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Introduction : genese des problématiques

A rose by any other name
would smell as sweet
— W. Shakespeare —

1.

« Suis ta propre question », me dit un jour I’un de mes mentors. Tout
commenca ainsi avec une question, rudimentaire et superficielle, que je me
posais et qui me hantait, dans un coin de laboratoire de chimie ou je
coOtoyais mes camarades dont la majorité était chrétiens, protestants pour la
plupart : comment les gens vivent-ils en méme temps, arrangent-ils, leurs
différentes visions du monde, religieuse et scientifique ? Certes, une
question qui peut paraitre tout a fait naive. Mais j’ignorais alors qu’elle me
servirait, une trentaine d’années plus tard, d’ouverture a mon dossier de
synthése pour une candidature a I’habilitation a diriger des recherches.
Aujourd’hui mon interrogation porte sur de tels questionnements eux-
mémes, de telles facons d’envisager le monde humain, de le diviser en
catégorie et de le nommer.

Plus impliqué que sceptique dans les deux principaux mouvements
d’¢étudiants des années quatre-vingt en Corée du Sud, dont ’un appelait ses
« classiques » (kojon 1) les ceuvres de Marx et d’Engels, et ’autre, les
ouvrages fondamentaux des « Trois enseignements » de 1’Asie orientale, je
me suis réorienté vers les sciences humaines et sociales. Ensuite, j’ai erré
entre 1’histoire des religions et celle des sciences et techniques. Finalement
j’ai jeté ’ancre sur la cote d’une Chine ancienne ou j’ai trouvé une source
qui me permettrait de nourrir ma curiosité initiale.

Cette introduction a pour objectif de présenter la genése et
I’enchainement des problématiques de mes recherches, dans leur succession
chronologique, de maniere a donner une vue d’ensemble de mes travaux.
Elle rend compte de leur pertinence et de leur cohérence. Chaque



problématique suivie et chaque étude qui en découle sont référencées en
notes de bas de page avec la liste de mes travaux correspondants, dont la
numérotation suit celle de la bibliographie.

2.
A Dorigine de mon parcours scientifique, une approche
interdisciplinaire — [’histoire des religions et I’histoire des sciences et

techniques — m’a incité a choisir un sujet de recherche portant sur une des
premieres formes d’alchimie opératoire de la Chine ancienne, ayant laissé
des traces notables dans les techniques traditionnelles comme la médecine et
méme dans le taoisme de 1’époque contemporaine. Pour traiter un tel sujet,
j’al d’abord consacré mes efforts a perfectionner ma connaissance du
chinois classique, ainsi que celles relatives a I’ensemble de culture chinoise
de la période allant du IV® siécle avant notre ére au IV® siécle de notre ére'.
Jusqu’en 2000, mes recherches ont consist¢ a comprendre et a
expliquer la tradition dite du waidan #+J} ou « alchimie extérieure » par
I’étude de tous ses éléments constitutifs : identité socioculturelle, vision du
monde, notion, symbolisme, mythe, 1égende, exemple historique, acte rituel,
ingrédient, ustensile, procédé, modele de conception, etc. La tradition du
waidan avait en effet besoin d’étre éclaircie et appréhendée par une
approche synthétique. Auparavant, les explications produites respectivement
a son sujet par I’histoire des religions et par I’histoire des sciences et des
techniques se révélaient trop compartimentées et partielles. Ces recherches
ont fait I’objet d’une thése de doctorat soutenue 4 la fin de I’année 20007,

3.

Dans la continuité¢ de la thése, j’ai poursuivi ’analyse des textes
incorporés au Canon taoiste et attribués a un certain Hugangzi JIHlf- dont
I’histoire reste floue. Ceux-ci n’avaient en effet jamais fait ’objet d’une
¢tude approfondie alors qu’ils me paraissaient constituer une importante
phase de transition vers I’alchimie « intérieure » naissante. Cependant, je
dus renoncer a m’investir autant que je le prévoyais dans ce projet d’apres

"Cela m’a permis de contribuer a deux ouvrages collectifs : un dictionnaire de la langue
chinoise [E1] et une encyclopédie du taoisme [E2].

? Pour ma thése de doctorat, voir [A1] dans la liste de mes travaux établie a la fin de ce
dossier. Dans son développement, j’ai pu publier des articles [B1], [B2], [B3] et [B6] et
faire quelques communications [C1], [C2] et [C9].



thése, consécutivement a ma nomination a un poste de maitre de
conférences a ’INaLCO en septembre 2001 dans la section de coréen pour
y enseigner |’histoire de la Corée.

Depuis, mes activités d’enseignant-chercheur a la section Corée de
I’Institut m’ont conduit a élargir le champ de mes recherches a la Corée
classique. Je me suis tout d’abord intéressé¢ au taoisme, en particulier a
I’alchimie taoiste, et a sa place dans I’histoire intellectuelle et culturelle de
la Corée®. Aprés trois ans de réflexion, de tdtonnements et de préparation,
j’al intégré en 2004 le Laboratoire d’Etude sur la Corée (LEC), Unité¢ Mixte
de Recherche 8033 du CNRS a laquelle étaient rattachés I’EHESS,
I’Université Paris 7 et ’EFEQO.

4.

En 2005, un fait nouveau important pour moi a ¢ét¢ survenu. Une
mission effectuée en Corée du Sud en mai 2005 avec deux collegues —
Anne Cheng de I’'INaLCO (actuellement en fonction au College de France)
et Joél Thoraval de PTEHESS — m’a fait redécouvrir un phénomene qui m’a
fortement interpellé. Il s’agissait d’une attitude contrastée vis-a-vis de la
tradition confucéenne dans la société sud-coréenne : d’un coté, la
transmission d’une culture confucéenne chez les intellectuels4, caractérisée
par la résurgence de 1’organisation des centres confucéens dans de grandes
villes et la perpétuation de 1’ancien culte ancestral dans certaine régions ; de
I’autre, I’indifférence voire la négation vigoureuse de cette tradition’. Ce
contraste, révélant a la fois la diversité (ou ’appropriation) des pratiques au
sein de cette culture confucéenne et la relation libre (ou le détachement)
avec cette tradition’, ne date pas d’hier. Il fait écho a I’image négative de la
culture politique confucéenne du Choson (1392-1910), instrumentalisée par
les intellectuels modernistes coréens et par I’historiographie colonialiste
japonaise au début du XX° siécle, ainsi qu’a la campagne d’industrialisation
et de modernisation contre la tradition menée par le gouvernement militaire
autoritaire sud-coréen des années 1960 et 1970. Mais a partir de quand,
précisément, ce contraste — constatable non seulement dans les attitudes et

3 Mes communications [C3], [C5], [C7] et article [B4].

* Voir la partie avec le sous-titre « Un minimlisme confucéen » dans le chapitre II, p. 36.

> Par exemple : Kim Kyong’il 1999.

% Voir la partie avec le sous-titre « Relation interreligicuse au XVIII® siécle » dans le
chapitre IV, p. 63.



les discours mais aussi dans les savoirs et les pratiques liés a la tradition
confucéenne — date-t-il ? Faut-il le faire débuter avec I’établissement des
écoles « réformistes » supplantant les structures de 1’éducation confucéenne
traditionnelle de la fin XIX® ou bien pendant la colonisation japonaise au
début du XX° siécle ? Si, depuis le début de la dynastie des Yi du Choson
jusqu’au XV siécle, il s’agissait d’une « transformation confucéenne de la
Corée »’, on parle d’une « transformation coréenne du confucianisme » a
partir du XVII® siécle. 11 est établi que, depuis le XVII® siécle au moins, le
confucianisme exercait une autorit¢ idéologique et morale sur I’ensemble de
la société coréenne du Choson. Quel que soit I’angle d’approche que 1’on
adopte pour examiner le rapport qui existait entre le confucianisme et la
société du Choson, 1’évolution de ce rapport conditionne incontestablement
non seulement la compréhension que nous avons aujourd’hui de la société
de I’époque, mais également celle que nous nous faisons de la société
contemporaine. A partir de quand constate-t-on une relation « libre » de la
société coréenne avec cette tradition plus que millénaire ? Ne manque-t-il
rien a ce propos dans I’historiographie coréenne contemporaine ? Peut-on
s’en satisfaire ?

Une mutation culturelle a grande échelle a du se produire
progressivement et corrélativement a de grands changements économiques
et sociaux. C’est avec cette réflexion que j’ai défini une nouvelle période a
investiguer dans le cadre de mes recherches : le XVIII® siécle ou, plus
précisément, la seconde moitié du XVIII® et la premiére moitié¢ du XIX®
siecle. A mon avis en effet, c’est au cours de cette période que les
changements économiques, sociaux et culturels — influences exogenes et
évolution interne — commencent a avoir des répercussions réelles et, au
moins observables. Contrairement aux théories expliquant que le systéme
confucéen coréen commence a étre mis en cause a partir du milieu du XIX*
siecle en particulier en raison des contacts sans précédent avec des
puissances étrangeres, je me suis proposé d’étudier en amont la société et la
culture des lettrés du XVIII® s. pour y chercher des indices d’une « crise »®
culturelle de la tradition confucéenne du Choson déja perceptibles, et y
apporter de nouveaux éclaircissements’.

7 Deuchler 1992.
¥ Au sens de « changement ».
% Pour cette mise en question, voir mon article [B7].



J’ai privilégi¢ une approche combinant I’étude des individus avec
celle de leurs activités culturelles, et I’histoire sociale. J’ai abordé en
premier lieu I’ceuvre d’un auteur original et prolifique, Chong Yagyong
TATHE (1762 — 1836), ou Tasan 4x1lI de son nom de pinceau, dont les
ouvrages constituent une source abondante pour étudier la société et la
culture de son époque'’. Puis je me suis consacré a I’étude d’un roi lettré,
Chongjo (r. 1776 — 1800) qui a mené une politique de renforcement de
’autorité royale, de réorganisation de la société de lettrés fonctionnaires et
de restauration de la culture confucéenne''. Au cours de ces travaux, j’ai pu
découvrir des indices susceptibles de mettre en lumicre la diversité
socioculturelle du milieu des lettrés, ce qui m’a conduit au bout du compte a
¢laborer un projet de recherche spécifique.

En effet, j’ai remarqué, au cours de mes recherches et grice aux
¢tudes récentes portant sur les textes de types miscellanées (journaux,
correspondances, récits de voyage, €crits péri-textuels comme préfaces, etc.),
que davantage de groupes lettrés, que ceux qui sont habituellement
identifiés, gagneraient a étre distingués les uns des autres en prenant pour
critére leurs caractéristiques culturelles. J’ai aussi constaté que certaines
pratiques culturelles n’étaient plus la propriété assignée de groupes sociaux
divisés par I’historiographie établie dont leurs contours devenaient des lors
plus instables et flottants'®. Dot mes questions : 1) Peut-on distribuer les
lettrés de la période en groupes plus variés relevant de pratiques culturelles
plus différenciées ? ; 2) que devient la relation entre les différentes
traditions « religieuses » (confucianisme, bouddhisme et taoisme en
particulier) chez les lettrés au moment de la « crise » du XVIII® siécle
caractérisée par 1’affaiblissement de 1’hégémonie culturelle — de 1’idéologie
et de D’autorité morale confucéennes confrontées a de nouvelles donnes
sociales et culturelles ?

' Cela a donné lieu 4 : les articles [D1], [B8] et [B10], les communications [C4], [C8] et
[C10], une organisation du colloque international « Society and Culture in Tasan’s Time
in Korea and East Asia (1762-1836) » en 2009 (voir dans « Responsablités des activités
scientifiques », en Annexe).

"' Voir mon article [B11] et ma communication [C11].

12 Selon Miyajima Hiroshi (dans une intervention 2 AKSE Conference 2009 a Leiden, du
18 au 21 juin 2009) : vers la fin de I’époque Choson, I’Etat a commencé a distribuer au
peuple des song "t (noms de famille) et des kwan H (noms de lieu d’origine
patronymique). Depuis lors, contrairement & ce que certains Coréens veulent croire
méme de nos jours, la détention d’un song-kwan ne renvoie donc plus & une classe
sociale.



Selon Yi T’aejin, un éminent historien coréen, si, au milieu du XIX°®
siecle, la forme du gouvernement revétait les apparences d’un systeéme
confucéen, son fonctionnement réel et son idéologie s’¢éloignaient de 1’esprit
confucéen'. Mes recherches consisteront a vérifier I’hypothése que : 1) le
relachement de 1’idéologie néo-confucéenne dans la société du Choson —
méme dans le milieu des lettrés — apparait dés le milieu du XVIII® siécle ; 2)
que cela s’est traduit par une différenciation culturelle amplifiée au sein du
milieu des lettrés, d’une part, et, d’autre part, par I’effort intense de certains
groupes de lettrés politiquement engagés — a commencer par le monarque —
pour restaurer — ou (ré)inventer — « la tradition correcte »'".

Pour répondre a la premiere question posée précédemment, je
privilégie une analyse portant sur les pratiques lettrées, en ce qu’elles
permettent non seulement d’identifier des groupes différents par une
distinction sociale ou par une obédience, mais aussi d’appréhender d’une
manicre plus cohérente les changements sociaux plus globaux de I’époque.

Le premier domaine de pratiques, que j’aborde, est li¢ a la culture du
livre : lecture, écriture, édition et diffusion. D’ailleurs, les lettrés se
définissaient eux-mémes par la lecture. Cependant, la méthode et I’objectif
de la lecture différent d’un groupe a I’autre : lecture pour la discipline et la
transmission du savoir, lecture pour I’écriture et I’invention, lecture pour la
distinction ou I’intégration sociale, etc.'” Une premiére analyse des études
relatives a ce sujet, qui depuis une décennie se sont développées en Corée
du Sud, m’a permis d’avoir un apercu synthétique sur le changement
général de la culture de la lecture aux XVIII® et XIX® siécles. J’ai identifié
deux points cruciaux du changement, intimement liés. Le premier est
I’importation croissante depuis la Chine des ouvrages en chinois : ouvrages
autochtones (commentaires et études des classiques confucéens, histoires de
la Chine, textes législatifs chinois, recueils littéraires, romans, études de
critiques littéraires et artistiques, etc.) et ouvrages occidentaux traduits en
chinois classique (sur les sciences, les techniques, la religion et le monde
occidental). Le second est le détachement, trés progressif et a géométrie
variable, du paradigme ancien : de la lecture (néo-confucéenne) en quéte du
« principe » et en vue de la culture de soi vers la lecture encyclopédique a
but pragmatique. Dans 1’analyse des pratiques de lecture des lettrés, il me

Y1 T aejin 1990, p.231.
' L>un des résultats de ces recherches est la communication [C15].
'* Chartier 1989.



parait ainsi important de prendre en compte: 1) le role de paradigme
existant dans la lecture ; 2) I’attitude de chaque individu ou groupe envers le
paradigme ancien ; 3) le motif de déplacement de I’intérét dans la lecture ; 4)
le rapport entre le lecteur et 1’objet de lecture (moyen d’acquisition par
exemple) ; 5) le contexte dans lequel une nouvelle culture entre en contact et
se fait adopter par celle qui la regoit. A partir des observations et des
analyses effectuées a travers ces variables, je pourrais vérifier I’hypothese
selon laquelle ces parametres varieraient d’un groupe a [autre et
permettraient de caractériser plus précisément en quoi ils se différencient.
Avant de travailler sur les paramétres évoqués ci-dessus, chaque individu
devra faire préalablement I’objet d’une analyse afin de dresser un inventaire
classé en fonction de: 1) I’objet de lecture ; 2) I’objectif / la production
escomptée de la lecture ; 3) la méthode / la maniere de faire la lecture ; 4) la
représentation de la lecture.

L’écriture étant censée constituer I'une des occupations exclusives des
lettrés, elle faisait donc partie de leur identit¢ et de leur stratégie de
distinction : une famille yangban WPt (un statut social privilégié et hérité
de par I’exercice des charges de fonctionnaire) devait établir, diffuser et
promouvoir les collections des écrits de ses ancétres. Cependant, au sein des
yangban, tout comme la lecture le montre, la notion de 1’écriture — en
particulier de 1’écriture littéraire — variait jusqu’au point de provoquer des
polémiques a la cour. L’ordre socioculturel hiérarchisé « dégénéra » et,
progressivement, de plus en plus de gens se mirent a lire, écrire et
imprimer'®. Certaines familles yangban encouragent méme leurs femmes a
produire des écrits en vue d’accroitre leur réputation. Dans ce contexte,
’Etat confucéen se révéla progressivement incapable de contrdler la
production et la circulation des manuscrits et des imprimés. Si les lettrés ne
se distinguaient plus par 1’apanage de la lecture et de I’écriture et s’ils
n’¢taient plus obligatoirement des yangban, a quoi tenait alors la « classe »
des lettrés ?

Quant au voyage, j’¢tudie les objectifs du voyage et la maniere de
voyager et d’obtenir ou de présenter les résultats. Ainsi, pour évoquer
I’exemple d’une destination lointaine, les lettrés allaient a Pékin, dans le
cadre d’une mission diplomatique ou bien a titre privé, accompagnant des
émissaires. Ils y rencontraient non seulement des lettrés fonctionnaires

' Cette situation culturelle peut étre comparable a celle de la Chine de la fin des Ming et
des Qing. Voir McDermott 2006.



chinois mais aussi des missionnaires occidentaux ; dans la cité, ils visitaient
non seulement la cour impériale, mais aussi des librairies. Un parcours plus
circonvoisin était organisé pour admirer le pays et s’inspirer de la nature ou
pour chercher le calme et I’isolement dans des monastéres bouddhiques.
Dans la confrontation a une autre tradition ou a une autre civilisation, dans
une situation transitoire, ambigué et temporairement excentrique, attitudes,
perceptions et descriptions du soi, du monde et des relations sociales
different.

L’¢étude des activités sociales consistant a créer 1’environnement des
pratiques culturelles me parait aussi pertinente a ce propos. Il y avait des
réunions ou des associations pour la lecture, la discussion, 1’édition,
I’échange des poémes'’, I’appréciation de peintures et de musique, le tir a
I’arc, etc. Elles sont révélatrices des pratiques culturelles propres a un
groupe social.

5.

L’une des problématiques qui m’intéressaient était le changement
dans le rapport existant entre les traditions religieuses au XVIII® siécle. Les
analyses que j’ai effectuées sur certains personnages de 1’époque et la
consultation des études récentes sur la société et la culture de 1’époque
avaient attiré mon attention sur le rapport que les lettrés « confucéens »
auraient eu avec le monde bouddhique. Mais, en méme temps que découvrir
des sources nouvelles et des faits inconnus, i1l me fallait aussi faire face a
I’idée regue, erronée et tenace (mais aussi largement pargatée) selon laquelle
le rapport entre lettrés et bouddhisme était quasi inexistant ou presque,
hostile si existant. I me sembla ainsi nécessaire d’envisager trois
démarches distinctes : primo, montrer que ce préjugé €tait postérieurement
construit ; secundo, prouver qu’un nombre significatif de lettrés
entretenaient des relations signifiantes avec le monde bouddhique ; tertio,
étudier ce rapport chez chaque individu'®.

De 2006 a 2008, je suis intervenu dans le cadre d’une formation
continue donnée a Science Po intitulée « Executive Training Program for
Korea ». Ce fut une opportunité pour représenter un apercu de la Corée
contemporaine. J’y proposai un cours intitulé « South Korea : a ‘Department
Store of Religions’ » dont 1’objectif était de présenter les caractéristiques

'7 Sim Kyongho 1998 ; Song Chachak 2001 ; Hwang Mangi 2009.
'® Voir I’article [B8] (aussi la communication [C13]).
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des religions en Corée dans le rapport qu’elles entretenaient mutuellement
en relation avec des enjeux et problématiques sociaux de 1’histoire
contemporaine.

Sur le theme de « la pluralité religieuse et culturelle », afin d’¢largir
I’horizon et d’en discerner, par comparaison, I’universalité et la spécificite,
j’al propos€¢ a mes collegues de différents établissements, principalement
spécialistes de la Chine, de la Corée et du Japon, de collaborer en vue d’un
projet commun. Ainsi, avons-nous organis¢ en 2012 et 2013 six demi-
journées d’étude intitulées « Symposium sur la pluralité culturelle et
religieuse en Asie de I’Est». Chaque séance a donné lieu a deux
conférences-débats : le principe ¢était de présenter un sujet, une
problématique ou une approche similaire appliquée a des terrains différents.
Ce travail collectif m’a été tres utile pour mirir ma réflexion sur la
problématique de la « pluralité de culture religicuse »'°.

6.

Le dossier qui suit est un développement de ce qui vient d’étre
présenté. Il s’organise en quatre chapitres dans 1’ordre des problématiques
précédemment décrites, qui correspond aussi, on 1’autra constaté, a I’ordre
chronologique de 1’évolution de mes recherches.

Le premier chapitre porte sur mes travaux effectués autour de
quelques aspects de I’histoire du taoisme, en lien avec la connaissance de la
nature, les savoirs techniques, I’évolution de la tradition en Corée, de
manicre connectée a une autre tradition (le confucianisme en 1’occurrence)
dans un contexte ou les deux traditions sont généralement congue comme
dissociées par I’historiographie contemporaine coréenne.

Dans le deuxieéme chapitre, je montre comment, selon moi, 1’étude des
Classiques confucéens pourrait contribuer a I’épistémologie et I’histoire
socioculturelle a travers le rapport existant entre savoir et pratique, entre
¢tude et engagement sociopolitique en ’occurrence, en nous situant dans
I’histoire intellectuelle de la Corée depuis le XVII® siécle jusqu’a
aujourd’hui.

Le trosieme chapitre est une synthése des études récentes publiées par
les spécialistes de la société coréenne aux derniers siécles —
essentiellement entre le XVIII® et le XIX® siécles. Il fallait asseoir mes
recherches sur un socle de connaissances mises a jour, avec des

" Voir I’article [B9].
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problématiques renouvelées, en vue d’analyser la formation des savoirs et
des pratiques au service de I’histoire culturelle®’. I’y intégre en outre
quelques résultats de mes propres travaux.

Dans le quatrieme et dernier chapitre, j’aborde la question de la
relation entre les traditions culturelles différentes (notamment les « trois
enseignements » de 1’Asie Orientale), qui est un aspect de mes sondages
effectués depuis le renouvellement de ma problématique. De cette question
émerge progressivement une problématique plus large liée a la pluralité
religieuse et culturelle interrogeant les notions telles que « religion »,
« culture religieuse » et leur « pluralité ». Désormais I'un des axes de mes
recherches se situe au carrefour des « cultures religieuses » différentes mais
qui coexistent, s’interagissent et évoluent ensemble dans une société donnée.

En guise de conclusion, je récapitule mon parcours scientifique pour
mieux le caractériser et formuler, de maniére située, mes nouvelles
orientations de recherche.

2% Pentends par 1a 1’épistémologie et I’histoire sociale par la culture.
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I. Autour d’un creuset culturel : le taoisme

P 4 . . P 21
Alchimie opératoire taoiste des origines

Perspective au croisement culturel

La perspective, alors lointaine, de mon premier pas dans la recherche
¢tait d’¢élaborer a travers une histoire de 1’Asie de I’Est une critique de la
culture, notion que j’ai empruntée a Ernst Cassirer. « Une critique de la
culture, écrit-il, [...] cherche a comprendre et a montrer comment tout
contenu culturel, [...] suppose un acte originaire de [’esprit.[...] Les
différents produits de la culture — langage, connaissance scientifique,
mythe, art, religion — s’inserent [...], en dépit de leur diversité interne, dans
une seule problématique générale®® et apparaissent comme autant de
tentatives pour transformer le monde passif de la simple impression, [...] en
un monde de pure expression de I’esprit»>. Or, la « tentative » qui
m’interpellait le plus était celle qui se trouve au croisement de plusieurs
cultures. Des ¢léments en provenance de différentes aires culturelles
s’associent, s’étayent mutuellement et se completent pour diverses raisons et
de diverses manieres. Ceci, notamment, grace a I’imaginaire et a la synthése
conceptuelle. Aussi un « carrefour » ou se croisent les différents produits de
la culture s’avére-t-il particulierement intéressant pour ¢étudier et
comprendre I’esprit humain. L’alchimie en est un excellent exemple. Elle
puise dans I’immense source de la culture ses éléments caractéristiques :
expressions  symboliques, connaissances techniques, conceptions
métaphysiques, etc. Le monde sinisé connait I’alchimie taoiste. De la Chine
ancienne, en particulier, elle a hérit¢é les connaissances techniques
(astronomiques, médicales, pharmaceutiques, hygiéniques, minéralogiques,
métallurgiques, etc.), les expériences mystiques et religieuses, les idées
mythiques, cosmologiques et philosophiques. De plus, elle a forgé de
nouveaux ¢léments symboliques et de nouvelles pratiques dont on trouve les
traces dans I’histoire des idées et dans celle des sciences et des techniques
en Asie de I’Est.

?! Ce sous-chapitre résume ma thése [A1].
11 sagit de comprendre Iattitude de ’esprit dans sa totalité véritable et concréte.
2 Cassirer 1972, 20-21.
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Problématiques et approches

Il semble néanmoins que la compréhension et la recherche portant sur
I’histoire de D’alchimie taoiste aient souffert d’une certaine partialité.
L’histoire des sciences et des techniques et celle des religions la
partageaient selon leurs sujets et optiques propres, parfois réducteurs. Par
conséquent, il manquait une perspective qui permette d’appréhender
I’alchimie taoiste comme un phénomene complexe que I’on doit considérer
de fagon globale. Du c6té de I’histoire des sciences et des techniques, les
premicres ¢€tudes sur [’alchimie chinoise opératoire avaient pour but
d’établir une histoire de la proto-chimie, a I’intérieur d’une histoire des
sciences et des techniques en Chine.

Or, au milieu du XX° siécle, une tendance reflétant un courant
intellectuel qui s’intéressait au probléme du langage, s’est orientée vers la
compréhension de I’alchimie en tant que telle, sans refuser pour autant des
explications établies selon la connaissance scientifique moderne. En
soulignant la différence fondamentale qui existe entre 1’alchimie et la proto-
chimie et en obéissant a une autre logique de recherche, moins technique
mais plus globale, cette approche a insisté sur la nécessité d’étudier la
signification, I’intention et le but final des langages et des pratiques des
alchimistes ; et, pour ce faire, elle a conduit a se mettre en quelque sorte a la
place des praticiens, au niveau de leurs connaissances et dans leur contexte
socioculturel propre. Ce courant a abouti a des résultats d’un trés grand
intérét scientifique. On peut citer les travaux de René¢ Alleau, de Mircea
Eliade et de Robert Halleux, et en particulier pour la Chine les travaux de
Nathan Sivin®*.

Neéanmoins I’application de cette approche avait ét¢ confinée dans des
¢tudes sur les textes qui se caractérisent par la cosmologie et le langage
imagé. Le Baopuzi neipian M1 WNE ou Chapitres intérieurs du Maitre
qui embrasse la nature spontanée (ci-apres abregés en Chapitres intérieurs)
de Ge Hong (283-343), la principale source analysée dans le cadre de mes
recherches, n’avait pas fait ’objet d’étude de ce point de vue, alors que les
pratiques enseignées dans 1’ouvrage correspondent aux premicres formes
qui nous soient connues de [D’alchimie chinoise. Cece s’explique
probablement parce que, dans cette optique, les recettes, telles qu’elles y
sont présentées, s’avéraient peu intéressantes ; elles sont en effet souvent

24 Alleau 1953 ; Eliade 1977 ; Halleux 1981. Parmi les sinologues, Nathan Sivin était
presque unique dans cette tendance : Sivin 1968 et Sivin 1980.
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sommaires et se servent trés peu du langage imagé de la cosmologie
chinoise et de son systeme de correspondances, mais renvoient plutdt au
domaine magico-religieux, plus précisément a des croyances €sotériques ou
simplement folkloriques. Quant aux historiens du taoisme, ils n’avaient pas
abord¢ les domaines techniques.

Aussi, mes premiers travaux avaient-ils pour objectif premier de
chercher les origines pratiques des croyances des alchimistes, puis de
dégager les ¢léments conceptuels dont la pensée alchimique s’était servie
pour se constituer, enfin d’étudier les manic¢res dont 1’imagination des
alchimistes — qui mobilise et organise les idées cosmologiques, les
expériences mystiques et les connaissances techniques — s était
concrétement ¢laborée tant au stade de la conception que dans les officines.
Il s’agissait de retrouver et d’analyser les ¢léments symboliques et les
conceptions fondamentales qui constituaient les premieres formes de
I’alchimie taoiste, et d’interpréter 1’expérience religieuse des premiers
alchimistes.

Les Chapitres intérieurs de Ge Hong sont 1'une des sources
principales de I’histoire des origines de ’alchimie chinoise. Datant du début
du IV® siécle, I’ouvrage est connu depuis longtemps des lettrés chinois
comme des chercheurs modernes. Les pratiques que présentent les
Chapitres intérieurs correspondent aux premicres formes de [’alchimie
chinoise. Aussi sont-elles propres a fournir des informations sur 1’origine de
I’alchimie taoiste, ainsi que sur la signification et 1’évolution des idées et
des pratiques alchimiques. En considérant, a partir de ces pratiques, d’une
part, les éléments symboliques présents dans les mythes, dans les 1égendes
et dans les exemples historiques, ainsi que dans les connaissances
techniques et dans les croyances de la Chine ancienne ; et, d’autre part, le
systeme métaphysique qui exprime la vision du monde, il était en effet
possible de cerner le contexte global d’ou est issue I’alchimie taoiste.

Pour mener une étude plus équilibrée et plus compléte sur I’alchimie
taoiste et pour restituer a cette derniere sa véritable place dans I’histoire
culturelle, intellectuelle et technique de la Chine, j’avais adopté une
approche anthropologique et épistémologique et privilégié deux outils
conceptuels pour lire et analyser les données: élément symbolique et
modele — qui fonctionne dans 1’esprit humain comme schéma synoptique
et/ou directeur®. Ils ont servi de concepts pour expliquer comment les

2 Geertz 1973, 87-125 ; Barbour 1974.
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alchimistes ont interprété leurs expériences et ont congu leurs pratiques. A
ce propos, la notion de modele de Clifford Geertz qui sert a expliquer la
fonction des religions dans la culture, et celle d’lan Barbour qui sert a
comparer les langages religieux et scientifiques, me paraissaient
convaincantes et utiles. En me basant sur une synthese de leurs théories, j’ai
adapté la notion de modéle a ma recherche. Le modéle désigne la valeur
fonctionnelle de quelque chose. Qu’il soit théorie, équation, image, symbole,
parabole, métaphore, concept, etc., il est modele quand il remplit une
fonction synoptique et directrice, c’est-a-dire quand il sert, d’une part, a
véhiculer et expliquer des conceptions, ou interpréter et justifier de
nouvelles formes d’expérience ; et, d’autre part, a concevoir, organiser,
formuler concrétement des idées et pratiques. Un modele fonctionne dans
I’esprit humain et dans la culture, a travers les générations, comme une
source de conceptions générales et de dispositions « mentales ». Cette
notion m’était utile pour étudier 1’alchimie dans ses traditions, son évolution
et sa continuité.

Travaux et bilan

L’analyse méthodique d’une soixantaine de recettes alchimiques
présentées dans les Chapitres intérieurs et dans des sources connexes
constitua I’essentiel de mes travaux. Chacune des substances employées fut
¢tudiée non seulement des points de vue technique et chimique mais surtout
du point de vue symbolique. Pour déchiffrer les significations fonctionnelles
des matieres principales, j’ai, dans la plupart des cas, examiné dans les
recettes les relations qui existent entre les ingrédients ou entre les
ingrédients et le produit. D’un autre co6té, pour chercher 1’origine de ces
significations, j’ai fait appel aux techniques et observations antérieures,
susceptibles d’étre remarquées par les premiers alchimistes ou par leurs
devanciers forgerons. Une analyse systématique fut appliquée aux recettes
en commengant par 1’¢laboration de typologies des recettes classées selon
leur appellation, leurs ingrédients et les processus de transmutation
alchimiques concernées. L’analyse incluait une traduction de type « phrase
par phrase » de chaque recette, souvent suivie d’un synopsis et d’une
discussion. La traduction est annotée et tient compte de diverses versions
réalisées en d’autres langues ainsi que des variantes textuelles trouvées dans
des éditions différentes des Chapitres intérieurs. Dans chaque recette, le
synopsis dresse la liste des ingrédients, des ustensiles et des méthodes
mentionnés ou décrits. La discussion examine les points essentiels de la
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recette ou son rapport avec d’autres recettes. Enfin, j’ai dressé un glossaire
des termes techniques issus de ces recettes afin de faciliter une approche
systématique et cohérente. J’y ajoute des références aux occurrences de
chaque terme, puisées a différentes sources alchimiques ou
pharmacologiques, ainsi qu’aux répertoires modernes de la terminologie
alchimique ou pharmacologique.

Mes travaux sont parvenus a mettre en évidence quelques aspects de
la structure de D’esprit des alchimistes et de la signification de leurs
pratiques grace a I’analyse des rapports entre les propriétés réelles (rapports
de production, de proximité, dans la nature, etc.) ou imaginées (association
ou analogie de différentes natures) des ingrédients et des ustensiles
employés et leurs usages dans des recettes, et par la mise en contexte
historico-culturel des ¢éléments constitutifs de [’alchimie. L’un des
principaux résultats de la thése est I’hypothese selon laquelle, dans la Chine
ancienne, existait une cosmologie, antérieure ou paralléle a celle du yin et
du yang, qui mettait le soleil, seul, a la source primordiale de la vie.

Le symbole du soleil attaché a la représentation de la force vitale, et
celui de I’eau attaché a la représentation de la transformation, en constituent
les themes principaux. Le symbolisme alchimique est lié aux mysteres que
les alchimistes et adeptes taoistes pergoivent dans le monde invisible, et
permet a la fois de s’approcher de ces mysteres et d’expliquer a travers eux
la nature du monde sensible. Les idées cosmologiques taoistes sous-tendent
la structure conceptuelle de la pratique alchimique et la quéte de
I’immortalité qui constitue I’ethos des Chinois et qui a un lien étroit avec
I’alchimie. Pour comprendre 1’alchimie chinoise, on doit donc la considérer
avant tout par rapport au taoisme et a ses conceptions du cosmos, de ses
origines et de son fonctionnement. L’ceuvre alchimique est considérée
comme une méthode d’obtention de I’immortalité¢ car c’est ainsi que les
alchimistes et adeptes taoistes décrivaient 1’état de ceux qui éprouvent les
mysteéres du monde invisible. J’ai ainsi démontré que 1’alchimie, en Chine,
constitue en définitive un phénomene religieux.

Elements de [’alchimie taoiste

Les traits essentiels de I’alchimie taoiste s’expliquent a la lumiere de
la mythologie chinoise. En tenant compte de thémes mythologiques et
religieux relevant du niveau archaique de la culture chinoise, on comprend
mieux certaines idées fondamentales que refléte I’ceuvre alchimique. Parmi
ces thémes figurent ceux qui sont liés a la cosmogonie — que le processus
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alchimique est présumé parcourir dans un sens inverse, suivant I’idée de la
« terre vivante » — qui transmue spontanément les minerais en élixirs, et a
la croyance en la force du « soleil divin » — qui est li¢ au feu et, en fait, le
remplace dans certaines recettes. Sont aussi considérés les mythes traitant
des fondateurs de la civilisation chinoise qui s’y connaissaient dans les arts
métallurgiques. On y trouve également une relation entre le wu-chaman,
I’alchimiste et I’immortel taoiste.

Dans les rites, I’alchimiste prépare non seulement la transformation
des mati€res mais aussi sa propre transformation. Ces actes rituels peuvent
étre envisagés selon deux axes, paralleles I’un a 1’autre, dans la séquence de
rites. Le premier axe porte sur 1’aspect extérieur. Ces actes rituels, leurs
modes et leur tradition montrent une cohérence et une cohésion. Le second
axe porte sur 1’aspect intérieur, c’est-a-dire, la transformation de I’acteur.
Pour ’homme religieux, le rite constitue un moyen pour marquer le
changement d’un état a un autre. Le symbolisme de 1’eau, qui relie ce
monde-ci a 1’au-dela et qui représente la transformation ou la force vitale
potentielle, occupe une place capitale. Dans le rite de transmission des
recettes, un acte rituel consiste a lancer dans un courant d’eau deux figurines,
I’une représentant un homme et 1’autre un poisson. Ce symbolisme
pisciforme est aussi constatable dans certaines peintures murales de la Chine
ancienne®®. Ce rite apparait alors comme 1’ancétre du rite du «Jet du
dragon », étudié par Edouard Chavannes a partir d’un texte du X° siécle®’.

Chacune des substances employées dans les recettes — en particulier
I’or, I’argent, le cinabre, le mercure, le plomb, I’orpiment et le réalgar, la
malachite, le jade et les micas — contribue a la préparation des ¢€lixirs. C’est
en définitive dans leurs valeurs symboliques que réside I’essence de
I’alchimie, et les images liées a chaque ingrédient contribuent a la
signification symbolique globale de 1’¢lixir. En particulier, le mercure et le
plomb jouent le role d’intermédiaires dans la transformation des matieres en
¢lixir — qui reléve du symbolisme aquatique.

Selon les alchimistes chinois, le secret du travail alchimique réside
dans la caléfaction de I’élixir parmi les processus de transmutation. On
constate dans des recettes une analogie entre les étapes de la caléfaction de
I’¢lixir et le cycle du soleil durant ’année. Le soleil s’y retrouve en tant que
modele de la force vitale et transformatrice. Cela impliquerait un systéme

2% Voir [B3].
%7 Chavannes 1919.
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précurseur antérieur a celui des « temps du feu », systeme ¢€laboré par les
alchimistes postérieurs qui ont établi un rapport entre le processus de
caléfaction et les cycles de temps les plus vastes dans le cosmos™.

A travers I’étude des recettes alchimiques, on s’apercoit de certains
symboles et conceptions pertinents qui évoluaient non seulement dans des
pratiques alchimiques mais surtout dans une culture plus globale de la Chine
ancienne au sein de laquelle se trouvait 1’alchimie. Les grands modéles sont
le soleil, la terre, 1’eau, les yin et yang et les Cinq agents. Ils représentent
chacun a leur maniere la force vitale et la transformation qui constituent les
deux principes dans 1’alchimie. Le symbole du soleil et celui de 1’eau sont
omniprésents dans 1’alchimie taoiste. Ils prennent aussi des formes plus
concrétes et variables selon les circonstances. Le soleil — de méme que la
terre, certains minéraux et métaux — est, dans la Chine ancienne,
symboliquement lié¢ a la vertu (de &) de I’étre idéal dont dépendent
I’existence et la prospérit¢ de la société. Dans les procédés alchimiques, il
est associ¢ tantdt au feu (la force transformatrice) tantot a I’essence yang.
L’eau qui, selon la cosmologie chinoise, circule entre ce monde-ci et I’au-
dela, représente la force vitale virtuelle et la transmutation, dans les actes
rituels aussi bien que dans les recettes. Le symbolisme du mercure et du
plomb dans I’alchimie ont trait a ce symbolisme aquatique. On y retrouve
certaines natures fondamentales du symbole, comme la cohérence et la
totalité. Le symbole du soleil et celui de I’eau jouent ainsi par excellence le
role de modeéle dans la conception des pratiques alchimiques.

Le théme de la continuité entre les forgerons héros civilisateurs et les
alchimistes, étudié auparavant par Marcel Granet® et Mircea Eliade®, s’y
retrouve avec certains ¢léments concrets et comparables dans les mythes et
dans les pratiques alchimiques. En me basant sur des études précédentes,
notamment celles de Needham®' et de Sivin™?, j’ai pu montrer une évolution
des 1idées cosmologiques puis alchimiques en relation avec les
connaissances techniques de la Chine ancienne qui, a travers mes analyses,
transparaissent dans les recettes alchimiques des Chapitres Intérieurs.
Notamment, la signification du mercure et du plomb dans les recettes

2 Voir en particulier le diagramme de la page 213, VIL.3.3 : Quatre saisons « par le feu »,
[A1]
*? Granet 1926.
" Eliade 1977.
2; Needham & Lu 1974 ; Needham et al. 1976 ; Needham et al. 1980 ; Needham & Lu 1983.
Sivin 1980.
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alchimiques trouve, me semble-t-il, son origine dans le réle qu’avaient ces
métaux dans des arts comme la métallurgie ou I’orfévrerie.

Vers une alchimie méditative médiévale : des recettes attribuées a
Hugangzi®

Si les pratiques présentées dans les Chapitres intérieurs nous
permettent d’avoir une vision globale des techniques et des idées, dont
dérive D’alchimie chinoise, elles ne sont cependant pas suffisamment
développées ; et, parce que provenant de sources diverses, elles présentent
un aspect trop hétérogéne pour pouvoir appréhender précisément les
procédés et les matieres employés dans les recettes, et pour confirmer des
hypotheses ou répondre a des questions sur certains points plus précis. A cet
égard, les recettes attribuées a Hugangzi JA[| ¥ (de 1’époque des Han ou
des Six Dynasties) comportent, selon une premiere analyse tout au moins,
plus de détails, et témoignent en elles-mémes d’une tradition plus
discernable.  Cependant, il existe au moins deux obstacles
méthodologiques : les textes attribués a Hugangzi sont dispersés dans le
Canon taoiste®® ; par ailleurs la date de leur rédaction est encore sujette &
caution.

C’est de deux points de vue qu’il est intéressant d’étudier les textes et
les techniques liés a Hugangzi. En premier lieu, du point de vue de la
généalogie des écoles, Hugangzi est, selon les textes, 1i¢ d’une part a la
tradition du Jiangnan, a laquelle appartient Ge Hong, et, d’autre part, a Wei
Boyang, auteur légendaire du Zhouyi cantongqi & 522|732, Inconnu de
I’histoire officielle, Hugangzi aurait vécu a la fin de ’époque des Han de
I’Est (25-220), ou bien a I’époque des Jin (265-420), en tout cas avant
I’époque des Tang (618-906). Selon certains textes, il aurait eu une relation
de maitre a disciple ou d’initiateur avec Wei Boyang et Zhang Daoling (un
des fondateurs du mouvement des Maitres Célestes, tous les deux de
I’époque des Han) qui, selon les textes alchimiques, furent les premiers
maitres de 1’alchimie chinoise. En second lieu, du point de vue de I’histoire

33 Le contenu de ce sous-chapitre, demeurant un projet de recherche dont le développement
a été interrompu a une phase primitive, n’a encore fait 1’objet d’aucune publication.

3 A savoir : CT885 Huangdi jiuding shendan jingjue # JUM FHEF ; CT990 Longhu
huandanjue FETRE IR 5 CT949 Taigu tuduijing K it 124K,
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des techniques, ces textes révelent une riche connaissance technique relative
a ’or et a I’argent en particulier, et décrivent des procédés concernant la
formation ou la transformation du mercure et du plomb, et I’alliage des
métaux divers.

Ces deux aspects, généalogique et technique, semblent étroitement liés
I’un a I’autre et pourraient étre associés dans la perspective d’une étude de
I’évolution de la cosmologie et du langage imagé alchimiques, c’est-a-dire
en définitive le lien qui unit Palchimie de laboratoire (waidan 4%} ou
« alchimie extérieure ») a I’alchimie méditative (neidan N} ou « alchimie
intérieure »). Selon des études récentes, 1’évolution du waidan vers la
spéculation cosmologique a influencé la naissance du mneidan, et le
développement du neidan au sein du waidan commence a se manifester
pendant 1’époque des Six Dynasties. Certaines sources ultérieures du
waidan, qui emploient des emblémes cosmologiques du Yijing (ou Livre des
Mutations), et des emblémes propres a 1’alchimie, sont d’ailleurs liées au
Zhouyi cantongqi, dont la théorie et le vocabulaire sous-tendent le systéme
symbolique du neidan. Dans cet ouvrage fondamental pour les deux
courants alchimiques, le symbolisme du mercure et du plomb joue un rdle
important. C’est ce dernier point, notamment, qui confere leur valeur
historique aux textes attribués a Hugangzi, et justifie leur étude. Par ailleurs,
une ancienne version du Zhouyi cantonggi, aujourd’hui perdue, aurait
circulé au sein de la tradition régionale du Jiangnan a laquelle étaient
attachés Hugangzi et Ge Hong.

I aurait été intéressant de mener une €tude sur le contenu des sources
primaires mises en rapport non seulement avec les courants de pensée en
vigueur, mais aussi avec le savoir médico-pharmaceutique et les techniques
minéralogique et métallurgique de I’époque, afin de définir ’ensemble du
savoir et de D’alchimie de Hugangzi, ainsi situés dans ses contextes
historique et culturel. Une telle recherche aurait contribué a mieux
comprendre 1’évolution du waidan et du neidan qui constitue un chapitre
important de I’histoire du taoisme. Elle aurait ¢galement permis de mieux
saisir chez les Chinois anciens un aspect de la pensée imaginative li¢e a des
connaissances et des expériences concretes.
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Une tradition taoiste chez les lettrés dans une Corée médiévale

Dans la perspective d’étendre le champ de mes recherches a I’histoire
de la Corée, je me suis trouvé confronté a un probléme général dans des
¢tudes coréennes : la faiblesse du niveau de compréhension de la complexité
du monde taofste.

L’introduction des courants dits taoistes dans la péninsule coréenne
est solidaire de I’histoire de leur évolution sur le continent chinois. Selon les
historiographes, a I’époque des Trois Royaumes (autour de notre ére — VII® s.
apres notre ere), les habitants de la péninsule ont fait connaissances avec des
textes taoistes tels que le Laozi et avec un mouvement taoiste religieux.
Cependant, il me semble assez raisonnable de supposer que les anciens
Coréens partageaient des croyances similaires a celles des peuples du
continent des régions voisines telles que le Sud de la Manchourie et les
péninsules du Liaodong et du Shandong. Selon un schéma simplificateur, on
pourrait se représenter son évolution de la maniere suivante : a I’époque du
Koryo, le rituel taoiste fut officialis¢ par I’Etat ; au Choson, la ou les
traditions taoistes perdurérent mais sans organisation, les rituels de la cour
¢tant bannis par le gouvernement; aujourd’hui, des organisations se
revendiquant du taoisme sont répandues de maniere sporadique en Corée du
Sud. Elles pronent des pratiques de perfectionnement de soi et d’hygiene
macrobiotique accompagnées d’idées syncrétiques. Le taoisme est devenu
presque imperceptible, incorporé a la culture générale de 1’histoire coréenne.
L’emploi du mot « taoisme » est toujours utile pour identifier les ¢léments
d’origine taoiste dans des analyses de la culture coréenne™. Toutefois il peut
étre aussi a I’origine de confusions.

En Corée, a partir du XV° siécle, dans le milieu de lettrés qui étaient
d’obédience confucéenne ou bouddhique, se répandit [’alchimie dite
« intérieure » (IN/J} naedan en coréen, neidan en chinois), un ensemble de
pratiques méditatives qui visent 1’illumination et I’enseignement, importée
probablement d’une tradition du Sud de la Chine. Antérieurement, il semble
que quelques éléments magico-religieux du taoisme avaient été assimilés et
intégrés dans des croyances populaires (par exemples, des pratiques
chamaniques, divinatoires ou macrobiotiques). J’ai donc porté mon attention

3% Dans ce que I’on appelle « taoisme », on distingue souvent le taoisme philosophique et le
taoisme religieux, bien que la plupart des spécialistes du taoisme d’aujourd’hui pensent
que le taoisme religieux était, et est toujours, un systéme intégrant les deux tendances.
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sur ce « carrefour» ou ces traditions coexistaient depuis au moins un
millénaire dans la péninsule coréenne’®.

Les avis des chercheurs étaient partagés a propos de la pensée taoiste
de Kim Sistip 4R (1435-1493, appelé aussi Maewdldang % /] 3 parmi
ses noms littéraires), I’un des personnages clés de I’histoire du taoisme
coréen’’ . L’image de ce génie littéraire paraissait ambigué, sinon
contradictoire. Outre le fait que ce dernier n’hésite pas, dans ses écrits
discursifs, & critiquer certains courants taoistes’", ses biographies rédigées
par Yil 41 (1536-1584) et par Yun Ch’unwon JHHAFE (1514-1567),
évoquent surtout sa proximité intellectuelle avec le confucianisme et le
bouddhisme®®. Pourtant, les hagiographies taoistes, dont il fait I’objet dans
le Haedong chondo rok ¥ i H3E # de Han Muwae ## /1% (1517-1610) et
dans le Haedong ijok #3455 de Hong Manjong ¥t %% (1645-1725),
I’inscrivent dans le lignage de la transmission d’un courant taoiste dans la
péninsule coréenne. Par ailleurs, certains de ses poémes sont nettement
inspirés par des idées et pratiques taoistes. Cette ambiguité me semble
devoir étre imputée, en partie du moins, au probléme posée par la notion
méme de taoisme, dans ses emplois anciens et actuels. La notion est en effet
complexe : elle recouvre des courants d’idées et de pratiques hétéroclites et
distincts. Dans le méme temps, aménager une réalité¢ en fonction de notions
abstraites peut s’avérer problématique.

Afin d’y apporter éclaircissements, j’ai choisi d’aborder ce probléme a
la lumiere de la relation qu’avait la tradition du naedan avec d’autres
branches taoistes et d’autres traditions. Le courant taoiste auquel Kim Sistip
serait attaché est, selon la tradition coréenne, celui de tanhak F}E, « étude
de I’Elixir (ou du Cinabre) », qui reléve de I’« alchimie intérieur », ou
naedan. 11 s’agit d’une tradition ayant pour objectif I’illumination plutét que
la longévité. Ce courant qui a fait sienne une certaine influence bouddhiste,
se démarque vigoureusement des anciens courants taoistes tout en s’en
inspirant. Cela expliquerait ses critiques vis-a-vis du taoisme. Il faut
remarquer d’ailleurs que la tradition coréenne d’étude de I’Elixir, qui

3% Voir I’article [B4] et les communications [C3], [C5] et [C7].

37 Voir Kim Nakp’il 2000, 32. Il avance la nécessité de dater ses écrits en vue de voir s’il y
eut une transition dans sa pensée.

¥ La critique des taoistes faite par Maewdldang porte sur leur indifférence vis-a-vis du
monde d’ici-bas, sur la pensée métaphysique abstraite.

39 Dans le recueil de Maewdldang jip K3 J] 5 5.
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confére a Kim Sistip une place prépondérante dans leur lignage, est
imprégnée de I’influence de ’Ecole du Sud taoiste de la Chine, une école de
« I’alchimie intérieure ». L approche éclectique de Maewodldang vis-a-vis du
confucianisme et du bouddhisme n’exclurait pas non plus le fait qu’il puisait
son inspiration d’une école taoiste a caractere synthétisant.

Critiques des idées et des pratiques taoistes par [’école de '« étude de
I’Elixir »

L’objectif suivi par le courant taoiste dit naedan, « étude de I’Elixir »,
n’est pas la recherche de la longévité ou de la vie éternelle, mais celle d’une
illumination. Cette derniére consiste a ne faire qu’un corps avec la Réalité
cosmique, souvent appelé to 18, sin f, t ‘aegiik XA% ou chung 7', etc. Dans
ce but, certaines pratiques sont a réaliser en plusieurs étapes a travers des
méthodes physiques et méditatives. Arrivant au niveau le plus élevé de la
pratique, dit-on, I’adepte atteint I’état du muwi #J%. A ce stade, sa nature
humaine est spontanément unifiée a la force vitale cosmique : ils ne font
qu’un seul corps. L’une des caractéristiques de ce courant réside dans son
symbolisme, développé en vue de surpasser les limites du langage et de
faire réaliser que 1’origine unique réside dans la diversit¢ du monde des
étres et des choses. Dans une telle perspective, on comprend qu’au sein de
cette tradition, les méthodes taoistes visant a se garder en bonne santé, ainsi
que la quéte de la longévité ou de I’éternité sont dévaluées, critiquées et
méprisées. Dans ce contexte, I’attitude critique de Kim Sistp vis-a-vis de
certaines idées et pratiques taoistes est compréhensible, si celui-ci adopta
véritablement I’enseignement du naedan.

L’origine du courant naedan remonterait a 1’époque des Han de la
Chine®. Cependant, c’est a 1’époque des Tang que I’école commence a
apparaitre sous une forme organisée. Vers I’époque des Song, Zhang
Boduan 5R{H¥G (987~1082) et Wang Zhe Tt (1113~1180), formérent
plusieurs écoles comme celles du Sud (nanzong F457%) et du Nord (beizong
1t57%) en s’appropriant des idées confucéennes et bouddhistes. Parmi leurs
textes canoniques de ces écoles, on compte le Huangtingjing & JEZ4 et le
Cantongqi 2:[F|#. Les écrits de Kim Sisiip révélent en 1’occurrence ses
connaissances ¢tendues sur ces deux textes. En particulier, le « Yongho »
BEJE, inséré dans le Maewoldang chip M§H %4E et le Chapcho HE#,

0 Robinet 1991, 216 en particulier.
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s’avere, non pas le produit de sa prose originale, mais une compilation
d’extraits du Zhouyi cangtongqi fahui J& % 2 [A32 9% de Yu Tan ®RIK
(1258~1314) des Yuan*. Quant a ses poémes, ils sont particuliérement
obscurs quand il emploie un langage imagé pour métaphoriser I’expérience
du monde intérieur vécue a travers l’entrainement et la pratique des
méthodes du naedan. Le genre poétique du son 'ga-si I, « poésie des
adeptes de I’'immortalité », qui, au moyen du langage symbolique du naedan,
traduit I’expérience de ss pratiques vécue par I’adepte, ne saurait s’expliquer
simplement par I’aspiration du monde des immortels.

Le Naedan et sa relation avec le bouddhisme, le confucianisme et le
taoisme”

Dans la mesure ou la tradition du naedan était dépourvue d’autorité
centrale organisée, ses adeptes étaient libres de nouer des relations avec
d’autres courants d’idées et de pratiques*. Ainsi, les auteurs du naedan
emprunterent leurs idées et leur terminologie a des textes d’origine diverse.
Parmi eux, on trouve non seulement les textes classiques taoistes tels que le
Laozi 22 et le Zhuangzi 11, mais aussi des ouvrages cosmologiques tels
que le Yijing %#€, des ouvrages médicaux tels que le Huangdi neijing
i NAE, des écritures confucianistes telles que le Zhongyong i, et
méme des shtras bouddhiques tels que le Prajiidpdaramita-siitra % 45%E.
Dans cette tradition, on trouve aussi des opinions affirmant ouvertement
I’unicité des trois Enseignements. Cette assertion se généralisa vers
I’époque des Song et gagna 1’une des positions fondamentales du courant du
naedan a 1’époque des Ming et des Qing. Les adeptes du naedan
connaissaient expertement les exercices de la pratique bouddhique ainsi que
ceux des autres traditions. Selon la tradition du naedan, la réalisation du mu
4 du taoisme n’est rien d’autre que celle du kong 7 du bouddhisme ; le
hwanwon % (retour a 1’origine) du naedan correspond au «retour a
ponsim AK.0»» de 1I’école son iifi. De plus, le naedan eut pour role de

*' Kim Yunsu 1996, 293~294.

*2 An Tongjun 1996, 248~251.

# Pour un aperu historique et général sur ’échange réciproque entre les « Trois
enseignements », voir Demiéville 1973 et Robinet 1985.

* Cela étant, la tradition pouvait continuer a exister parce que les diverses interprétations
développées dans différentes régions partageaient la méme base théorique.
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transmettre les notions cosmologiques de la pensée philosophique des
origines de la Chine au confucianisme des Song*’.

La rencontre des trois Enseignements se constate aussi dans la
généalogie de transmission de 1’école naedan. Ainsi, dans la liste des maitre
comprise entre Zhang Boduan 5R{H%4f (987~1082) et Bai Yuchan [ KU
(1194~%7 1227), parmi les cinq personnages les plus représentatifs, dits
wudai 14X, de Iécole du Sud (nanzong FE57%), figure, par exemple, le
moine bouddhiste Xieshi = (1175/1191 %%). La cosmologie de Zhou
Dunyi JHZfH (1017~1073), qui a exercé une influence importante sur le
néoconfucianisme des Song, est assimilée a la tradition du naedan, en
particulier dans la pensée de Yi Daochun Z=iE 4 (actif 1288~1290). Yu Tan
R (1258~1314), évoqué plus haut, rendit compte, de fagcon organisée, de
I’adoption du Cantonggi par la tradition confucéenne depuis le Zhouyi
cantongqi kaoyi J& 5 2[R 327 5L de Zhu Xi 4 (1130~1200).

Il parait que certains lettrés du Choson s’intéresserent a la tradition du
naedan et méme 1’adoptérent. Dans le T’ag’yong sonsaeng yonbo
TR AEEEY chronologie du lettré-fonctionnaire Kim Ilson 4:BHZ
(1464~1498), on trouve mentionnés des lettrés ayant lu et discuté le
Cantongqi 2:[F1%. Dans le Hwadamjip (L%, recueil d’oeuvres de S
Kyongdok R4 (1489~1546), on trouve des poémes dont le sujet porte
sur le Cantonggqi, suggérant que son auteur avait une certaine de la pensée
du naedan. Cho Uk #fi'% (1498~1557), disciple de Cho Kwangjo i JGiil
(1482~1519), laissa dans son recueil, le Yongmunjip HEl"1%, quelques
poemes reflétant la pensée du naedan. Disciple de S6 Kyongdok et célebre
pour sa connaissance approfondie des trois Enseignements, Pak Kihwa
AMZFE (1513~1592), dans I’un de ses poémes, désigne Bai Yuchan [1-EHE
(1134~1229), personnage représentatif de 1’école du Sud du naedan, comme
étant son maitre. Yang Sadn #5 1:Z (1517~1584), lettré-fonctionnaire et
calligraphe, a laissé, quant a lui, des poémes du genre du son 'ga-si 1%
se rattachant aux pratiques de 1’école du Sud. Chong Chak i
(1533~1603) mentionne dans ses écrits Ma Yu Sk (1123~1183),
confucéen a I’origine, mais qui finalement succéda la tradition du Nord du

* Pregadio & Skar 2000, 481~482.
* La chronologie a été éditée en 1548 par son petit-fils Kim Taeyu 4 K4i. Elle est
aujourd’hui conservée dans le Kyungjanggak, a 1’université nationale de Séoul.
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naedan. Au vu des ouvrages du début XVII® siécle tels que le Haedong
chondorok 1§ H 255 # de Han Muwoe MR (1517~1610), le Tongui
pogam WEEFTHE de HO Chun 771% (1546~1615) et Chuyok ch’amdonggye
chuhae 8 5% 2R3 5117 de Kwon Kikchung #E v (1560~1614), il nous
semble que les écrits du naedan étaient connus des lettrés du Choson des la
fin du XVI° siécle.

Les i1dées et les exercices de la tradition du naedan présentaient de
nombreux points communs avec le néoconfucianisme et le bouddhisme
chan. Par conséquent, il n’est pas étonnant qu’un penseur de cette tradition
paraisse, comme c’est le cas de Kim Sistp, familier des trois traditions.
Dans ces conditions, ce serait une erreur, non respectueuse de sa pensée, que
de catégoriser les écrits de ce dernier de maniére trop étroite ou exclusive.

Attitudes des lettrés confucéens envers les ouvrages taoistes

La sociét¢ du Choson fit I’expérience d’une « confucéanisation »
durant cinq siecles. L’hégémonie culturelle de cette tradition généra
certaines caractéristiques propres a cette société. Cependant, il m’a semblé
que notre regard était trop souvent accaparé par ce processus, au détriment
d’autres aspects tenant a la pluralité culturelle présente dans la société. Ainsi,
j’al été amené a montrer que, contrairement a 1’idée dominante, les lettrés de
cette période lisaient, écrivaient en acceptant les traditions intellectuelles,
idéologiques, religieuses ou cosmologiques autres que le confucianisme.

Pour comprendre et interpréter leur attitude syncrétisante ou
cecumeénique, j’ai considéré les différentes traditions comme autant de
modeles culturels ou moyens mis en ceuvre en vue de la réalisation d’un but
ultime, dans la mesure ou un modele culturel a un réle a jouer en rapport
avec un idéal que I’homme aspire a atteindre®’.

La position générale de 1’école orthodoxe coréenne du
néoconfucianisme depuis le début de la dynastie des Yi consistait a déclarer
le taoisme « hétérodoxe ». Toutefois, aprés prés de deux siecles d’évolution
au cours desquels le néoconfucianisme coréen se développa sur la base
d’une dynamique propre, les lettrés commencerent a montrer des attitudes
diverses : tolérantes, ouvertes voire réceptives vis-a-vis des « traditions
hétérodoxes ». En ce qui concerne les idées philosophiques taoistes,

4 . . , .
7 Voir mon article [B4], que résume ce sous-chapitre.
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plusieurs savants du Choson commenterent le Laozi et essayerent de
Iinterpréter différemment de leurs prédécesseurs. Une vingtaine de lettrés
laissérent ainsi des textes, plutot courts, a propos de ce classique taoiste. En
général, ils le lisaient tout en gardant un regard de confucéens. Cela montre
que les frontieres entre le confucianisme et d’autres traditions étaient
poreuses chez certains lettrés du Choson.

Cing commentaires du Laozi transmis jusqu’a aujourd’hui ont
commencé par attirer mon attention. En général, leurs auteurs affirment y
découvrir que certaines idées du Laozi sont en conformité avec le
confucianisme, au niveau de la pensée fondamentale. Cece s’explique par le
fait que leur principal intérét les portait a s’interroger sur les principes et les
valeurs morales auxquelles les lettrés confucéens adhéraient. Ainsi, le
commentaire de Yi I, fondateur de 1’un des courants les plus importants de
I’histoire du confucianisme coréen, se caractérise par une interprétation du
Laozi en des termes et selon un point de vue purement confucéens. Une
grande partie de son commentaire porte de maniere sélective sur les
passages concernant 1’idée de « rendre I’esprit vide » (son {H) ou de «
frugalit¢ » (saek %); il les interpréte du point de vue de 1’éthique
confucéenne relative a la « culture de soi » (ch'igi {5 ) et a la « gestion de
la société » (ch’iin {5 N). Il emprunte les expressions taoistes pour rappeler
le devoir moral confucéen. Pour Pak Sedang Fhit % (1629~1703), So
Myong’ing 14 iy Ji& (1716-1787) et Yi Ch’ungik 2= 58 3(1744-1816),
certaines caractéristiques de la pensée taoiste ne sont fondamentalement pas
en contradiction avec la logique et la pensée confucéennes. Quant a Hong
Sokchu #L8E & (1774-1842), dans son examen rigoureux sur les similitudes
et les différences entre les idées du Laozi et celles du confucianisme, il
montre que certaines idées exprimées y sont plus proches du confucianisme,
non seulement que de I’individualisme des taoistes tardifs, uniquement
préoccupés de leur salut personnel, mais aussi que de I’'immoralité des
lettrés confucéens « vulgaires », et encore que de I’école dhyana du
bouddhisme et de I’école néoconfucéenne de Yangming [%"] en
contradiction avec D’exigence d’effort a 1’apprentissage proné par le
confucianisme. En scrutant les limites du Laozi, le lettré confucéen met en
lumicre les pertinentes critiques, exprimées par ce livre taoiste dans ses
ironies spécifiques, destinées en réalité a condamner les abus de son temps
hypocritement parés de vertus morales. En plus de ces commentaires,
d’autres textes confirment que de nombreux lettrés confucéens du Choson
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lisaient et méme appréciaient des écrits taxés d’ « hétérodoxie ». Ceux-ci
soulignent généralement que le Laozi est digne d’estime, mais que les
limites de I’ouvrage peuvent induire les lecteurs en méconnaissance.

La plupart de ces lettrés, dont il est question, étaient des hauts
fonctionnaires du gouvernement, autrement dit, des acteurs infulents de la
société du Choson, des figures centrales et actives. La remarque souléve une
question importante : dans quelle mesure les fondateurs de 1’école zhuxiste
et ses prédécesseurs néoconfucéens coréens, vigoureusement opposés aux
traditions « hétérodoxes », eurent-ils autorité sur leurs successeurs ? Sans
pouvoir encore y répondre, nous pouvons au moins affirmer que I’attitude
de ces lettrés envers le Laozi n’était ni dogmatique ni sectaire. Au risque de
ternir des aspects de 1’identité confucéenne, ces figures préférerent s’en tenir
aux principes et valeurs fondamentaux, plutdt que chercher a tout prix a se
conformer a certains textes canoniques, ¢écoles particulieres, ou personnes
charismatiques. En attendant que d’autres recherches confirment et précisent
notre interprétation, les cas analysés ici suggere 1’idée qu’au sein méme du
groupe des lettrés fonctionnaires confucéens la ligne de démarcation entre
entre confucianisme et taoisme philosophique n’était plus aussi nette
qu’auparavant. Finalement, au-dela des limites floues et instables entre le
confucianisme et les autres traditions (intellectuelles ou spirituelles) de la
société du Choson, il nous semble utile de s’interroger sur le principe et le
degré d’ouverture d’esprit (ou d’oppotunisme), dont firent preuve certains
lettrés du Choson, en empruntant telle ou telle tradition au service de leurs
intéréts ultimes.
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I1. Savoir et pratique dans la tradition confucéenne

Aujourd’hui, nous traduisons communément le sinogramme hak £
par «étude ». Cependant, dans la tradition confucéenne, la pratique a
laquelle le terme fait référence avait pour [’objectif premier de se
perfectionner du point de vu éthique et de se rendre utile a la société. Cette
pratique confucéenne consistait fondamentalement a lire et étudier le corpus
des Classiques et des Histoires défini au sein de cette tradition, en particulier
celle des personnes et des événements exemplaires du point de vue
confucéen.

Une des contributions de I’étude des Classiques (kyonghak #5E:
confucéens a I’histoire socioculturelle d’une société de 1’ Asie de 1’Est serait
le travail de mise en contexte des activités intellectuelles : une recherche
consistant a articuler le monde conceptuel, per¢u avec le monde réel, vécu.
Autrement dit, et pour €tre plus précis, je congois ce travail comme le fait de
lier, dans la vie d’une personne, le sens de ses actes et de ses
comportements, en tant que motivation et aussi comme idéal poursuivi, au
systeme, mécanisme ou logique qui structure, organise, et fait fonctionner la
société, qui s’impose et face auquel I'individu, tantét se soumet, tantot
réagit pour poursuivre, réaliser, préserver le sens qu’il a construit et la
valeur qui s’y attache.

Enjeux de I’étude des Classiques pour le Choson du XVII® siécle

La vision du monde, que I’homme découvre ou se construit,
fonctionne premicrement comme le sens de l'ordre — qui résout
primairement les problémes liés a I’articulation ontologique®™ — selon
lequel ’homme se situe par rapport a son monde et le « comprend » ;
deuxiémement, comme une explication idéologique globale donnée a sa
propre interpellation du sujet humain lui-méme sur son identité; et
troisiemement, comme une justification globale des questions de I’étre
jusqu’a celles du devoir (ou de celles de la vérité a celles de la morale).
Ainsi, le systetme social établi et les idées qui le sous-tendent sont

* Cf. Foucault 1971.
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intimement liés. L’ensemble de tout cela constitue et maintient la vie d’un
étre humain a une époque donnée, sous des conditions historiques et
socioéconomiques particulieres. Or, quand un changement qualitativement
important se produit, cet « ensemble culturel » se retrouve décalé par
rapport a la nouvelle situation. Alors, des intellectuels, sensibles a la
situation inédite, différente de 1’ordre ancien, commencent a mettre en cause,
a réviser fondamentalement ou a réformer radicalement 1’ancienne vision du
monde. Ce travail est 1i¢ a des efforts intellectuels visant a €laborer une
nouvelle vision du monde alternative, nouvelle qui répondrait a la nouvelle
donne.

La conception d’une vision du monde alternative implique une série
d’efforts intellectuels qui consistent a déconstruire et a restructurer la vision
ancienne jusqu’a son fondement. D’abord, un tel travail évacue 1’ancienne
vision de la scéne de I’Histoire, apreés avoir analysé et saisi les limites
qu’elle présente en regard de la nouvelle époque, tout en conservant pour
autant I’ampleur et la qualité culturelles positives dont elle dispose. Ensuite
est cherché un nouveau sens de 1’ordre correspondant significativement a la
nouvelle situation. Ce travail est accompagné de 1’¢laboration des nouveaux
systémes culturels et institutionnels correspondants. Le dédoublement de ce
travail se refléte dans les deux poles de 1’idéal confucéen, a savoir : le sugi
ch’iin 12238 N\ (« culture de soi et gestion de la société ») ou le kyonghak
4 (« étude des Classiques ») contre le kyongsehak 122 (« étude pour
gérer la société »). Loin d’étre simplement deux catégories d’étude de la
tradition confucéenne, 1’é¢tude des classiques et celle pour gouverner le pays
impliquent des enjeux significatifs pour I’histoire socioculturelle.

L’herméneutique des livres canoniques du confucianisme ou 1’étude
des Classiques (kyonghak #8%) fournit le sens de 1’ordre qui méne les
discussions concrétes sur I’ensemble des institutions et assure le bien-fondé
de ces discussions. D’un autre coté, a partir des idées émanant de ce sens de
I’ordre, «1’é¢tude pour gouverner le pays» contribue en revanche a les
concrétiser et donner corps a des formes concretes réellement liées a des
situations historiques et sociales.

Les ceuvres en ¢tude des classiques, qui relevent d’une activité
intellectuelle répercutant des changements de paradigmes, apparaissent
massivement aux époques marquées par I’ébranlement et la confusion des
idéaux — formulées en termes de concepts, d’idées philosophiques,
d’idéologies, ou comme spiritualités, etc. — que préceéde un changement
considérable des conditions historiques et sociales. Ces ceuvres, a leur tour,
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contribuent aussi a accélérer I’avancée du changement. Ainsi, pour une
époque donnée, I’étude des Classiques sert en quelque sorte d’indicateur
pour mesurer les changements profonds qui s’operent au sein de situations
historiques et sociales ainsi que dans la vision du monde des intellectuels.
Ces changements de deux spheres se produisent en s’influancant
réciproquement et alternativement.

L’¢tude des Classiques ne se cantonnait pas a une lecture passive ou le
lecteur-commentateur étudiait les textes en acceptant inconditionnellement
le message des auteurs ; elle impliquait au contraire une activité productive
dans laquelle le lecteur-commentateur répercutait dans ses travaux
d’exégeses sa conscience, ses problématiques, ses questions, sa facon de
voir les choses, et sa vision du monde personnelle. En ce sens, un
commentaire ¢était le fruit d’un processus de syntheése dialectique des
horizons du texte et du lecteur-commentateur. Ainsi I’étude des Classiques
constituait un moyen pour développer a la fois une nouvelle vision du
monde et une critique de I’ancienne vision. Les classiques procuraient en fin
de compte un lieu, une «aréne», ou diverses visions du monde
s’affrontaient sous une régle unique : que les Classiques ne soient pas
réfutés. Ainsi, dans I’histoire du confucianisme, I’étude des Classiques était
une affaire politique, centrée sur ’interprétation du sens des mots et des
expressions.

De plus, différents sens de 1’ordre y €taient non seulement développés
mais aussi justifiés. L’¢tude des Classiques impliquait ainsi la question du
pouvoir li¢ au domaine du savoir. Dans un Etat idéologique®, pour
conquérir 1’hégémonie, il était indispensable au pouvoir en place de
structurer la classe dirigée en tant que sujets soumis a la classe dirigeante
par le biais d’une formation discursive intégrée a I’idéologie dominante.
D’un autre c6té, la résistance d’un groupe dissident (a I’extérieur comme a
I’intérieur a la classe dirigeante) pouvait alors prendre la forme d’un rejet de
la soumissionen en produisant un discours alternatif pour défier I’idéologie
dominante.

En fin de compte, a 1’égard d’une société confucianisée, 1I’étude des
Classiques procure une dimension prestigieuse a notre travail d’¢lucidation
de I’ensemble des phénomenes culturels. Elle permet d’appliquer une

* Dans un tel Etat, le pouvoir politique vise a accomplir un grand projet ; la structure
administrative est subordonnée a une idéologie toute puissante qui détermine toutes les
actions de 1’Etat.
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approche qui tache de comprendre la pensée en relation avec des situations
historiques et sociales, qui traite de la relation entre la vision du monde et
ses origines sociales.

Aprés les guerres et les invasions de la fin du XVI® et de la premiére
moitié du XVII® siécle®®, les mouvements qui animerent le milieu des lettrés,
caractérisés par un renouvellement massif de I’étude des Classiques,
constituent un exemple d’époque marquée par I’ébranlement et le doute de
la doxa régnante, que précede un changement considérable des conditions
historiques et sociales. La politique des partis fut mise en place a partir de la
seconde moitié du XVI® siécle. Ensuite, guerres et invasions ont dévasté le
pays, causant d’importantes dégradations sociales et économiques :
diminution de la population, destruction de documents administratifs, perte
de terrains cultivables, destruction de batiments et d’équipements. A la suite
de quoi, I’Etat lanca une série de réformes graduelles, mais d’envergure,
pour redresser le pays. L’ordre international subit également un profond
changement, consécutivement au renversement de la dynastie des Ming par
les Qing, affectant non seulement les relations diplomatiques mais aussi la
conception de la vision du monde auparavant partagée. La cour et les
intellectuels découvrirent une civilisation radicalement nouvelle, celle de
I’Europe, a travers les contacts avec les missionnaires installés en Chine.

Face a cette crise profonde et dans des situations historiques et
sociales difficiles, les lettrés du Choson réagirent en optant pour différentes
orientations afin de surmonter la situation. Nous classons ces orientations en
deux catégories. La premicre consiste en une tentative de réaffirmation des
dogmes de I’idéologie politique afin de restaurer 1’autorité déclinante de
I’école de Cheng-Zhu. Elle se caractérise par le fait que 1’origne de la crise
est pergue, non pas dans d’éventuels défauts de la vision du mon de 1’école
de Cheng-Zhu, mais plutét comme le résultat de son application incompléte
ou incorrete, et propose donc comme remede une réforme partielle de
I’ancien systéme de gouvernement. Dans ce mouvement, les lettrés
continuaient a se présenter comme disciples et dépositaires fideles des
enseignements de 1’école, notamment de la position exégétique vis-a-vis des
Classiques. Ils affirmaient avoir besoin de retravailler sur le systéme de
pensée de Cheng-Zhu a I’aide des travaux bibliographiques et philologiques.
Ce mouvement conservateur était également une tentative pour saper les

*% Les guerres avec le Japon de 1592 & 1598 et les invasions manchoues en 1627 et en 1636.
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bases du du courant anti-Cheng-Zhu de 1’époque. La seconde orientation
consistait a prendre du recul de 1’école de Cheng-Zhu, en exprimant et en
développant une sensibilité critique vis-a-vis de la limite idéologique que
présentait sa vision du monde. Les lettrés engagés dans ce courant faisaient
preuve d’un esprit ouvert en s’intéressant a 1’ensemble des traditions
confucéennes (surtout celle de la période pré-Qin et des Han) ainsi qu’a des
traditions non-confucéennes (celle de Lao-Zhuang, le bouddhisme, le
catholicisme). En assimilant les enseignements de ces différentes écoles, ils
chercherent la justification et les moyens d’une réforme radicale. Dans ce
milieu, représenté notament par Yun Hyu F# (1617-1680), Pak Sedang
FMHE (1629~1703), Cheng Chedu ¥F75 3} (1649~1736) et Yi Tk =i
(1681-1763), on constate que furent produits un grand nombre d’ouvrages
consacrés au kyonghak dans une proportion incomparablement plus grande
que celle de 1’autre courant.

« Perfectionnement de soi » et « économie de la société »

La question de savoir laquelle des deux polarités de I’idéal confucéen
I’emporte sur I’autre constitue aussi un bon indicateur pour explorer les
problématiques liées a la place et au réle qu’occupe le confucianisme a une
époque donnée. Pour le Choson des XVI° et XVII® siécles ou 1’idéologie
confucéenne régnait pleinement dans la société et la politique, la réponse
donnée par les ministres au souverain, en quéte de leur conseil pour
résoudre les difficultés auquelles il était confronté, se résumait en la
recommandation invariable de « rectifier son ceeur-esprit » (chongsim 1E:0),
affirmant que la primauté était conférée au perfectionnement de soi. Or, le
XVIII® siécle s’en démarqua sous ’action des deux souverains successifs et
puissants : Yongjo Yl (r. 1724-1776) et Chongjo 1E4H (r. 1776-1800),
période marquée par 1’affaiblissement du monde des lettrés et 1’émergence
de nouveaux courants culturels.

La lecture de la Grande ¢tude par le roi Chongjo et sa perspective
politique

Le roi Chongjo est I’'un des personnages représentatifs de ce temps. En
effet, nous pouvons remarquer, dans la lecture que ce souverain fit de la
Grande étude (Taehak KE'), deux caractéristiques majeures
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correspondantes. La premicre est sa construction théorique d’une vision
pour justifier I’autorit¢ absolue du monarque. La revendication par un
souverain de sa position supréme a travers une herméneutique de la Grande
étude n’était pas nouvelle et elle fut toujours contestée par les lettrés, qui
préchaient la gouvernance collégiale ou ils étaient associés au roi dans
I’exercice du pouvoir. Avant Chongjo, la « politique d’impartialité » du roi
Yongjo, justifiée essentiellement par une simple logique situationnelle,
comportait une limite théorique. Une réinterprétation des Classiques fut
nécessaire pour légitimer fondamentalement le rétablissement d’une relation
« appropriée » entre souverain et sujets, et le passage a un régime politique
centré sur I’autorité monarchique. Etroitement liée a ses efforts a cet égard,
la réinterprétation de la Grande Etude de Chongjo conduisit a une
orientation politique qui différait de la vision néo-confucianiste’'. Une des
caractéristiques les plus intéressantes est qu’il la fit tout en préservant le
langage néo-confucéen. Le deuxieme point a relever fut son effort pour
dépasser I’approche introspective et quiétiste néo-confucianiste en vue
d’établir une gouvernance active, puissante et pragmatique. Sur ce point,
son entreprise savante d’interprétation de la Grande étude doit éEtre
considérée comme ayant une portée plus étendue et plus complexe qu’il n’y
parait. Sa position était compatible avec les courants critiques et
pragmatiques de ses contemporains vis-a-vis de la lecture des classiques
confucéens et reflétait la plupart des débats sur les questions concernées. En
effet 1l s’inspira largement des idées et des commentaires provenant de
I’extérieur du groupe alors hégémonique, ou soi-disant « orthodoxe ».

La lecture des Classiques par ce roi doit étre évaluée avant tout dans le
contexte de la période pendant laquelle il vécut. Cependant, Chongjo était
dans une position particuliere, ce qui rendait son influence digne d’un
examen approfondi. En tant que monarque puissant et qu’érudit confucéen
ardent, muni de sa nouvelle vision des Classiques, il fit également des
efforts extraordinaires pour, entre autres, mettre en place un systeme
d’éducation de ses lettrés-fonctionnaires. Il cherchait a faire en sorte que son
point de vue politique novateur flit soutenu. Pour cela, il utilisa les
conférences royales sur les Classiques (kyongyon #£%E), rénova le
Kyujanggak 45 #:[4]°%, prona la restauration d’une littérature « correcte » —

laffaire de munch’e panjong i% )X IF— et stimula la publication et la

> Voir mon article [B11].
>2 Cf. ma communication [C11].
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diffusion des connaissances confucéennes’. En alternant entre rénovation et
restauration de la tradition confucéenne, il contribua sans aucun doute a
apporter des changements considérables dans le paysage socioculturel de la
classe des lettrés et des courants intellectuels de la génération suivante. De
fait, un penseur et auteur remarquable tel que Chong Yagyong reconnut
I’influence intellectuelle que Chongjo avait eu sur lui et, un siecle plus tard,
Kojong 5% (r. 1863-1907), le premier empereur du Grand-Han, prit son
illure prédécesseur pour modéle™.

Renouveau de [’esprit confucéen de pratique morale chez Tasan

Chong Yagyong | 47## (1762-1836), avec Tasan Zx LI pour nom de
plume, fut I’un des personnages principaux du courant qui, autour du XVIII®
siécle, remit en question 1’idéologie néo-confucéenne du Choson’. Le jeune
Tasan n’était pas seulement un étudiant versé dans les Classiques et ouvert
aux nouveaux savoirs, mais il était également un fonctionnaire animé par
des idéaux de justice sociale dans une sociét¢ souffrant de corruption et
minée d’incohérences. Il occupa durant dix ans des postes importants avant
d’étre exilé. Il employa en outre ses connaissances techniques pour diriger
des travaux publics et rédigea également un ouvrage médico-
pharmaceutique. Victime des luttes de factions de son époque, il subit une
peine d’exil de dix-huit ans. Pendant son exil, il se plongea dans de vastes
projets d’¢tude des Classiques mais il ne s’¢loigna jamais de sa
responsabilité morale et sociale de lettré confucéen en consacrant sa vie a
I’étude et la compilation de nombreux ouvrages. Sa production écrite porte
essentiellement sur 1’exégeése des Classiques et ’examen minutieux et
concret du systeme sociopolitique. Il rédigea divers ouvrages de conseils de
bon gouvernement pour les dirigeants, et il fit de nombreuses propositions
de réformes. Son idée fondamentale etait que la pratique de la vertu devait
impérativement €tre complétée par un dispositif juridique et un systeme
social justes et efficaces pour que le pays conniit la paix et I’ordre.

En effet, son étude des Classiques influenga sa facon de penser la
relation humaine et la société, et donna une orientation particuliére aux
réformes qu’il proposa. Son expérience de la pratique politique comme

%3 Cf. le quatriéme chapitre de mon ouvrage [A2].

> Je développe davantage les sujets concernant Chdngjo en lien avec la culture de son
époque dans un sous-chapitre du chapitre III. Voir les pages 56-65.

> Cf. ma communication [C12].
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fonctionnaire influenca €galement son interprétation des Classiques et la
rédaction de la somme que constituent ses ouvrages : ils représentent, dans
une édition moderne, plus de cent cinquante volumes.

Une singularit¢ de la pensée de Tasan en rapport avec sa fagon de
concevoir le lien entre le perfectionnement de soi et 1’art de gouverner est
sans doute I’accent qu’il met sur I’interdépendance de ces deux tiches, ou
plus explicitement le perfectionnement de soi par la mise en pratique de la
vertu dans des relations humaines *° . Selon I’idée primordiale du
confucianisme, la taiche de commander un pays ne pouvait étre accomplie
que par la force morale des dirigeants politiques. L’art de gouverner qui soit
digne de ce nom de Sage est acquis par la pratique des vertus exemplaires,
dont celle qui crée la confiance mutuelle. Tasan était tres attaché a cette idée,
qui se retrouve dans son interprétation de 1’expression de ch'inmin Fi[X: de
la Grande étude. Suite a I’exégese de Cheng Yi, Zhu Xi remplaga le terme
ch’in par le sin H1 dans ch’inmin afin de interpréter comme « amener les
gens a un état de renouvellement ». Cette interprétation ne pouvant mettre
I’accent sur le versant charismatique d’un leadership, Wang Yangming,
quant a lui, insista sur le maintien du terme c/ inmin dans sa formulation
originelle. Il le comprit comme « aimer les gens», ce qui lui permit de
mettre en évidence I’idée d’engagement concret d’un souverain se donnant
comme but non seulement de répondre aux besoins de la population, mais
aussi de I’éduquer. Tasan se distingue de ces deux grandes figures du
néoconfucianisme, en interprétant 1’expression ch’inmin par « faire en sorte
que les gens s’aiment ». Pour lui, ¢’était un résultat naturel induit par le
comportement d’un souverain vertueux s’appliquant a son auto-
perfectionnement. Tasan souligne ainsi que 1’auto-perfectionnement d’un
homme d’honneur n’est pas possible en dehors de I’art de gouverner le pays,
car il trouve seulement son achévement a travers [’exercice des
responsabilités morales. Les deux taches doivent étre effectuées
simultanément pour répondre aux deux exigences de I’idéal confucéen.
Cette idée aurait pu fournir un soutien théorique a la politique de
renforcement de I’autorit¢ du monarque, en exigeant non seulement que le
prince souverain qui cultive sa morale ait 1’aptitude de gouverner, mais
aussi que seul celui qui met en pratique les décisions de I’Etat depuis le
siege du gouvernement puisse réellement cultiver la morale. Elle aurait ainsi

%6 Cf. ma communication [C6].

37



servi la politique de Chongjo, son mentor, qui malheureusement décéda trop
t6t pour en avoir une pleine connaissance’’.

Un minimalisme confucéen

De nos jours, en Asie de I’Est et en particulier en Corée du Sud,
certains intellectuels préconisent une renaissance du confucianisme™®. De
toute évidence, cependant, il ne s’agit pas de la restauration d’une idéologie
politique ou d’un systéme social fondé¢ sur une culture d’autorité
confucéenne. Tout en reconnaissant la valeur d’un systéme politique et
économique moderne et sécularisé, ils pronent dans la société de nos jours la
validité de la religiosité ou spiritualit¢ confucéenne, celle de I’humanisme
confucéen qui est fondé sur la confiance en I’€tre humain. Le centre de
gravité semble aujourd’hui se situer dans I’intériorité, réduite a la dimension
humaine, mais cette fois interrompue, séparée d’avec sa contrepartie de
dimension politique que postule la morale classique.

37 Voir mon article [B10] et mes communications [C8] et [C10].

*¥ Kil Hiiisong 2003, notament. Sa position fondamentale est, dit-il, inspirée de celles de Tu
Wei-ming (Confucian Thought: Selfhood as Creative Transformation, Albany, State
University of New York Press, 1985) et de Wm. Theodore de Bary (Learning for One’s
Self: Essays on the Individual in Neo-Confucian Thought, New York, Columbia
University Press, 1991).
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I11. Evolution culturelle de la Corée au XVIII¢

Selon une théorie largement admise aujourd’hui, 1’évolution de la
société du Choson s’articule en trois phases. La premicre correspond a la
construction d’une nouvelle société régie par une nouvelle idéologie dans
laquelle le néoconfucianisme se met en place progressivement, de la fin du
XIV© siécle a la premiére moitié du XVI® siécle. La deuxiéme, allant de la
seconde moitié du XVI® a la premiére moitié du XVIII®, est marquée par
I’hégémonie confucéenne installée de maniére stable aussi bien au centre (la
capitale) que dans les provinces ou les lettrés-fonctionnaires s’occupent de
I’ensemble de la gestion de la société. Enfin, la troisiéme phase correspond
a la dispersion et au délitement progressifs de cette hégémonie, qui se
réalisent dans un mouvement complexe, pluri-directionnel, sous I’influence
de différents facteurs. Mes recherches portent sur I’ensemble des
changements culturels, mais concernent en particulier le milieu des lettrés
de cette derniére phase.

Pour D’histoire culturelle, 1’idée établie durant longtemps était que
I’évolution culturelle de I’époque tendait essentiellement au pragmatisme et
a accroissement de I’intérét porté a I’individu. Or, des travaux portant sur
le XVIII® siécle ont été récemment publiés en grand nombre. IIs montrent
que cette « tendance générale » n’est qu’une partie des phénomenes, et nous
invitent a ¢élargir 1’horizon. Un changement culturel d’une plus grande
envergure était en cours, dépassant la crise centrée autour de 1’hégémonie
culturelle du néoconfucianisme et du sino-centrisme. Nous présentons ici
une syntheése de ces travaux récents, dont les sujets sont choisis en fonction
de nos intéréts. Ils nous serviront de points d’appui dans le développement
de nos projets de recherche mais aussi pour la formulation des nouvelles
problématiques’’.

> Ce chapitre résume également une partie de mon ouvrage inédit [A2].
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Une société en mutation selon des vecteurs multidirectionnels

L’un des facteurs les plus conséquents de [’évolution
socioéconomique pendant la deuxiéme phase est sans doute les réformes
fiscales, & commencer par le Taedongbop KIA)i% ou loi sur les « impots
uniformisés ». L’économie monétaire enclenchée par cette réforme est
considérée comme ayant été le levier le plus « efficace » appliqué a la
résistance du systéme ancien. Lancée des 1608, quelques années apres les
guerres avec le Japon, la loi ne fut cependant appliquée a tout le pays qu’a
partir de 1708, soit un siécle apres le début de sa premiere promulgation ; de
plus, les provinces du P’yong’ando et du Hamgyongdo étaient exclues du
systéme. Les impots sur les terres cultivées (cho Fl) et sur les foyers (kong
) furent désormais unifiés et rendus proportionnels a la surface de la terre
cultivée. Pour le moyen de paiement, en particulier pour la partie du kong, le
riz, le tissu ou la monnaie remplacérnt les produits régionaux. La possibilité
de payer les impdts par la monnaie eut pour conséquences de stimuler le
commerce et 1’économie monétaire, et de faire augmenter la population
travaillant pour la valeur d’échange. Un autre facteur est I’augmentation de
la productivité, permettant désormais aux paysans de vendre leurs produits
excédentaires et de pratiquer ainsi une agriculture a caractére commerciale.

La fin du XVIII® siécle connut un grand changement dans la structure
sociale des villages ou la classe de lettrés exercait 1’autorité. Vers le milieu
du siécle, la classe sociale appelée yangban i P, composée essentiellement
des lettrés-fonctionnaires et de leurs familles, qui, durant la deuxiéme phase,
exercait un contrdle sur la société villageoise par le biais de rites confucéens,
et I’opinion publique du monde politique central a travers les controverses
autour de questions rituelles, se trouva menacée a la fois d’isolement social
et par le phénomeéne de « yangbanisation », c’est-a-dire de généralisation
dans une classe sociale beaucoup plus large. La « yangbanisation » aurait
résulté de la conjoncture et de I’engrenage de multiples facteurs : évolution
socioéconomique (€voquée ci-dessus), propagation de [’ensemble des
théories rituelles égalitaires propres au néoconfucianisme, centralisation du
pouvoir politique autour de la capitale et des familles royales, évasion
massive des serfs et des esclaves ; autrement dit, tout un ensemble qui avait
déclenché un processus de montée générale des classes sociales. En
conséquence, il y eut simultanément deux aspects diamétralement opposés
mais qui forment les deux faces d’un méme phénomeéne : la pression
croissante pour [’ascension sociale, et [’attitude négative (mépris,
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scepticisme, négation) répandue vis-a-vis du systeéme de hiérarchie sociale.
En méme temps cette « yangbanisation » renforgait la discrimination sociale
a Pintérieur de la classe des yangban. Ceci permet de comprendre la société
de deux fagons contrastées : soit comme le démantelement de son systeme
de hiérarchie sociale, soit comme I’intensification de la discrimination
sociale®.

Selon les registres administratifs, la population coréenne se serait
élevée au moins a environ huit millions d’habitants au début du XIX®
siecle®. L’évolution démographique constatée au XVIII® siécle doi