. RZ UKo Iy Z[Mo Voir également, au chapitre x11 du Zhuangzi,
la représentation métaphorique de I’absolu comme une « perle sombre» (%) que trois
personnages, allégoriquement nommés Connaissance (1), Perception (#f %K) et Discours (2
#i), sont incapables de retrouver. Pour ce second texte, zzJs, 455 et LEVI 2010, 96, pour une
traduction frangaise.

32. Aristote,Mémph}/:ique A, 1,982b 279, ainsi que I, 1, 10032 31.
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favorable a ce qui différencie et distingue les dix mille étres, écrit-il, «il ne
constate pas d’abord leur dispersion, mais pergoit seulement leur unicité ».
Dans les termes de Guo Xiang, le «chacun» (%) qui distinguait les étres,

peut aussi étre le vecteur de leur articulation et de leur rassemblement.

CONCLUSION: INDIVIDUALITE ET UNIVOCITE,
UNE TENSION FECONDE?

Ce que nous avons appelé ' «ontologie » de Guo Xiang s’est ainsi
révélé reposer sur deux centres de gravité: d’une part, Guo Xiang, en vertu
de son refus de faire émerger les étres a partir d’une entité séparée, qui serait
comme surajoutée aux étres, met en avant [’absolue singularité et le pouvoir
auto-générateur de chaque chose. D’autre part, quant 4 la question de savoir
si 'univers de Guo Xiang est autre chose quune collection disparate d’étres,
chacun replié¢ sur lui-méme, il semble nécessaire de faire preuve de prudence.
Le Commentaire au Zhuangzi parait, en effet, traversé par une tendance
de fond a partir de laquelle il est possible de mettre I'accent sur 'unité et
la cohérence du monde. Ce n’est toutefois pas par la réintroduction d’une
strate supérieure de réalité que cette unité est garantie, mais bien plutédt par
ce que Guo Xiang n’a de cesse de proclamer, a savoir I’absolue individualité
des étres. Pour le dire autrement, les étres étant zous également eux-mémes,
ils sont aussi tous également uns. C’est ce que suggere la formule 38 7E—.
C’est donc de tous les étres que 'on pourra dire qu’ils sont, rous de la méme
maniére, par eux-mémes ce qu’ils sont.

La pensée de Guo Xiang apparait ainsi traversée par une tension interne
entre ces deux centres de gravité. Si, de prime abord, la tendance dominante
du Commenaire au Zhuangzi est bien la spontanéité, le de-soi-méme-ainsi
(EI#R) sans cesse réaffirmé par Guo Xiang, la «coincidence mystéricuse »
(), certes, plus discrete, occupe également une place de choix. L’articula-
tion de ces deux tendances nous apparait donc étre une étape indispensable
dans 'exploration de la pensée de Guo Xiang. De nombreuses questions
posées par 'ontologie (mais également par I’éthique) que 'on peut déce-
ler dans le Commentaire au Zhuangzi pourraient trouver la des amorces de
problématisation. C’est également par ce biais, nous semble-t-il, qu’il faudra

33, <M LLRIBE R T 2 Bk 3 AT B T3, TASPLELY, MEPLILET >, TANG 1985, 116.
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chercher 4 contextualiser la pensée de Guo Xiang dans son époque. Un trait
commun des penseurs de I’école du mystére aura été, comme nous Iavons vu
au travers du texte de Wang Bi, de chercher a rendre compte de la cohérence
de la réalité. La tendance de fond que nous avons décelée dans le Commen-
taire au Zhuangzi semble attester du fait que Guo Xiang ne fait pas I’écono-
mie de ces questions.
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